

































































































































































































































































































































































































































































































0 
رزارة الحعلہ انال ١‏ 
بجامعة أو القرى 
كلبة الدعوة وأصر ل الاين 
غوذج رقم (۸) 
إجازة أطروحة شلمية في صيذعها اأبهائية بعد اجراء التعدياات 


كل : الدعوة وأصول الدين ‏ تم :........العقيدة٠٠٠ E‏ 
الامم ( رداعي ) ١‏ وك اولع عبد 'الزخمق IOS‏ فضي عو واصر نن د ١‏ 


الأطروجة مقدمة ليل در جة ٠‏ .... الدكتوراة 0 و 
عنوان الأطروحة : (١‏ ..)طروحات o‏ «المزاة بين :الالام عد العلا 


واملعممفء م ةرم ث 65609966666666 
esen‏ 





وبعل 8 





. ع وا اناه 1 ميخ 3" 20 
0 والصلاة والسلاد على اشرف الانياء وللرملن وعلى آلا و جا یں 


اند ل رب الان 


5 ْ شاطا بعل ام 
A AR‏ د قت مائشعيها عدبت ؟| ٥0 | ١‏ اه _ بشوها بعد اجر 
اء على توصية اللجنة اللكونة لد 3 1 إأطروحة اللذكورة أعلاه _ والتي قت مداقشتها بعاريخ1 | ran‏ 


. ا ذخ للك سح الل لذ ک ةذ أعلاه‎ ۰ EE 
الطلوبة وح ذا م عمل اللازه ؛ فان اللجنة توصي باجلاتها ف صيخبها البماية الرفقة للدر جة العلمية المد كررة‎ 0 
علدت لام 8 ج2 = رمي جح ا‎ 
... وال الوق‎ 


أخعنكء اللحة 


ر الد الحا ارج 
داق الداخلي ص ري 








الأمم ١‏ 1.ن/,.يوسف .متحمد 


ED |‏ اون : ہے 


يعمد 





رئيس قم العقيدة 
الامم ١‏ د/ .سعود بن عبد العزمر العريفي 


٠ الوقع‎ 





. الصفحة المقابلة لصفحة عنوان الأطروحة في كل نسخة من الرمالة‎ EG 





شكروتقديسر ‏ 
بعد أن من الله علي بإتمام هذه الرسالة أتوجه إليه سبحانه وتعالى بالشكر 
0 على جزيل عطائه وتمام فضله. ) 
واعترافاً بالحق لأهله؛ وامتثالاً لأمر نبيه جام اند الله انه وآله وسلم القائل: 
لا يشكر الله من لا يشكر الناس»') فإني أتقدم بخالص شكري» وعظيم انات 
وتقديري لسعادة الأستاذ الدكتور عبدالعزيز المرشدي المشرف على الرسالة؛ وذلك 
لكريم خلقه وحسن توجيهه وإفاداته العلمية؛ فجزاه الله عني أوفى الجزاءء كما لا 
يفوتني أن أتقدم بشكري العميق لعضوي المناقشة الأستاذين الدكتورين/ علي بن 
نفيع العلياني؛ أستاذ الدراسات العليا بجامعة أم القرى؛ كلية الدعوة وأصول الدين؛ 
ويوسف بن محمد السعيد» رئيس قسم العقيدة بجامعة الإمام محمد بن سعود, 
بالرياض. رغم أشغالهما الكثيرة» ومسؤولياتهما العديدة» فجزاهم الله خير الجزاء. 
والشكر موصول لجامعة آم القرى التي أتاحت لي فرصة الدراسة فيهاء فجزى 
الله القائمين عليها من مدراء وعمداء وعاملين خير الجزاء. ويطاقة عاطرة وتحية 
كريمة للأستاذ أسعد أبوالخيورء سكرتير الدراسات العليا بجامعة أم القرى؛ وذلك لما 
يبذل من سعي حثيث في خدمة وتبصير اخوانه الدارسين. 
وأخيراء لا يفوتني شكر شركة دار الجزيرة للصحافة والطباعة والنشر جريدة 
«الرأي العام الكويتية - على طباعتها وتصويباتها وإخراجها للرسالة في صورتها 


النهائية. 


والحمد ثله رب العالمين. 





(1) رواه أحمد في مسنده ج ه؛ ص۰۲۱۱ ۲۱۲ من حديث الأشعث بن قيس؛ وأبوداود؛ كتاب الآداب ياب شكر المعروف حديث رقم -)1411١(‏ 


ملخص الرسسالة 


عنوان الرسالة «اطروحات التوفيقيين حول قضايا المرأة بين الإسلام والعلمانية» (دراسة 
نقدية). 

وأهمية الوق ترجع إلى عناصرعدة أولها: قضية المرأة وحقوقها وحريتها التي شهدت 
صراعاً ثقافياً كبيرا بين دعاة الإسلام وشبكة من الخصوم داخل العالم الإسلامي وخارجه. 
وثانيا: ازدياد نشاط أصحاب الفكر التوفيقي في تولي الدفاع عن الطعون الموجهة للإسلام 
وانتشار أتباع الاتجاه التوفيقي في وسائل الإعلام المرئية والمسموعة؛ ما جعل لأطروحاتهم. 
رواجاً مع غياب ملحوظ لاتجاهات الأصالة أو حضور غير مدروس على صعيد الإعلام الذي 
هو الأكثروصولاً للناس والتأثير على مفاهيمهم. ْ 

وثالثا: : تبني العلمانيين لبعض رموز المدرسة التوفيقية وأطروحاتهم لا حبا فيهم» وإنما 
لاعتبارهم خطوة في طريق التحرر من سلطة النص الشرعي كما يعبرون. 

والهمدف من الرسالة القاء الضوء على أسباب نشأة هذه المدرسة ودوافعها وآثرها في 
الساحة الثقافية وانصافها يما لها وما عليها. 

مع التوضيح للفرق الشاسع في المنطلقات والمقاصد لكل من المدرسة التوفيقية والمدرسة 
العلمانية وإن تصادف التقاء المدرستين في بعض الآراء. 

ومنهج الدراسة لآراء التوفيقيين يكون من خلال عرض شبهات العلمانيين أولاً في كل 
قضية من قضايا المرأة على حدة؛ ثم نستعرض آراء التوفيقيين في طرقهم لذات الشبهة 
وردهم عليهاء ثم نقوم بتقييم آراء التوفيقيين ونعرض ختاماً للمسألة حسب ما انتهى إليه 
تصورنا. 

واحتوى البحث على التعريف بالمصطلحات في فصله الأول (الشبهة والعلمانية 
والتوفيقية). ودراسة المدرسة التوفيقية برموزها ودوافعها وموقف العلمانيين منها في 
الفصل الثاني أما الفصل الثالث فتناولنا فيه موقف التوفيقيين من شبهات العلمانيين 
(الميراث» القوامة دية القتل» الشهادة: صرب النساءء الطلاق)» وفي المبحث الثاني من هذا 
الفصل قضية معركة الحجاب والثالث تعدد الزوجات» بمياحثه الخمسة: ودور الإعلام في 
تشويه هذه المسألة ودعواهم لتعدد الأزواج» وإسقاطهم الشرط العقائدي لزواج المسملة من 
غيرالمسلم تغيير قوانين الأحوال الشخصية... والمبحث الرابع ناقشنا قضية ولاية المرأة 
(الإمامة العظمى)). بين التوفيقيين والعلمانيين؛ والمبحث الخامس دراسة للفروق التكوينية 
(النفسية والعقلية والبيولوجية) بين الجنسين وأثر هذا الخلاف في وظيفة كل من النوعين 
في إعمار الحياة وتبادل وتكامل الدور الاجتماعي لكل منهما ومراعاة الأحكام الشرعية لهذه 
الفوارق التكوينية. وكيف أن العلم والعقل والتجرية التاريخية تنطق بصدق الأحكام الريانية 
لتريهم آيات الله في الأنفس والواقع. 





ABSTRACT 


The title of the dessertation is: "Syncretist Propositions On Women's Issues Between Islam 
And Secularism (A Critical Study) 


The importance of this subject. stems from three axes. Firstly, the issue of women's rights 

and liberty which has been witnessing an intensive cultural struggle between Muslim propagandists 
and a network of antagonists within as well without the Muslim World. Secondly, the increasing activi- 
ty of syncretists in the field of defending the contestations directed agains] Islam as well as the 
widespread presence of the syncretist in visual and audible mass media in a way that 
lent considerable popularity to their propositions, especially with a noticeable absence 
of the approaches of judiciousness or with a random presence on the front of mass media which can 
reach the largest number of people and affect their conceptions. Thirdhy, the secularist's adoption of 
some of the syncretist' symbols and propositions; not out of liking for them, but rather because the 
secularist consider these symbls and propositions as a step on the way of emancipation from the 
authority of the riligious text. 


The objective of the dessertation is to shed light upon the emergence of syncretism, as well as 
on its motives and effects on the cultural arena, in a fair way that reflects its advantages and 
disadvantages. 


Besides, the dessertation aims to shed light upon the vast differnce of starting points and goals 
of both the syncretist and secular doctrines; albeit the two schools agree coincidentally on some issues. 


The dessertation's methodology of research concerning the syncretist's views begins first with 
propovnding the secularist's skepticisms regarding each one of the women's issues. After that the 
methodology of research reviews the syncretist's views regarding the same skepticisms. Then the 
dessertation evaluates the syncretist's views before finally concluding with the author's own con- 
ception regarding the whole subject. 


In its frst chapter, the dessertation includes terminological definitions of skepticism, scularism 
and syncretism. ۰ 


The second chapter studies the syncretist doctrine's symbols and motives as well as the secular- 
ist's attitudes towards them. 


The third chapter deals with the syncretist's attitudes to the secularist's skepticisms regarding 
issues such as inheritance (men's) guardianship, blood money, testimony, beating women and divorce. 
The second investigation of the third chapter studies the issue of the ‘Battle of the Veil, while the third in- 
vestigation deals with the issue of polygyny with its five examinations, the role of mass media in de- 
faming this issue, the syncretist's calls for polyandry and: their calls for dropping the docrtrinal (re- 
ligious) precondition concering the marriage of a Muslim woman to a non-Muslim man; and their calls 
for changing the personal status laws. The fourth’ investigation discusses the issue of women's 
governorship (Great Imamship) between the syncretist and the secularist. 


The Fifth investigation is a study of the formative (psychological, mental and biologi- 
cal) differences between the two sexes (i.e. males and females), the effects of these differenc- 
es in the role of each sex in populating life, the integration of the social roles of both sexes, 
how the Islamic Shari'a laws take these formative differences into consideration, and how sci- 
ence, mind and historical experience all articulate the veracity and truness of the divine 


laws in a way that shows them (i.e. the syncretist and the seularist) Allah's signs in the human 
souls as well as in reality. 





المقدمسة 

إن الحمد لله نحمده ونستعينه ونستغفره» ونعوذ بالله من شرور أنفسنا, وسيئات 
أعمالناء من يهده الله فلا مضل له ومن يضلل فلا هادي له؛ وأشهد أن لا إله إلا الله وحده 
لا شريك له وأشهد أن محمدأعيده ورسوله. 

«يأيها الذي ن آمنوا اتقوا الله وقوئوا قولاًسديداً؛ يصاح لكم أعمالكم ويغضرلكم ‏ 
ذتوبكم ومن يطع الله ورسوله فقد فازفوزاً عظيما74". 

أما بعد: 

فإن الله سبحانه وتعالى أكرم هذه الأمة بأن أنزل إليها خيركتبه؛ وأرسل إليها أفضل 
خلقه؛ وجعلها خيرأمة أخرجت للناس: تأمربالممروف وتنهى عن المنكروتؤمن بالله,. 
فكلفها سبحانه بأشرف مهمة؛ بحمل دعوة التوحيد ونشرها في ريوع الأرض» بعد أن 
تكفل بحفظ دينه الذي ارتضاه لها والتاريخ الإسلامي منذ البعثة النبوية مروراً 
بالخلافة الراشدة ومضياًمع دول الإسلام وممالكه يحدثنا عن جهود المسلمين وجهادهم 
في حمل كلمة التوحيد إلى البشرية: كما يحدثنا التاريخ عن ستن الله التي لا نتحابي 
أحدأكما قال سبحانه: «كلانمد هؤلاء وهؤلاء من عطاء ربك وما كان عطاء ريك 
محظورا)". فرآينا انتتصارات طلائع التوحيد وقيام ممالك الإسلام وقدرة دولة 
المسلمين» كما قرأناء عن هزائم المسلمين» وإخفاقاتهم على أصعدة عديدة أمام المشركين. 

إلا أن الأمة لم تصب بالضعف والتشرذم والتمزة وتمكن الأعداء من أرضها وممتلكاتها 
واختراقها والهيمنة على شعوبهاء نفسياً وإدخالهم في التبعية الاقتصادية والسياسية 
الثقافيةكما هو الحاصل في واقعنا المعاصر. 


ولقد نشطت دعوات إسلامية؛ ورفعت رايات في أرجاء العالم الإسلامي قبل سقوط 





)0( سورة الأحزاب» الآية: (١لاء .)/١‏ 


(۲) سورة الإسراء الآية .)٠١(‏ 





دولة الخلافة الهزيلة عام ۹۲٤١‏ اورا سقوطهاء رايات تحث المسلمين أن ينضووا تحتها 
الاستئناف حياة إسلامية جديدة؛ ونبذ المستعمر, والتحرر من الهيمنة بكل أشكالها. 
وتنوعت مناهج الدعوات الاسلامية وتعددت أوئوياتها وأساليبهاء وإن كان الهدف العام 
واحدأ ألا وهو العودة إلى الإسلام والتحاكم إلى الشريعة. ) 
وكان من ضمن هذه الدعوات» النشاط الذي قامت به المدرسة التوفيقية التي تسمى 
إصلاحية وعقلية وسافية وتنويرية وأحياناً تنعت بمدرسة المعتزلة الجدد؛ توسعاً في 
كانت هذه الكدرسة تمثل خط ال مواجهة الأول بين الشرق ال مسلم المهزوم والمتخلف وبين 
الغرب المنتصر والمتفوق المتمدن. فكيفكان هذا اللقاء؟ وكيف تعامل رواد المدرسة مع 
ثقافة الغرب العلمية والعملية؟ وما هي اجتهاداتهم في إحياء الأمةمن جديد؟ وماهو 
المنهج الذي سلكوه لتحقيق أهدافهم؟ وكيف نظر إليهم الناس والعلماء؟ وأين موقع المرأة 
من إصلاحاتهم ومشروعاتهم؟ وأين تكمن أهميةهذه المدرسة؟ وماذا ندرسها؟ هذه 


الأسئلةوغيرها ما سوف تبحثه هذه الأطروحة؟ 





أ 
همية الموذخ 
لوضوع و 

سیب اح 

حساره 





أساب اختيارالموضوع 


لا يخفى أن موضوع اختراق أعداء الإسلام للمجتمعات الإسلامية من خلال مشاريع تغريب 
المرأة المسلمة بات من البديهيات التي عرفها كل من يحمل في نفسه هم الإسلام ولقد بذلت جهود 
جبارة ومشكورة من قبل علماء الإسلام ودعاته في التصدي لشبهات مدارس التغريب والعلمنة 
وسدوا ثغرات كثيرة في موضوع المرأة المسلمة وقضاياها. وقد يتساءل البعض لاذا إذاً يبحث 
الموضوع وقد درس كثيراًة! 0 

۳ أولا بالنسبة للعلمانية: 

١‏ - إن تطورأساليب ومناهج العلمانيين في تناول قضية المرأة المسلمة يحتاجان من الباحث 
ألا يكتفي بما سبق من دراسات وإنما يلاحق آخر أساليب الخبث سداً للثغرات الجديدة. 

؟ - لاحظت أن كثيرا من الدراسات المطروحة تقف من الهجوم العلماني التغريبي موقف 
المتّهم» إذ يقف الباحث موقف من يدافع عن نفسه وهو قابع في قفص الاتهام! 

فهو حريص على أن يستثير بطريقة دفاعه عن النفس شفقة النفوس أكثر من حرصه على أن 
ينال قناعة العقولر. ومن هنا سيكون منهج البحث متعاليا على الشبهات سالكاً طريقة «قلب 
الدليل على صاحبه»ء. ۰ 

۳ - خلت دراسات كثيرة تتناول رد طعون خصوم الإسلام من استثمار «آيات الأنفس» التي أمرنا 
الله بتدبرهاء في دحض افتراءاتهم وإثبات صدق أحكام الله تعالى. علماً بأن علوم الإنسانيات في 
القرن العشرين انتهت إلى نظرة علمية جديدة نسخت النظرة العلمية القديمة التي اصطبغت 
بصبغة مادية معادية للدين كرد فعل إزاء هيمنة الفلسفة المدرسية المسيحية على العقول؛ والتي 


وصلت إلى حالة من التحجر العقلي والتخبط الفكريء وقد انتهت النظرة القديمة إلى الإلحاد 





)١(‏ التعبير مستفاد من الدكتور محمد البوطي. ص۴٠‏ من كتابه «المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرياني». 





والاستهتار بكل القيم الأخلاقية والروحية؛ وفسرت السلوك تفسيرا غريزياً فسيولوجيا". وفي 
أعقاب الحرب العالمية الثانية ظهرت حركة جديدة في علم النفس اعترف روادها بالعقل؛ ورفضوا 
تفسيرالسلوك البشري بلغة الدوافع والغرائز الحيوانية؛ وآمنوا - بدلاً من ذلك - بالقيم ' 
الأخلاقية والجمالية والجوانب الروحية والفكرية والنفسية". لذا سيلاحظ القارئ أننا نوظف 
العلوم الإنسانية وعلم الطب وعلم الإجرام في إسقاط شيهات العلمانيين من باب الإلزام للخصم 
بها يستند إليه ويفخريه (العلوم العصرية) مستعينين - قدر الاستطاعة - بآخر ما وصلت إليه 
البحوث العلمية الجديدة. 

؛ - قلة تناول الدراسات الإسلامية لشبهات وأطروحات العلمانيين «المغاربة» إذ التركيز ينص 
على أطروحات علمانيي المشرق العربي. َ 

والمراقب الثقافي يلاحظ أن طريقة تفكير المغارية, نسبة للمغرب العربى - شمال أفريقياء 
وأسلوب تعاطيهم مع الثقافة الغريية - الفرنسية بالأخص - ولدت عندهم شبهات ومداخل وأفكار 
لا نجدها عند الشرقيين؛ وهذا يمثل فراغاً يحتاج إلى متابعة. من هنا أدرجنا في بحثنا وتابعنا 
دراسات رموز أشهرهم مثل: 

د. محمد عابد الجابري»د. محمد أركون» د. قاطمة المرنيسي» د. حفيظة شقيرء د.درة 
محفوظ... وغيرهم. ` 

5 - لقد أغفل كثير من الدراسات التي عنيت بموضوع دالعلمانية والمرأة» البحوث والدراسات 
المتزايدة: التي تقدمها كليات التربية وأقسام العلوم الاجتماعية في الجامعات: وتصدرها مؤسسات 
ثقافية لها ثقلها الأكاديمي. حيث إنهم من خلال بحوث اجتماعية ميدانية للمجتمع الريفي أو 
البدوي أو البداكى9, يتسللون بذكاء إلى ربط تخلف المرأة في تلك البيئات بالأديان؛ ثم بالإسلام 
ص ا ا ا ال ا 
)١(‏ فسيولوجي /ا21[/510105: علم وظائف الأعضاءء هو فرع من غلم الحياة /روهامذ8: وهو يدرس السلوك الفسيولوجي لأعضاء الجسم أي أداء 
أعضاء الجسم لوظائفها حتى يظل الجسم محتفظأ بحيويته. انظر: د. فرج عبدالقادر طه ورفاقه. معجم علم النفس والتحليل النفسي. دار النهضة 
العرييةء بيروت. ط الأولى؛ بلا تاريخ. 
(؟) أنظر: روبرت م. أغروس وجورج ن. ستانسيون, العلم في منظوره الجديد. ترجمة كمال خلايلي. إصدار المجلس الوطني للثقافة والفنون 
والآداب - الكويت, سلسلة عالم المعرفة. رقم 174 جمادى الآخرة 4 اه - قبراير/شباط 1984م. 
(؟) انظر على سبيل المثال: كتاب «في وطني أبحث: المرأة العريية في ميدان البحوث الاجتماعية». حيث شارك في هذا الكتاب ست باحثات من 
دول عريية متفرقة د. كاميليا فوزي الصلح؛ د. سعاد جوزف, د . ستاني شامي» د. ثريا التركيء د. سهير مرسي» د. ليلى أبولفد؛ كلهن متخصصات 
في علم (الانثروبولوجيا)؛ عدا كاميليا الصلح (علم اجتماع). لا تحس وأنت تقرأ أبحاثهن أن لهن علاقة بهوية أو تاريخ. والكتاب إصدار مركز 


دراسات الوحدة العربية, بیروت؛ ط الأولى ۲ م. وانظر: د. خضر زكريا في کتابه «عن الوضع الاجتماعي للمرأة ألعريية»» دار الأهالي: دمشق؛ 
ط الأولى: ۱۹۹۸م۔ 


على وجه الخصوص› ن وتضليلاً بين أحكام الشريعة والتقاليد المجحفة للمرأة 
والتي لا علاقة للإسلام بهاء إنهم يقومون بإيهام القارئ بأن لأحكام الشريعة الدورالأكبرفي 
تأصيل تخلف المرأة المسلمة. ولا تسلم الأحكام والعقائد من نقدهم اللاذع والساخر وهذا ما 
سندلل عليه وتبين خطره وخطأه. 

5 - ومن مسوغات فتح ملف المرأة من جديد أن «العلمنة» انتقلت من الجهود الفردية إلى 
جهود المؤسسات والمؤتمرات حتى بلغت ذروتها في السنين الأخيرة إلى الطرح تحت توجيه وسلطان 
النظام الدولي كمؤتمر بكين للمرأة» ومؤتمر السكان» اللذين NRE‏ النموذج الخربي العلماني 
المتفسخ. وزاد اا وخطورة أن هذا الطرح التغريبي للمرأة والأسرة ادات ن 
الجنسين عبر المؤتمرات الدولية أخذ طابع الإلزام والقسر! إضافة إلى تناولنا هذه المؤتمرات لم 
نغفل الإعلان العالمي لحقوق الإنسان فيما يختص ببنود المرأة. 

7 - لقد تسبب الانتشارالواسع للقنوات الفضائية التلفزيونية في العالم الإسلامي في إشاعة 
الفوضى الفكرية ونشر الشبهات والعبث بالأحكام الشرعية:؛ ومس المسلّمات من خلال المنهج 
الخاطئ للإعلام العربي في استضافة من هب ودب وفتح الأبواب للجميع لكي يقول أي شخص ما 
) شاء كيف شاء وفي دين الله بحجة كرد ا طرف يمثل الاتجاه المعاكس. 

هذا يدعونا لطرق الموضوع من زاوية التأثير الإعلامي العلماني لقضايا المرأة. 

ثانياً بالنسبة للتوفيقية: 

١‏ - قدمنا مسوغات ودواعي بحث «العلمانية» قبل «التوفيقية» لأن المدرسة التوفيقية ما هي 
إلا نتاج رد فعل لهجمة العلمانيين والمستشرقين على الإسلام. ففهم أطروحات التوفيقيين لا 
يستوعب إلا بقراءة أطروحات العلمانيين وموقف التوفيقيين منهم ومن الغرب الذي يغذيهم 
ويوحي إليهم بالمفاهيم والمشاريع الإصلاحية. 

؟ - ولأن العلمانيين اهتموا اهتماماً بالغ بالمدرسة التوفيقية وركزوا دراساتهم على جهود 
روادها الأوائل: رفاعة الطهطاوي ومحمد عبده... وغيرهماء حيث اعتبروها أدوات ثقافية ممهدة 


في تليين عقلية المسلمة لتقبل النموذج الغربي والعلماتي» وقد احظت هنارم بوضوح في كتايات 





(1) أنظر الفصل الثاني المبحث الثاني: أسباب ثناء العلمانيين على رموز التوفيقية ص14 


العلمانيين. 

- ثم إن هذه المدرسة ليست نكرة؛ وإنما لها انتشارواسع وقد ساعد علئ ذلك نشاطها 
الإعلامي البارز على المستوى الكتابي والتلفزيوتي والمؤتمرات. 

؛ - ومما يزيد من شعبية هذا التيار ويعطيه قبولاً في الساحة الإسلامية؛ هو حسن مقاصد 
بعضهم وأهدافهم العامة التي تتمحور حول الدعوة إلى استئناف حياة إسلامية جديدة وفي 
الوقت ذاته لهم جهود مشهودة في مناظرة العلمانيين العلنية وفضح مخططاتهم وهذا يقتضي 
مناقشة أطروحاتهم بالمنهج المقارن بين ردودهم وجهودهم ضد العلمانيين وتقييم هذه الردود. ) 

٠‏ - لقد قامت مؤسسات ذات شأن وتأثير وانتشار وإنتاج ثقافي غزير تتبنى اطروعات توفيقية 
وتبذل جهداً علمياً بإقرار مناهجهم في الإصلاح الإسلامي والتغيير" فيما يزعمون. بل أن بعض 
وزارات الأوقاف والشؤون الإسلامية في عا منا الإسلامي استحسنت أطروحات التوفيقيين وتبنت 
رجالها. 

ثالثاً- المرأة والعقيدة: 

قد تبدو بعمض فصول الرسالة ذات طابع فقهيء ولعل البعض يتساءل: ما دخل أحكام المرأة 
وحقوقها في مسائل الاعتقاد؟ والجواب: إنه من المعلوم من الدين بالضرورة أن هناك تلازما بين 
العقيدة والشريعة؛ والشبهات التي وجهت للأحكام والآيات والأحاديث التي تخص امرأة اتخذت 
رأس حرية ضد عقيدة المسلمين» وسيتبين كيف أن العلمانيين يهدمون أساس العقيدة في 
اعتراضاتهم هده ومن ذلك: 

١‏ -اتهام القرآن الكريم بأنه ذو نزعة «ذكورية» أي متجيز للذكور. 

١‏ - يؤكدون أن الأحكام الخاصة بالمرأة تدل على أن الدين وضع اجتماعي وليس وحيا. 

؟ - يفتحون باب التأويل بل التحريف للنصوص القاطعة بحجة نسبية الأحكام وينتج عن 
ذلك التلاعب العجيب يالآيات والأحاديث. 

)١(‏ من أشهرها المناظرة التي أدارها د. سمير سرحان رئيس الهيئة المصرية للكتاب في معرض القاهرة الدولي تحت عنوان «مصر بين الدولة 
الدينية والمدنية»» شاركها عن الجانب العلماني: د. فرج فودة ومحمد خلف الله. وعن الجانب الإسلامي: الشيخ محمد الغزالي ود. محمد عمارة. 
ولقد طبعت الدار المصرية المناظرة, القاهرة. ط الثانية. 4١1‏ اه - 1557م 


)"( ومن أبرز هذه المؤسسات وأكثرها نشاطاً وأغزرها إا ثقافيا «المعهد العالمي للفكر الإسلامي» في واشنطن. وله فروع عديدة في العالم 
الإسلامي. 


؛ - يتطاولون على الصحابة وأمهات المؤمنين وبالأخص السيدة عائشة رضي الله عنهاء بأتها 
مشعلة الفتن ومريقة الدماء. وطامعة في الملك والخلافة العظمى وما إلى ذلكف“. 

۵- إنخاء كثير من الأحكام الشرعية إلى موروثات الأديان الأخرى الوضعية أو السماوية 
كاليهودية وغيرها. 

5- من خلال اعتراضهم على أحكام الشهادة والولاية وغيرهما يتهمون الإسلام بعدم العدالة 
بين الجنسين ثم يتجاوزون العقائد في اقتراحاتهم إلى الجانب التطبيقي مثل مطالبتهم بإباحة 
زواج المسلمة من أتباع أي دين وضعي أو سماوي أو مذهب مادي بدعوى تحقيق المساؤاة. 

/ا- 5 عملياً تغييرأحكام الشريعة الإسلامية في عدد من الدول الإسلامية من خلال 
استبدال قواتين الأحوال آلشخصية تأثراً بالعلمنة والتغريب؛ إلى غير ذلك من مسائل تمس أصل 
الاعتقاد. 

وأخيراً فإن موضوع تغريب المرأة وموقف العلمانيين منها هم ثقافي خاص أحمله وأحاور فيه 


وأقرأ عنه كثيراً فهو قريب من تفسي وفي بؤرة اهتماماتي. 


. ٠١٤ أنظر: نبيل فياضء حوارات في قضايا ا مرأة «التراث» الحرية. تحت عنوان «السيدة عائشة والمعارضة» ص۱۲۷ ۔‎ )١( 





خطة البحث 

سارت خطتي في هذا الموضوع على النحو التالي: 

بدأت البحث بمقدمة في أهمية الموضوع وسبب اختياره؛ ومنهج البحث فيه. 

وكان الفصل الأول عن «التعريف بالمصطلحات الرئيسية الثلاثة» التي يدور حولها البحث 
كما هو ظاهر من عئوان الرسالة. ٠‏ 

المبحث الأول: مفهوم الشبهات وأثرها على العقائد. 

الملبحث الثاني: مفهوم العلمانية ومنطلقاتها. 

الملبحث الثالث: مفهوم التوفيقية وسبب اختيار هذا المصطلح. 

وكان الفصل الثاني عن: ظهور الاتجاه التوفيقي وأثره. وفيه ثلاثة مياحث: 

الملبحث الأول: دوافع هذه المدرسة وأسباب نشأتها . 

المبحث الثاني: أسباب ثناء العلمانيين على رموز المدرسة التوفيقية. 

الملبحث الثالث: تقويم المدرسة التوفيقية. 

وقد أدرجنا الحديث عن أقطاب المدرسة التوفيقية ضمن البحوث الثلاثة» فجاءت ترجمة 
رفاعة الطهطاوي في المبحث الأول عند كلامنا عن دوافع هذه المدرسة وأسباب نشأتهاء 
وتناولت شخصية محمد عبده في المبحث الثالث عند الكلام عن تقويم المدرسة التوفيقية. 

وكان الفصل الثالث عن: موقف التوفيقيين من الشبهات العلمانية حول المرأة. وفيه خمسة 
۰ ْ 

المبحث الأول: قضية المساواة. 

المطلب الأول: الميراث. 


المطلب الثاني: القوامة. 





المطلب الثالث: دية القتل الخطأ. 

المطلب الرابع: الشهادة. ) 

المطلب الخامس: ضرب النساء؛ ولماذا لم تأمرالشريعة النساء بضرب الرجال؟ 
المطلب السادس: الطلاق»؛ ولماذا خصت الشريعة الرجال بالطلاق؟ 

المبحث الثاني: قضية الحجاب: 

المطلب الأول: أساليب الحرب على الحجاب. 

المطلب الثاني: اتجاهات التوفيقيين من الحجاب. 

المطلب الثالث: فلسفة الملابس وسيكولوجية الموضة. 

المطلب الرابع: البعد النفسي للملابس. 


المطلب الخامس: الوظيفة الاجتماعية للحجاب وتفنيد الشيهات. 


المبحث الثالث: تعدد الزوجات 

المطلب الأول: دور الإعلام في تشويه صورة تعدد الزوجات. 

المطلب الثاني: إرجاع العلمانيين التعدد إلى الظروف الاجتماعية. 

المطلب الثالث: دعواهم إلى تعدد الأزواج. 

المطلب الرابع: دعواهم إلى إسقاط الشرط العقائدي في تجويز زواج المسلمة من غير 
| 

المطلب الخامس: تغيير بعض الأنظمة قوانين الأحوال الشخصية في التعدد تأثرا 
بالعلمانية. 


المطلب السادس: الرد على شبهات العلمانيين في التعدد. 





البحث الرايع : قضية ولاية المرأة . 
المطلب الأول: حماسة العلمانيين لتولي المرأة رئاسة الدولة وشبهاتهم. 
المطلب الثاني: مواقف التوفيقيين المتعددة من هذه المسألة وتفريقهم بين ولاية دولة 
إسلامية وبين الخلافة العظمى. 
المطلب الثالث: الرد على شبهة حق المرأة في الولاية العامة. 
المبحث الخامس: طبيعة المرأة ومكانتها 
المطلب الأول: موقف العلمانيين من طبيعة المرأة التكوينية 
المطلب الثاني: موقف التوفيقيين من طبيعة المرأة التكوينية. 


المطلب الثالث: الرد العلمي... الفروق البيولوجية بين الجنسين. 


منهج البحث 


لقد نهجت في بحثي لموضوعات وقضايا التوفيقيين المتعلقة بالمرأة المسلمة؛ إلى تقديم 
عرض شبهات العلمانيين في القضية المبحوثة (الميراث: الدية الولاية العامة 
الحجاب....إلخ)» ثم استعراض ردود التوفيقيين عليهاء سواء كانت الردود مباشرة أو غير 
مباشرةء كأن ترد في كتاباتهم وشروحهم العلمية لآيات الكتاب العزيز أو الحديث النبوي 
الشريف أو بحوث مغردة للمسألة المعنية. 

ثم تأتي الخطوة الثالثة في تقويم ردود التوفيقيين على العلمانيين واستكمال الجهد في 
القضية المتناولة بالبحث» وفي أحيان قليلة نضطر للتعليق العارض لأطروحات التوفيقيين 
أثناء سردها في معرض إجاباتهم عن شبهات العلمانيين» لتوضيح مسائل يستلزمها 
السياق. 
إذاً نبدأ بشبهات وقناعات العلماتيين ثم نثني بإجابات التوفيقيين وأخيراً ثقيم ما طرحه 


التوفيقيون, ولا نكکتفي بإجابات التوفيقيين وإن كانت وافية2 وغالبا لا تكون» لكترة 





الشبهات وتطورها وزواياها المتعددة. 
عرض الشبهات 
لقد قصدت الإطالة في عرض نماذج عدة لكتابات العلمانيين وأنا أناقش شبهاتهم لأدلل 
على أن المناهج التي يستخدمونها متعددة ومتنوعة لإبطال الأحكام الشرعية أو إسقاط 
هيبتها في نفوس المسلمين, أو الإيماء بأنها استنفدت أغراضها الزمانية والتاريخية لأنبّه 
الباحثين وطلبة العلم؛ إلى أن هؤلاء الطاعنين؛ لا يكلون ولا يملون من ابتكار الشبهات 
وتجديدهاء ولأَحُث الدارسين؛ على أن ألا نكتفي بإيراد الشبهة إيرادا مطلقا والرد عليها ردا 
عاماء لأن الخصوم العقائديين ينثرون فنون شكوكهم تفصيلاء فالرد يجب أن يراعي هذا 
النهج؛ وليس الغرض هو الرد على كل جزئية. وإنماء لتوضيح صورة عرض العلمانيين وكيفية 
تطوير تناولهم للموضوعات التي ناقشها المستشرقون قديما ضد الأحكام الشرعية؛ ويهذا 
نساعد الباحث المسلم على تأصيل بحثه بما يناسب الخطاب الجديد والمتداول عبر وسائل 
الاتصال المسموعة والمقروءة والمرئية. 
طبقات التوفيقيين؟ 
علينا منذ بداية البحث أن نفرق بين الذين اتخذوا التوفيق منهجاً في أطروحاتهم العلمية 
ومشاريعهم الإصلاحيةء وغلب عليهم ذلك وعرفوا به. وبين من بدرت منهم آراء واجتهادات 
توفيقية عابرة. فهؤلاء لا يدرجون ضمن التوفيقيين؛ وإنما تناقش آراءهم على أنهم وافقوهم. 
وفي دراستنا للتوفيقيين نفرق بين التوفيقي الخالص وبين من هو قريب منهم وإن كان يختلف 
معهم في منهجية تناول بعض القضايا. ومثال ذلك الشيخ محمد الغزالي؛ فهو معجب برواد 
المدرسة التوفيقية؛ ويلتمس لهم العذر في أخطائهم ويخالفهم في توسعهم. بالتأويل لمسائل 
الاعتقاد. ولكنه من جهة أخرى يسلك مسلكاً متساهلاً انطلاقاً من الأخذ بالأيسر مع نزعة عقلية 
تجعله يوافقهم أحياناً ويقترب منهم أحياناً أخرى. 
وتجدر الإشارة أيضاً إلى أن في التوفيقيين علماء كبارا وفيهم مفكرين ليس عندهم حظ وافر 





من العلم الشرعي وأصول الاجتهادء كعباس العقاد مثلاً والألماني ۳ هوفمان: وفيهم أناس أقرب 
من رن کا إلى مهات الس اة رالات اة العامة مما يوقعهم بأخطاء كثيرة 
6 ای د ) 
كما أن التوفيقيين درجات» فمنهم غلاة في تأويل النصء وتجاوز الاجماغات المقررة الثابتة, 
والجرأة بغير علم ولا روية في اقتحام صعاب المسائلء ومثال هؤلاء الدكتور حسن الترابي. ومنهم 
من هو دون ذلك. ) 
وفي بحثنا اخترنا أربعة من أقطاب المدرسة التوفيقية يصحبونا باجتهاداتهم في مجمل الفصول 
والمباحث وهم: رفاعة الطهطاوي, الذي يمثل خط المواجهة الأول في التقاء الشرق بالغرب. 
ومحمد عبده؛ التوفيقي المنهجي صاحب التجربة المتكاملة فقهياً وإصلاحياً وسياسياً. ومحمد 
رشيد رضا"". كشاهد على التحول من التوفيقية إلى السلفية؛ وعباس العقاد" كنموذج للتحول من 
العلمانية إلي التوفيقية. أما بقية التوفيقيين فإنهم يردون في البحث بحسب إسهاماتهم العلمية في 
الموضوع الذي نتناوله. . | 
قاعدة في التصنيف 
أحيانا تتفق تأويلات العلمانيين للنصوص الشرعية مع تأويلات التوفيقيين؛ فعلى أي أساس تم 
تصنيف هؤلاء علمانيين وهؤلاء توفيقيين؟ لقد أجاد الإمام ابن القيم في إيضاح مثل هذا الإشكال 
قديماً وكأنه يجيب على السؤال المطروح بتأصيل قاعدة عامة تنفع الباحثين في التصنيف إذا مرت 
بهم أقوال وآراء متطابقة لأشخاص ينتمون إلى مذاهب متباينة. فيقول: «والكلمة الواحدة يقولها 
إثنان» يريد بها أحدهما: أعظم الباطل. ويريد بها الآخر: محض الحق. والاعتبار بطريقة القائل 
' وسيرته ومذهبه» وما يدهو إليه ويناظر عليه“ 


(١)خفت‏ النزعة التوفيقية لدى رشيد رضا واقترب كثيراً من متهج السلف. a‏ يغلب عليه لذا خاصمه ` 
العلمانيون وأنكروا عليه هذا الرجوع ووسموه بصفات سلبية. انظر ص7١٠  ٠١7‏ من هذه الرسالة. 

(؟) حول جرآته على الذات الإلهية وتطاوله على سور القرآن في مرحلته العلمانية انظر كتاب عصر ورجال لفتحي رضوانء مكتبة الانجلو المصرية ط الأولى 
۷ ص۲۰۰ ۔ ۲٤۸‏ 

(؟) مدارج السالكين ج؟ ص١1+ه.‏ 








مفهوم الشبهة وأثرها على العقائد 

.جاء في اللسان (مادة 2 | 
والشبهة: الالتباس. 
وأمور مشتبهة ومشبّهة: مشكلة يشبه بعضها بعضاًء قال: 

واعلم بأنك في زما 2 2*4 ن مشبهات هن هنه 
اداي شيا ان ا 
وشَبّه عليه: خلط عليه الأمرّ حتى اشتبه بغيره. 
وقال الليث: المشتبهات من الأمور: المشكلات. ونقول شبّهت علي يا فلان إذا خلط عليك. 
واشتبه الأمر إذا اختلط؛ واشتبه علي الشيء. 
وجمع الشبهة شبه(). 
وفني القاموس المحيط: 
الشبهة بالضم: الالتباس. 
وشبه عليه الأمر تشبيهاً: لبس عليه 
وتشَابَهًا واشتبها: أشبه كل منهما الآخر حتى إلتبسا. 
الشبهة في الاصطلاح: 
غلب على تعريف الشبهة في كتب الاصطلاحات. المعنى الفقهي؛ فالشبهة عند الجرجاني: 
هي «ما لم يتيقن كونه حراما أو حلالاً»!). 


ثم يتبع التعريف بذكر أنواع تندرج تحتهء كشبهة العمد في القتلء وما يقع في باب الأنكحة 





(۱) ابن منظور ٬‏ لسان العرب» رچ ۱۲ء ص٤.٥.‏ 

(؟) محمد الدين الفيروز آبادىء» القاموس المحيط ص١١١٠‏ 

؟) الشريف الحرجان » التعریفات» ص 1550: تحقيق إبراهيم الإبيارى؛ دار الكتاب | » بیروت» ط الأول ٥۰٤۱ھ‏ - .۱۹۸٩‏ 
3 جرجاني 0 تحقيق إبراهيم الإبياري ِ قسن :لد 


يميه 1 سسا 


وذكر المناوي ما أورده الجرجاني من معاني الشبهة وزاد ما ذكره أبوالبقاء الشبهة: الظن 
المشتبه بالعلم. ثم قال: قال بعضهم: «الشبهة: مشابهة الحق بالباطل والباطل للحق من جهة 
إذا حقق النظر فيه ذهب»!2. 2 

وأطال كل من التهانوي(") ومن قبله القاضي الأحمد نكري في التفاصيل الفقهية للمعاني 
المتعددة المتعلقة بأنواع الشبهة. وتميز الأحمد نكري بإضاقة ما أطلق عليه شبهة الاستلزام 
وهي قضية كلامية منطقية(". ٠‏ ظ 

والذي يتفق من هذه التعريفات مع ال معنى المراد من تداول هذا المصطلح اليوم هو ما ذكره 
المناوي من أن الشبهة «مشابهة الحق بالباطل والباطل للحق من جهة إذا حقق النظر فيه 
ذهب». فالمسألة تعود من حيث المعنى العام إلى الأصل اللفوي؛ في أن الشبهة التباس 
والاختلاط والشك في الأمور مما يحدث مشكلات في التصورات. أي أنها تزعزع اليقين: 
وهذا هو أقل المطلوب من مثيري الشبهات؛ وأول الخطوات في مسح العقيدة من الأذهان 

بعد إحداث الحيرة والتردد بسبب خلط الحق بالباطل. إذ لو كانت المسألة المبحوثة باطلاً 

جليا لما دخلت في دائرة الالتباس والاختلاط. 

وتمام تعريف المناوي يرشدنا إلى أن التحقيق العلمي يذهب الشبهة. وهذا موافق تماماً 
لكل الجهود التي قام بها العلماء في إزالة الالتباس عن الأذهان بسبب ما يقع فيها من 
شبهات وشكوك ومشكلات في الفهم؛ سواء كانت تلك الالتباسات عرضية طاركة؛ وهو ما 
يحصل لعامة الناس؛ لقلة العلم بالشيء أو عدم الاستيعاب للمسائل. أو التباسات جاءت 
نتيجة جهد مقصود من المبتدعة والمنحرفين وأعداء الدين قديماً وحديثاً. ومن النوع الأول - 
الشبهات العرضية - ما يقع لآحاد الناس من فهم النصوص القرآنية أو الحديثية والتي 
صنف العلماء فيها كتباً عن «مُشّكلٌ القرآن» و«مشكل الحديث»» أو شبهات عقائدية أشبه ما 

1 مبدالزؤوف لثامي الخرفيف على مهمات التقاريف: س 49 تدقيق محمد ر شرن ادا دار الفكر. دمشقء ط الأولى: ١٠8١اه-‏ .196م. 


(؟) التهانوي: كشاف اصطلاحات الفنون: ج ا١ء‏ ص .٠..١‏ 
(؟) القاضي الأحمد نكريء مصطلحات جامع العلوم (الملقب يدستور العلماء) ص 458. 


تكون بالوساوس وحديث النفس في الالهيات والنبوات وعموم مسائل الغيب. 

وأما النوع الثاني - الشبهات الموجهة - فهي ما تطفح بها وسائل الإعلام والنشر المعاصر. 
ويكون بعضها بجهد فردي وبعضها برعاية مؤسسات ثقافية خارجية ومحلية. 

وما جهدنا في هذه الرسالة إلا استعراض وتفنيب لطرف من شبهات العلمانيين الذين 


لبّسوا على الناس وخلطوا كثيرا من الباطل بقليل من الحق. 


- ناذا الرد على الشبهات؟ 

لأول وهلة يبدؤ السؤال لا معنى له إذ من البداهة أن الرد على الشبهة لإزالة اللبس 
وتوضيح الحق والانتصار له. 

لكن الأستاذ محمد قطب ضاحب كتاب «شبهات حول الإسلام» أكثر الكتب تداولاً - فيما 
أعلم - في باب رد بعض الشبهات المعاصرة(). طرح في مقدمة كتابه هذا رؤية جديرة 
بالاهتمام فيما يخص الرد على شبهات المستشرقين وتلاميذهم في بلاد المسلمين. 

فالكاتب يعلن أنه عدل عن المنهج المتبع في كتابه وليس المعلومات الواردة فيه فإن المنهج 
الذي يسير عليه الكتاب في صورته الراهنة هو إيراد الشبهة التي يثيرها أعداء الإسلام: ثم 
الرد عليها بما يبطلها. وذلك هو المنهج الذي تغير موقفي منه؛ فأصبحت أجد نفسي اليوم 
غير موافق عليه. ذلك لأنه يعطي الشبهة لوناً من الأهمية لا تستحقه؛ ولوناً من الشرعية 
يستوجب منا الاحتفال والاهتمام. ثم كأنما دين الله المنزل في حاجة إلى جهد منا - نحن 
البشر - لاثبات أنه بريء من العيوب!(). 

ويرى محمد قطب «أن المنهج الصحيح هو عرض حقائق الإسلام ابتداء لتوضيحها للناس؛ 
لا ردا على شبهة, ولا إجابة على تساؤل في نفوسهم نحو صلاحية أو إمكانية تطبيقه في 





)١(‏ وهو ما يقربه المؤلف فى مقدمة الكتاب حيث يقول: «وإني لأعلم أن هذا الكتاب بالذات هو أوسع كتبي انتشاراً وأكثرها طباعة, 
سواء في طبعته العربية أو في ترجماته التي تُرجِم إليهاء باللفة الإنجليزية وبأكثر من لغة من لغات العالم الإسلاميء وسواء في طبعاته 
المشروعة التي طبعت بإذني وعلميء أو طبعاته الأخرى التي طبعت بغير إذن مني ولا علم!». شبهات حول الإسلام؛ ص ۷ء دار الشروق؛ 
القاهرة. ط الحادية عشرة» ۱۳۹۸ ه- ۱۹۷۸ م.' 

(۲) شبهات حول الإسلام» ص ۸. 


ا ا : یھ کی کک 


الفصن' الخاضين وإثما من آل «البيان» الوانني على الكتاف والعااء ككل تميق من اجيان 
المسلمين. ثم لا بأس - في أثناء عرض هذه الحقائق - من الوقوف عند بعض النقاط التي 
يساء فهمها أو يساء تأويلها من قبل الأعداء أو الأصدقاء سواء! وفي مثل هذا الجو من 
الحقيقة كانت ترد ردود القرآن على شبهات المشركين وأهل الكتاب!(١.‏ 

إن قناعة المفكر محمد قطب الراسخة بهذا المنهج الذي انتهى إليه. جعاته كما يقول في 
أول سطر من كتابه «لقد هممت أكثر من مرة أن ألغي هذا الكتاب من قائمة كتبي ولا أعيد 
طبعه. مع علمه أن أكثر قراء هذا الكتاب هم من الشباب المسلم المتحمس بالذات الذين 
يتخذون من كتابه سلاحاً في معركة الجدل مع أعداء الإسلام. 

والذي أراه أن فكرة أستاذنا وجيهة ومنهجية على أن يكون توضيح حقائق الإسلام متضمناً 
الرد على الشبهة أثناء الشرح المتسلسل لأي مبدأ أو حكم أو حقبة إسلامية. 

أو أن يسير المنهج في خطين الأول استعراض الشبهات المبعثرة في قضية ماء ثم تفنيدها. 
وبعد ذلك عرض الفكرة الكلية الشاملة للمبد الإسلامي. وفي كل إشباع لحاجة ثقافية من 
حاجات المسلمين المتعددة المنتمين إلى بلدان وبيئات متنوعة. أي أثنا نترك المسلم يستفيد من 
الطريقتين بعد ان د ب و کا اتن ا سیما اننا نمیش زمن 
الشبهات فيه من كل مكان(. 

سبب آخر يعزز عدول محمد قطب عن منهجه الأول في كتابه من إيراد الشبهة والرد 
عليها تفصيلاً. ألا وهو «أن الكثرة الغالبة من هؤلاء المجادلين لا تجادل بحثا عن الحقيقة ولا 
رغبة في المعرفةء وإنما فقط لإثارة الشبهات ومحاولة الفتنة. 

والرد الحقيقي عليهم ليس هو الدخول في معركة جدلية معهم؛ ولو أفحمهم الرد في 
لحظتهه! 





.6 المصدر السايق: ص‎ )١( 
| (؟) المصدر السابقء ص ". قارن بين ما قاله عن هذا الكتاب؛ وبين ما قاله عن كتابه الإنسان بين المادية والإسلام, حينث نص فلي أول‎ 
سطر فيه قائلا: «هذا الكتاب هو أول كتبيء ومن أحبها إلي!». دار الشروق» ط السابعة, 4.7١ه- 1585م.‎ 
وما بعدها. منشورات ذات السلاسل,‎ ١١١ (؟) انظر: فصل «شبهات من كل مكان» في كتاب قذائف الحق للشيخ محمد الغزالي. ص‎ 
الكويت, ط الرايعة, .154م.‎ 
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إنما الرد. الحقيقي على خصوم الإسلام هو إخراج نماذج من المسلمين تربت على حقيقة 
الإسلام فأصبحت نموذجاً تطبيقياً واقعياً لهذه الحقيقة؛ يراه الناس فيحبونه؛ ويسعون إلى 
الإكثار منه. وتوسيع رقعته في واقع الحياة»("). 
ومما لا شك فيه أن تربية المسلمين تربية صالحة عقدياً وأخلاقياً خير رد على خصوم ٠‏ 
الإسلام؛ وأفضل وسيلة للدعوة لهذا الدين. إلا انه لا تعارض بين الرد الحقيقي على خصوم 
الإسلام وبين تربية الأجيال على الإسلام؛ فإنه لم يزل أهل الإسلام يردون على المخالف تارة 
مصرحين باسمه كما فعل الدارمي عثمان بن سعيد» وتارة بالرد على الطائفة والفكر كما قال 
الإمام أحمد في الرد على الجهمية والزنادقة.  ٠‏ 
ونحن في غمرة الرد على شبهات العلمانيين نشاطر الأشتاذ الرأي في أن الكثرة الكاثرة 
منهم يعرفون الإسلام كما يعرفون أبناءهم وأن جمهرة ليست قليلة منهم يشملهم قوله تعالى: 
لفإنهم لا يكذبونك ولكن الظالمين بآيات الله يجحدون). أي أنهم معاندون جاحدونء وهم 
الذين يصدق عليهم وصف العقاد في آخر ورقتين من كتابه «حقائق الإسلام وأباطيل 
سو وزات قل نن ذلك التقل التي ينكين الكنيء ثم ل تع أن تخوره جف إلا 
على الصورة التي أنكرها ٠"۵...‏ 
ومحمد قطب ذاته. يطرق هذا الملحظ - النقد بغية الهدم وليس البحث عن الحقيقة - في 
كتابه «المستشرقون والإسلام. عندما يتكلم عن أساتذة العلمانيين المبشرين والمستشرقين. 
في مناهج دراستهم للإسلام وأهله وأنه مشبوه من أول لحظة. لماذاة لأنها دراسة من أجل 
القضاء عليهم! «وفرق بين رؤيتك للشيء لكي تتعرف عليه؛ وبين رؤيتك له على أنه خطر 
داهم تريد أن تتقيه؛ أو تتخلص منه! 
في الرؤية الأولى سترى الشيء في حجمه الحقيقي - في حدود الاختلاف المعهود بين 
ناظر وناظر - وسترى المزايا والعيوب» دون حقد على المزايا ولا شماتة في العيوب! وضي 
الرؤية الثانية ستنظر وأنت متوجس؛ فتتضخم في حسك المخاطرء وتتلاشى المزاياء وتبرز 
العيوب» ويكون همك من الرؤية أن تتعرف على المقاتل التي يمكنك منها أن تقضي على 
خصمك. أو تتقي شره على الأقل! والغرب عامة يرى الإسلام خطرا يجب الخلاص منهء 


.1 شيهات حول الإسلام» ص‎ )١( 

(۲) سورة الأتعامء الآية (55). 

(؟) حقائق الإسلام وأباطيل خصومه؛ ص .59, مراد العقاد أنه يتخذ من عناده ححة يركن إليهاء وهو ما نسميه المكابرة واتباع الهوىء 
وكلامه قريب من قول الرافعي عن هذا الصنف: «إن الرجل يُتَمٌ ضف عقله قي الرأي بقوة عناده فيه ». وحي القلم ج ۲ ص؟. 

)٤(‏ كلام محمد قطب في سياق حديثه عن كتاب « الحركات الأصولية قي العالم الإسلامي» للمستشرق هربر دكميحيان. 


E TT ي‎ -__ 


والقضناء علية0'1:1. 

والعلمانيون في العالم الإسلاميء لا تختلف نظرتهم كثيراً عن المستشرقين؛ فهم يستوردون 
الشبهات ويقومون بعمليات تعديل وتطوير كل حسب طاقته وهدفه وظروفه لتلك الطعون ‏ 
ويلقي بها على رؤوس المسلمين. ) 

وقد ثبت بما لا يدع مجالاً للشك أن كثيرا من هؤلاء المثقفين مرتبط بدوائر الاستخبارات 
الأجنبية؛ وتقوم السفارات الغربية في بلادنا برعايتهم والصرف عليهم وعلى رأس تلك الدول 
الامبراطورية الأميركية. )0‏ - 

وعند تأمل أحوال هؤلاء العملاء الثقافيين. نجدهم فاقدي المروءة التي يتسم ا 
من الخصوم-الغرييين للإسلام ممن يعرفون شرف الخصومة:؛ تجعلهم يتريثون في نقدهم 
أحيانا وينصفون الإسلام حيناً. أما أذنابهم عندنا فإنهم جمعوا بين آفة الشهوات والشبهات. 
فكر منحرف ونفس دنية «والأولى توجب فساد القصد والإرادة: والثانية توجب فساد العلم 
والاعتقاد»(. 

وبناء على ما سبق؛ من مكابرة العلمانيين في تنكرهم للحق» والجدل بنية اتباع الهوى؛ وما 





)١(‏ محمد قطب, المستشرقون والإسلام, ص ۴١۷‏ مكتبة وهبة؛ القاهرة, ط الأولى؛ .؟15ه- 1994م. 

(؟) انظر: فرانسيس ستونر سوندر ز في كتابها الخطير «الحرب الباردة التقافية» (المخابرات المركزية الأميركية وعالم الفنون 
والآداب)» ترجمة طلعت الشايب» تقديم عاصم الدسوقي» إصدار المجلس الأعلى للثقافة. مصر ؟..؟م. على مدى أكثر من عشرين عاماء كانت 
وكالة المخابرات الأميركية تنظم وتدير جبهة ثقافية عريضة في معركة ضارية بدعوى حرية التعبير. وبتعريفها للصرب الباردة بأنها 
معركة من أجل «الاستيلاء على عقول اليشر»؛ وبعد أن سكت هدير المدافع وأزيز الطائرات ودوي القصف, أخرجت الترسانة أثقالها 
الثقافية: الصحف والمجلات والإذاعات والمؤتمرات ومعارض الفن التشكيلي والمهرجانات الفنية والمنج والجوائز...إلخ؛ وتكونت شبكة 
محكمة من البشر الذين يعملون بالتوازي مع ال«0.1.8» لتمحو من الأذهان فكرة أن «أميركا صحراء ثقافية» وتزرع فيها فكرة جديدة 
مؤداها أن العالم في حاجة إلى سلام أميركي 877686388٠‏ 005 » وإلى عصر تنوير جديد وأن ذلك كله سيكون اسمه «القرن الأميركي ». 

راديكاليون سابقون ومثقفون يساريون من الذين تحطم إيمانهم بالماركسية والشيوعية ومؤسسات وهمية وتمويل سري ضخم وحملة 
إقناع هائلة في حرب دعاية ضارية تخطط لها وتديرها « منظمة الحرية الثقافية ~ for Cultural Freedom‏ 5 التي كانت بمثاية وزارة 
غير رسمية للثقافة الأميركيةء أو لتكون «الزمار » الذي تدفع له ال C14‏ ثمن ما تطبه مثه من « ألحان .٠‏ 

هنا تضيء الباحثة البريطانية الشابة ف. س. سوندرز (1؟ سنة) جانبا مظلما في تاريخ أميركا الثقافي معتمدة على عدد كبير من 
المقابلات الشخصية وفحص عدد أكبر من الوثائق الرسمية التي أفرج عنها مؤخرا... وهنا تظهر أسماء عدد كبير من أبرز مفكري وفناني 
المرحلة: أشعيا برلين وكليمنت جرينبيرج وسيدني هوك وآرثر كويستلر وإيرقنج كريستؤل وروبرت لويل وهنري لوس واندريه مالرى 
وماري مكارثي ورينولد نيبور وجورج أورويل وحجاكسون يولوك وبرتراند راسل وسارتر وآرثر شليزنجر الابن وستيفن سيدر ... 
وغيرهم. 

وبينما يعضهم تم استخدامه دون أن يدري» كان البعض الآخر على علم واستعداد للتعاون...! 

إنها القصة كاملة, للدور الذي قامت به ال C14‏ في الحرب الباردة الثقافية, الأمر الذي يجعل من هذا الكتاب «عملا مهما من أعمال 
البحث التاريخي» كما وصفه المفكر «ادوارد سعيد». ۰ 

-ه١۳۸١ ابن القيم إغاثة اللهفان من مصائد الشيطانء ج اء ص ۷١ء بتحقيق محمد سيد كيلاتني» مطبعة البابي الحلبي؛ القاهرة:‎ )١( 
1 ١ ااأكام.‎ 


آ# له عسي مه 





وصلوا إليه؛ من ولاء لأعداء الإسلام: وانحدار في السلوك الشخصيء نقولء إننا- إضافة 
إلى العمل التريوي الذي هو الأصل كما يلح الأستاذ محمد قطب - نحتاج إلى ردود لا تكتفي 
برد الشبهة من جهة البحث العلمي الرصين والدخول في تفاصيل المسائل المبحوثة بغية أن 
تلقف ما يأفكون: وإنما نضيف إلى ذلك البحث عن أصول الشبهات, لدى المستشرقين 
والمبشرين؛ لنبين تبعية العلمانيين الشرقيين؛ ومدى غرقهم في التقليد للمستعمرء فبهدم 
أساس الشبهة يسقط الصنم الذي عولوا عليه. وزيادة على هذا المنهج لا بد من الإطلاع على 
سيرة العلماني الفكرية وتحولاته الثقافية. فإن لذلك ارتباطاً وثيقاً بما يطرح. وبهذا نكون 
مارسنا سياسة الفضح العلمي زائداء الفضح على المستوى ET‏ السلوكي كأن يكون 
مرتبطاً بدوائر الاستخبارات الأجنبية مثلارم. 

ولقد مارس محمد قطب في كتابه «شبهات حول الإسلام» الجانب الأول وهو الكشف عن 
زيف الحتضارة الأوروبية حَيث أن كفايه له ناخد ضورة الذفاع المجرد أى لم يكن دقاغاً 
بالمعنى المعهود» وإنما كان في مضمونه الحقيقي مهاجمة لتلك الأفكار الضالة التي تثير 
الشبهات حول الإسلام لجهلها بحقيقة الإسلام من جهة ووقوعها من جهة أخرى في جاهلية 
فكرية وشعورية تزين لها الباطل المنحرف الذي تعيش فيه. فماذا أسفر هذا المنهج الذي 
نؤيده وندعو إلى تطبيقه على مشروعات العلمانيين في الشرق المسلم. يقول: «وقد كانت 
حقيقة الهجوم هذه - لا صورة الدفاع - هي التي أثارت المستشرق المعاصر «ولفرد كانتول 
سميث» في كتابه «الإسلام في التاريخ الحديث» فقال عن كتاب الشبهات ومؤلفه ما قال من 
عبارات حانقة مصحوبة بالسباب! وما كان ليثور هذه الثورة لؤ أن المسأئة مجرد «دفاع» عن 
الإسلام! بل إنه هو ذاته قد أقر في عبارة صريحة بأن الذي يثيره هو هجوم المؤلف على 
حضازة الغرب ومفاهيمه في أثاء الحديث عن القضايا التي يثيرها أعداء الإسلام“. 

لهذه الأسباب نرى أن الرد على الشبهات ضرورة. 

)١(‏ للوقوف على صلة جمع من المثقفين البارزين المعادين للإسلام بالحافل الماسونية ومكاتب تابعة لوزارات الخارجية الأوروبية 
والأمريكية والسفارات الصهيونية بالوثائق والاعترافات الشخصية وغير ذلك من الأدلة انظر: (سبع سنوات في بلاد المصريين) للسفير 
الصهيوني بالقاهرة «موشيه ساسون » ص٥۸‏ وفصل تيارات مشبوهة من كتاب « أدب الردة » لجمال سلطان» ص0؟1: والفصل الخامس 
الانحرافات في القضايا السياسية والاقتصادية, الوجه الثاني: الانتماء لأعداء الإسلام والمسلمين والعمالة لهم. ص۲۱9 من كتاب الانحراف 
العقيدي في أدب الحداثة وفكرها للدكتور سعيد بن ناصر الغامديء ومقال «لقاء كوبنهاغن وفر الغطاء الثقافي والفكري للتطبيع» لمحمد 


عبدالحكيم دياب» جريدة «القدس » ۱١‏ ۔٦۹۷/۱.‏ 
(۲) شبهات حول الرسلام؛ ص ۸. 


o a 


أثرالشبهات على العقائد: 

ف ا ا بلداً ما فإنه ينظر إلى الرابطة التي تجمع أبناء المجتمع, 
ويفتش عن عناصر القوة فيهء لذا نشأت في الفرب علوم إنسانية خاصة عنيت بدراسة 
المجتمعات دراسة تفصيلية بغية التعرف على نسيجها الاجتماعي وجذورها العرقية وأصول 
معتقداتها. بما في ذلك الجوانب اللاشعورية الجمعية للقبائل والمذاهب. 

وقد أدرك خصوم الإسلام أن عقيدة المسلمين هي سر قوتهم ووحدتهم وتضحياتهم. 
وأدركوا أن هذه العقيدة, هي الأصل الذي ينبثق منه سائر التشريمات التي تنظم حركة 
الإنسان والمجتمع في الدولة الإسلامية؛ فالإسلام عقيدة تنبثق عنها شريعة تفصيلية. 
تستوعب الدولة نظاماً سياسياً والمجتمع فرداً وأسرة وما يعرفه كل مسلم من شمول أحكام 
الشريعة في شؤون الاقتصاد والأحوال الشخصية والعلاقات الدولية والقيم الأخلاقية. 

هذه العقيدة التي ترسم ملامح الشخصية المسلمةء بكل ما تحمله من إيجابيات وتضحيات. 
إن ظلت ثابتة وراسخة فإنها الجدار المتين ضد الغزاة. وقد نال المستعمر من المسلمين الكثير 
أسقط دولتهم» وشتت شملهم وأقام بعض الكيانات العلمانية تحكم المسلمين. وأوجد جنوداً ' 
ن اء اون بورح بائ راكب وزيادة شن دة التو وح هة الكت جلاف 
فهم اليوم يريدون اقتلاع شخصية المسلم نهائياء وتغريب المجتمع؛ على صعيد الفكر والسلوك 
والهيئة والذوق» والقضاء على البقية الباقية من الأخلاق؛ ومحو ما يصعب سلبه من حياة 
المسلمين. وهو ما يعرف بقوانين الأحوال الشخصية. 

. إن الشبهات حول العقيدة تحقق للخصوم ما لا يحقق لها أي سلاح آخرء فماذا يبقى 
للمسلم إن تنكر لعقيدته. إنه الريح الذي يراهن عليه العدو؛ فأول الخسائر فقدان الولاء 
للدين الذي هو الرابطة بين جموع المسلمين على اختلاف ألوانهم وأعراقهم وأوطانهم: 


وخطوة في طريق تفتيت الوحدة. بطرح العقائد والمذاهب البديلة ومن ثم يتمزق المجتمع في 


]| کے ی ی و 


ولاءات ی و ا ا اکرو و ركن قلق ان وه اها 
يزاوله اليوم تلاميذهم في عالمنا الإسلامي. إن جميع الانحرافات التي وقعت في الأمةء 
السياسية والمالية, والثقافية. والأخلاقية وغيرها ما هي إلا نتيجة للانحراف الأكبرء ألا وهو 
الانحراف العقيدي0. 

ويسبب انتشار الشبهات وكثرة طرقها لعقول المتلقين أثمرت ثماراً فاسدة يلحظها المسلم 
فى واقع البيقاك ال نيش أجواءً موبوءة بالشبهات »ومن ئة 

© الوقوع في الشرك بل الإلحاد بالله ورسله وعبادة الله على جهل وانتشار البدع الكثيرة 
بين الناس. ) 

© التساهل في ارتكاب المحرمات لهوانها على النفوس بسبب الشبهات التي طالت الأحكام 
القطعية وأدخلتها في دائرة المكروهات أو الخلافيات. 

© انتشار جيل من المسلمين حائر متردد مُذبذب» يسهل صرفه عن دينه وجره إلى أية 
عقيدة شيطانية مغرية. ) 

© تحول عدد غير قليل إلى دعاة متحمسين لمذاهب عقائدية ونفسية وأدبية وافدة, 
وترويجها في المجتمعات المسلمة بعد تبنيها والإيمان بهاء فمثلاً الدكتور عبدالرحمن بدوي 
ا مو ا اف الیو ر قري و ر اة 
والماركسيون لا حصر لهم» وجورج طرابيشي مهووس بفرويد والتحليل النفسي... هؤلاء 
وغيرهم أخضعوا التراث الإسلامي والحضارة الإسلامية بل العقيدة والشريعة لتلك المذاهب 


المستوردة كأداة فهم» لذا كان كل واحد منهم امتداداً لحضارة الآخرين في جسم الأمة. 





٠ انور الجندی» شبهات التغريب فى غزو الفكر الإسلاميء المكتب الإسلامي» بیروت» ۱۳۹۸ه- 1۹۷۸م.‎ )١( 
٠١١ص انظر التفصيل» محمد قطب. واقعنا المعاصر»‎ )۲( 


بم يه ا ا 


المبحث الثاني: العلمائية: منطلقاتها وتطور مفهومها 





مصطلح العلمانية 


لأؤل وهلة؛ ومن كثرة تداول مصطلح «العلمانية» في حواراتنا الاجتماعية والثقافية 
والسياسيةء ولذيوع هذه «المفردة» في وسائل الإعلام المقروءة والمسموعة والمرئيةء يخرج 
الإنسان بانطباع أن هذا المصطلح.: محدد المعانيء واضح الدلالة» متفق على مضمونه؛ وأن 
الخلاف القائم بين المتخاصمين حوله ينحصر في جدوى العلمانية وضرورتها وصلاحيتها 
اجتنتاها وتين :فق اخيل تكناتها ويضامينها وابعاذها: 

ولكن عند تدقيق النظر ومراجعة تاريخ المصطاح ونشأته وتعريفاته المتنوعة, نجد أن الأمر 
ليس بالبساطة التي يتعامل معها الخطاب الثقافي العام في مجمله. 

واظن أن «العلمانية» هي الاصطلاح الأوسع تداولاً في حواراتنا الفكرية المعاصرة؛ عن 
ورنهن الشك ةلشاف #الأسبانة: والحنداكة والقزافك والعتوور :والكتسرهه: والبخلائية 
والليبرالية, والهوية. والحرية: والمادية» والتجديد؛ والمجتمع المدني» وحقوق الإنسان... 
وخلاف ذلك مما تتداوله الألسن والأقلام. 

لأن كثيرا من هذه المصطلحات يندرج تحت مظلة العلمانية الواسعة؛ أو يكون من لوازمها 
أو مقدماتها كالمادية والحرية والعقلانية والمجتمع المدني: والتغريب, والليبرالية والتتوير»م 
وبعضها يصنف على أنه مصطاح مضاد للعلمنة كالأصالة والتراث؛ أما حقوق الإنسان» فمن 
المعلوم أن المقصود به في الأدبيات المعاصرة هو حقوق الإنسان من المنظور الغربي» والذي 
يصطدم بعض بنوده بمبادئٌ ثابتة في شريعتنا الإسلامية. 

المصطلح الوحيد الذي ينافس «العلمانية» في الانتشار بل يتخطاه في الذيوع هو مصطلح 
«الديموقراطية». الذي لا ينفك عن العلمانية كذلك «فالديموقراطية لا يمكن أن تكون تجرية 
سياسية؛ دون أساس فلسفي معرفي يتأسس على علمانية العقل؛ والمجتمع۲". ولكن هل 


)١(‏ التنوير: مصطاح أوروبي النشأة والمضمون والإيحاءات.. بل أنه عنوان على نسق فكري سائد في مرحلة تاريخية من مراحل الفكر الأوروبي 
الحديث: » حتى ليقال في تقسيم هذا الفكر «عصر التتويره.: وشعاره «لا سلطان على العقل إلا للعقل» والتتوير الغربي نزعة فلسفية مضادة للهيمنة 
الكنيسية ٠.‏ ولقد استعار بعض الكتاب العرب المعاصرين هذا الاصطلاح وأطلقوه على بعض أعلام النهضة العربية المعاصرة بمختلف اتجاهاتهم: 
كمحمد عبده وطه حسين... ونشأ عن ذلك اشكال فكري وجدل طويل» أنظر ص 50 ٠١4‏ من هذه الرسالة. 

ومعركة المصطلحات بين الفرب والإسلام محمد عمارةء ص04: والإسلام بين التنوير والتزوير ومراد وهبةء مدخل إلى التتوير ص ٠٠‏ وما 
بعدها. 

)١(‏ د. عبدالرزاق عيدء الديموقراطية ومسألة العلمانية. ص ۲۵ء ضمن كتاب «الديموقراطية بين العلمانية والإسلام» سلسلة «حوارات لقرن 
جديد» دار الفكر.ء دمشقء ط الأولى: ١٠147اه‏ - 1595ام. 


يصح اعتبار العلمانية. مذهبا فلسفياً أيديولوجية() واضحة ومكتملة امعالم؟ هذا التساؤل 
هو المفتاح الذي نتعرف من خلاله على حجم الخلاف القائم حول مفهوم العلمانية. وقبل 
-التباس الصطلح: ٠‏ 
في دراسته حول حق المسلمين في e‏ في تشكيل المجتمع الغربيء والتي عنوانها 
الرئيسي «المسلمون في دولة القانون العلماني» يجعل هاينرٌ بيلا فيلد() المحور الأول في بحثه 
بعنوان «العلمانية مفهوم عسير» ويعترف أن من أهداف بحثه «التوضيح النظري لمفهوم 


العلمانية الذى يحيط بيه عدد كبير من التأويلات المحيرة»() ولكنه لم يكشف لنا عن سبب 





)١(‏ أيدلوجية:١١‏ - كلمة معرية وأصلها مركب من 1066 بمعنى فكرة؛ 1.0816 بمعنى علم: فهي اشتقاق علم الأفكار ويراد بها ذلك العلم. 
الذي يدرس الأفكار من حيث نشأتها وأشكالها وقوانينها وعلاقاتها بالأمور الخارجية والألفاظ الدالة عليها. ولم تعرف الكلمة إلا اش 
القرن التاسع عشرء وقد ابتكرها دستوت دي تراسي؛ وأطلقها على هذه الدراسةء وانضم إليه طائفة من الأيديولوجيين ومن بينهم كابانيس (515ها2©) 
وفلني (/إ170[«6) ودونو (نامصداهة2). وشاع اللفظ بعد ذلك ولكنه انطوى على شيء من السخرية: وأريد به البحث الأجوف والمناقشة غير القيمة 
والتفكير الخيالي. ۰ 

(۲) هينر بيلا فيلد» أستاذ الفلسفة- جامعة بريمن- ألمانيا. من مواليد ۹0۸٠ء‏ درس الفلسفة واللاهوت الكاثوليكي والتاريخ. باحث في معهد 
الدراسات المتداخلة (دراسات التماس بالأdانية «(Interdisziplinaere)‏ التابع لجامعة بيلاغيلد (81616610) بألمانياء لدراسة النزاع والعنف اداناو1) 
Konflikt-und Gewaltforschung)‏ inaereاnterdszip[‏ عناة. هذ! البحث شارك به الكاتب في ندوة الأكاديمية الكاثوليكية عن «الإسلام والدستور 
الألماني» آب/أغسطس عام ٠٠٠١‏ في برلينء وصدر في كتيب ضمن سلسلة الحوار بين الثقافات التي يصدرها مكتب مسؤولة الأجانب بولاية 
بريمن.قام بترجمة هذه الدراسة حامد فضل الله وهو طبيب اختصاصي بأمانيا يهتم بالثقاقة ومقرر منظمة حقوق الإنسان في البلدان العربية 
«أومراس» في برلين - ألمانيا. 

مجلة المستقبل العربي ص 11 السنة الرابعة والعشرون: العدد (9977) ,7٠01/1١‏ اصدان مركز دراسات الوحدة العربية. 


(؟) المصدر السايق؛ء ص 50. 





هذه الحيرة واقتصر فى بحثه على صرورة منح الأقليات حرية العقيدة الدينية والمشاركة ھی 
النظام المؤسس على دستور علماني مقارناً بين المسيحية والإسلام في القضية المحورية 
«فصل الدين عن السياسة». وما إذا كانت العلمانية نموذجاً خاصاً بالحضارة الغربية أم لا؟ 
١‏ ولم يتطرق بتاتا إلى ما كنا ترجوه من القاء الضوء على مفهوم العلمانيةء واكتفى بمنافقشة 
الجوائب الإجرائية والقائونية المفترض أن تلزمها دوئة تنطلق في نظامها من تبني العلمانية 
مع جميع ا مواطنين بقطع النظر عن انتماءاتهم العقدية وإن كانت طارئة على المجتمع 
المتعلمن. ٠‏ ْ 
«العلمائية هوعد وطنوحة أسرا بعيدا كل التعن عن الواقه(") :+ مغتيرا الدراسات الأخيرة الت 
2 

بدأت تظهر فى العالم الغربى وتتتاول هذا الموضوع من منظور حديد أمرا يزيد «المصطلح» 
إبهاما. 

ويرجع المسيرى أسباب التباس مصطلح العلمانية وعدم وضوحه إلى الأسباب التالية: 

-١١‏ إشكالية العلمانيتين؛ أي شيوع تعريف العلمانية باعتبارها «فصل الدين عن الدولة» 

3 2 ت : ْ 

)١(‏ الدكتور عبدالوهاب المسيريء حصل على ليسانس آداب- أدب انجليزي- جامعة الاسكندرية :)١1909(‏ وماجستير في الأدب الانجليزي 
المقارن- جامعة كولومبيا '(1ذدم انا 9زطدصلااه- الولايات المتحدة الأمريكية (1514): دكتوراه شي الأدب الانجليزي والأمريكي والمقارن- جامعة 
رتجرز ((1ذ065زهل] عاد ۸- الولايات المتحدة الأمريكية (1915). خبير الصهيونية بمركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالأهرام (حتى عام 
0 ). عضو الوفد الدائم لجامعة الدول العربية لدى هيئة الأمم (حتى عام 19174). أستاذ بجامعة عين شمس وجامعة الملك سعود وجامعة 
الكويت (حتى عام 1944). أستاذ غير متفرغ بجامعة عين شمس (1584- حتى الآن). المستشار الأكاديمي للمعهد العالمي للفكر الإسلامي ۱۹۹۲- 
حتى الآن. عضو مجلس الأمناء لجامعة العلوم الإسلامية والاجتماعية. واشنطن - الولايات المتحدة (۱۹۹۷- حتى الآن). 

انظر: بحوثه ودراساته وترجماته وكتاباته في اللغتين العريية والانجليزية في ح ۸ ص ۷- ٠۹١‏ من موسوعته «اليهود وأليهودية والصهيونية» 
مع ملخص عن كل مضامين تلك الدراسات وما سيصدر له قريبا بما في ذلك كتابه «سيرة غير ذاتية غير موضوعية» الذي يحكي ذيه لتطوره 
الفكري وعن انتقاله من العلمانية الشاملة إلى الجزئية... وتكمن أهمية دراساته في أنه يمتلك قدرة تحليلية فائقة في تشخيص منظومة المفاهيم 
والنظريات التي شكلت المجتمعات الفريية فكرياً وذوقياً ومن ثم سلوكياً وأهدافاً وآمالأء مستفيداً من تخصصه في دراسة آداب هذا الفكر 
واهتماماته الشخصية. بالحضارة الغريية. ومتابعة آخر صرعاتها الفكرية. 

0س( يشاطر الدكتور المسيري في عدم وضوح مصطلح العلمانية بالشكل المطلوب في الخطاب العربي المعاصر يعض غلاة العلمانيين مثل ده 
محمد أركون في كتابه «العلمنة والدين- الاسلام المسيحية الغرب» ص ١6‏ دار السافي؛» بيروت ط الثالثة 15955 . ود. عزيز العظمة في كتابه 


«العلماتية في الخطاب العريي المعاصر» ص ٠١١ -٠١١‏ ضمن كتاب «العلمانية تحت المجهر» سلسلة حوارات القرن: دار الفكر. دمشق ط الأولىء 
هھ ۰ كم : 


E n ل‎ 


ا أن العلمانية «مجموعة أفكار وممارسات واضحة». الأمر الذي أدى إلى إهمال 
٠‏ عمليات العلمنة الكامنة والبنيوية(). ٠‏ 

و العلمانية باعتبارها «فكرة ثابتة. لا متتالية آخذة في التحقق» فالعلمانية لها 
تاريخ الأمر الذي يعني أن الدارسين - كلا حسب لحظته الزمنية - درسوا ما هو قائم 
وحسب دون أن يدرسوا الحلقات المتتالية. ۰ 

؛ - أخفق علم الاجتماع الغربي في تطوير نموذج مركب وشامل للعلمانيةء الأمر الذي أدى 
إلى تعدد المصطلحات التي تصف جوانب وتجليات مختلفة لنفس الظاهرة, والافتقار إلى 
وضوح الرؤية العامة العريضة والعجز عن تحديد البوّرة المحددة. ) 

0 - استقر معنى «علمانية» في الغرب في الستينيات: إذ ظن الجميع أن معناه قد 
د واستقرء ولكن في الآونة الأخيرة بدأت تظهر بعض الدراسات التي تتناول هذا الموضوع 
من منظور جديدء زادت المصطاح إبهاماً. 

1 - حدثت مراجعة للمصطلح في العالم العربي؛ وهو ما أدى إلى التصالح بين القوميين 
العلمانيين والإيمانيين). ) 

قوم يدراسة مفصلة لهذه الإشكانيات الأساسية علا متها على حرة. ودراسكة هذه 
ومجمل بحوث الدكتور المسيري حول مصطلح العلمانية قط َعَم الدكتور العلماني عادل 
ضاهر من أنه «نادراً ما نجد من يبحث عن معنى أعمق للعلمانية ويحاول الكشف عن النظرة 
الفلسفية التي تنطوي عليها. فباستثناء أنطون سعادة بين مفكرينا القوميين في المنتصف 
الأول من هذا القرن؛ فإننا لا نجد أي مفكر قومي يذهب إلى حد النظر إلى العلمانية على 
انها موقف من طبيعة الدين والقيم.والعقل والإنسان وعلاقته بالله("). وباستثناء محمد أركون(؛) 





)١(‏ سيأتي شرح معنى العلمانية الكامنة والبنيوية في سياق التعريف النهائي للعلمانية. 

(؟) د. عبدالوهاب المسيريء العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة ج ١‏ ص .15-1١0‏ 

(5) يحيل د. عادل ضاهر بخصوص فكر سعادة إلى دراسة له بعنوان «الفلسفة والسياسية في فكر سعادة, الفلسفة العريية المعاصرة». (بحوث 
المؤتمر الفلسفي العربي الثاني). بيروت مركز دراسات الوحدة العربية 1544: ص 97؟- /701. 

15 ينقل الكاتب نصاً محمد أركون في الموضوع من مجلة «الاحياء العربي» العدد (0) تشرين أؤل 1515. ص‎ )٤( 


بين مفكرينا العرب» بعامة» فإننا لا نجد من يولي أي اهتمام للعلمانية بوصفها موقفا من 
قضية المعرفة(0)0). ) ) ) 

واستثناء الكاتب أنطون سعادة ومحمد أركون لما تفردا به في بحثيهما لقضية العلمانية, 
يقتضي منه أن يقوم بدراسة استقرائية لما صدر من دراسات وبحوث في الموضوع؛ ونظن أنه 
لم يفعل» فإن الدراسات التي تناولت العلمانية من كلتا الزاويتين اللتين تطرق إليهما سعادة 
وأركون ليست قليلة كما زعم الكاتب. 

يقول الدكتور المسيري: «حصر البعض نطاق العلمانية في هذه الدائرة الضيقة: دائرة 
مسل الاين عن الؤونة مهست ف ا رة فمل اريريف 
العلمانية على هذا النحو يتجاهل قضية المرجعية والنموذج الكامن وراء المصطاح. إذ لا بد أن 
نسأل عن الاطار المعرفي الكلي والنهاتي الذي تتم في اطاره عملية الفصل»(). 

وقد شرح وحلل المسيري البعد المعرفي والأبعاد الكامنة في العلمانية متتبعا تطورها 
وتفريعاتها ومتعلقاتها في شتى العلوم الفلسفية والأدبية والإنسانية والبيولوجية والاقتصادية 
وما واكبها من حركة سياسية بما في ذلك صلتها بالفكر الصهيوني. في مجلدين في أكثر من 
نان و 0 ١‏ ) 

وهناك دراسات سابقة على أطروحة المسيري في تناول العلمانية تتاولاً جذرياً وشمولياً 
ولأكتفي بعرض دراسة الدكتور جلال أمينء أستاذ الاقتصاد في الجامعة الأميركية في 
القاهرة. ) 
جوهر الموضوع لتفهم حقيقته؛ بحيث تكون المعرفة الكاملة بالشيء. خالية ذاتياً من كل غموض والتباس؛ أو محيطة موضوعياً بكل ما هو موجود للشيء في 
0 جميل صليباء المعجم الفلسفي؛ ح ؟ ص ۰۳۹۳ دار الكتاب اللبناني؛ بيروت: 15/87م. 

(۲) د. عادل ضاهرء الأسس الفلسفية للعلمانيةء ص ۳۹ دار الساقيء بيروتء ط الثانية 1995/4 

(۳) د. عبدالوهاب المسيريء العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة. ح ۱ ص .٠۹‏ 

(4) المصدر السابق؛ وإذا كان عذر الدكتور عادل ضاهر أن دراسته ظهرت قبل دراسة المسيري زمانياً حيث الطبعة الأولى لكتاب المسيري العلمانية 
الجزئية والعلمانية الشاملة في .)۲٠١٠۲(‏ فقول إن جل كتابات المسيري تطوف حول العلمانية فكتابه الفريد في بابه «الصهيونية والنازية ونهاية التاريخ» 
طبعته الأولى 457١م‏ والثانية في نفس العام. وقدم لها محمد حسنين هيكل: ومن أهم محاور الكتاب الفكرية والتي تسري من أول صفحات الكتاب إلى 


آخرها العلمانية بيعدها المعرضي. وكذا دراسته النوعية يعنوان دما بين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول الانثى: رؤية معرفية» شرت في مجلة القاهرة 
عام ۹۹۷. وهي تحليل ا آل إليه وضع المرأة وحقوقها ومكانتها في الرؤية الأخيرة لعلمانية الحداثة وما بعد الحداثة. 


EE Kî ب‎ 






يذهب جلال أمين إلى أنة لا مفر من اتخاذ موقف ميتافيزيقي!) ماء والبدايات 
اميتافيزيقية هي التي تفضي إلى النتائج والمقولات المختلفة التي تكون أيديولوجية ماء والتي 
توجه السلوك الإنسانيء أي أن جلال أمين يتحرك في الاطار الشامل والنهائيء فالعلمانية- 
حسب تصوره- هي منظومة شاملة ورؤية للكونء (الطبيعة والإنسان)ء تستند إلى ميتافيزيقا 
مسبقة تطرح اجابات عن الأسئلة النهائية الكبرى. 

وجوهر المنظومة العلمانية في تصوره؛ هو الإيمان بأسبقية المادة على الفكر؛ وهذا هو 
حجر الزاوية في الرؤية العلمانية وهي التي تنبثق عنها كل مقولاتها الأخرى. 


مع مفهوم العلمانية: وإنما درس المجتمعات العلمانية: التي تحقق فيها هذا النموذج إلى حد 
كبيرا"). فكيف يجزم عادل ضاهر بحصر الذين درسوا العلمانية بوصفها موقفا من قضية 
المعرفة في محمد أركون؟! 
وتحت عنوان «مراجعة مفهوم العلمانية في العالم العربي» يقول الدكتور المسيري عن دراسة 
جلال أمين لمفهوم العلمانية: «فهو لم يكتف بتعريف العلمانية بطريقة معجمية هزيلة: أو بتعديد 
مناقبها أو الهجوم عليهاء ولم يركن إلى التعريف الشائع بأنها فصل الدين عن الدولة. ولم يكتف 
بدراسة النموذج المجرد دون دراسة الواقع العلماني ذاتهء ولم يظل قابعا داخل الدائرة الصغيرة 
الجزئية, داثرة الإجراءات» بل حاول الوصول إلى الدائرة الأشمل. فدرس جذور العلمانية 
الفكرية وبنيتهاء وقام بتعريفها من خلال رؤيتها المعرفية الكلية, ثم من خلال تجلياتها في 
مجالات الحياة كافة ابتداء من عالم الاقتصاد وانتهاء بحياة الإنسان اليومية»(. 

ومما يزيد هذا الإصلاح التباساً في الأذهان- لا سيما رجل الشارع- هو أن كلمة «علماني» 
)١( -‏ ميتافيزيقا وتعني ما بعد الطبيعة وجوهر الفلسفة المسألة الميتافيزيقية, ولها عدة اطلاقات بحسب تطور المعنى واتساعه منذ عصر أرسطو 
إلى ما بعده؛ من العصر الحديث وتعددت معاني هذا العلم ولكنها تدور جميعا على معنى «المطلق». 

انظر: نديم الجسرء قصة الايمان بين العلم والفلسفة والقرآن ص ۲۸ ومراد وهبة, المعجم الفلسفي ص ۲۲۸. 

(۲) د. عبدالوهاب المسيريء مصطلح العلمانية ص ١١١ ١١١ -٠١۸‏ ضمن كتاب «العلمانية تحت المجهر» سلسلة حوارات لقرن جديد دار 


الفکردمشق, ط الأولی ١١٤١ھ‏ ١٠٠1م.‏ 
(؟) د. عبدالوهاب المسيري» العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة ح ١‏ ص .١١١ -١٠١‏ 


E ع‎ ) 


صارت من قبيل المشترك اللفظي("©: فالناس في واقعهم يلحظون اشتراك أصناف من البشر 
ينتسبون إلى العلمانية؛ مع ما بينهم من الفوارق العقائدية والمذهبية والسلوكية الكبيرة, 
فهناك العلمائي الملحدء والعلمائي الإباحي؛ والعلماني الشيوعي: والعلمائي الرأسمالي: 
والعلماني الذي ريما يصلي ويصوم ويؤدي سائر الشعائر التعبدية")ء بينما يرفض رفضا باتا 
تحكيم الأسلام في شؤون السياسة والاقتصاد وغير ذلك. ولذا كثيرًا ما يُسّأل المسلم 
الداعيةء هل العلماني كافر؟ وهل يمكن أن يكون الإنسان مسلماً وعلمانياً في نفس الوقت؟ 
هل العلمانية تعني الإلحاد وانكار الأديان؟... إلخ. 

هذا الالتباس يذكرني بذات الإشكال الذي يطوف حول مصطلح الثصوف والصوفي لذات 
السيب الأ وهو اشدراع الاسظاذحن #العلتانية والتصوقن )د تحت الاشعراف اللفظن. 

هذه التوطئة عن غموض المصطلح كان لا بد منها قبل استعراض تعريفات العلمانية في 


المعاجم ودوائر المعارف العربية والغربية. 





(1) المشترك: هو «اللفظ الواحد الذي يطلق على موجودات مختلفة بالحد والحقيقة اطلاقاً متساوياً كالعين تطلق على العين الباصرة. وينبوع 
الماء وقرص الشمس وهذه مختلفة الحدود والحقائقء. أبوحامد الغزاليء معيار العلم في فن المنطق. ص ”7ه دار الأندلس: بيروت: ط الثالثة 
هده اقذقام. 

في الاشتراك يتحد اللفظ ويتعدد المعنىء على عكس الترادف. 

انظر: عبدالرحمن الميداني» ضوابط المعرفة ص 6ه دار القلم- دمشق- ط الثالثة 504 اه- 384 ام. 

(۲) انظر رد الدكتور يوسف القرضاوي على مقولة الدكتور فؤاد زكريا والشواهد التي أتى بها من إمكانية أن يكون الرجل متدينا وعلمانياً. 
كقوله: «إن الزعيم مصطفى النحاس كان رجلاً متديناً. لا يشك في تدينه أحد. ومع هذا كان يدين بالعلمانية!...» د. القرضاوي؛ الإسلام 
والعلمانية وجهاً لوجه. تحت عنوان «علمانيون متدينون». ص ,7١4‏ دار الصحوة: القاهرة. ط الأولى: 941 ام - 408 اه. 

(؟) قال ابن تيمية: «فلفظ الصوفي صار مشتركأً» ولهذا الاشتراك اللفظي قسمهم قائلاً: «فصارت المتصوفة تارة على طريقة أهل الحديث 
وهم خيارهم وأعلامهم؛ وتارةٌ على اعتقاد صوفية أهل الكلام فهؤلاء دونهم: وتارةً على اعتقاد صوفية الفلاسفة كهؤلاء الملاحدة»؛ ويريد بالملاحدة: 
ابن عربي وابن سبعين والعفيف التلمساني ومن على شاكلتهم من فلاسفة الوحدة الوجودية ومراده بصوفية أهل الحديث الذين وافقوا السلف ضي 
مسائل الأسماء والصفات. ٠‏ 

انظر: الصفدية ح ١‏ ص ۲٣۷‏ ص ۲۷۰. 

وكذا قسمهم الرازي واعتبرهم فرقا. 

ووصف بعضهم أنهم «خير فرق الآدميين» ووصف البعض الآخر بأنهم «الأشر من الطوائف» وهم على الحقيقة على دين مزدك». 

انظر: كتابهء اعتقادات فرق المسلمين والمشركبن؛ ص ٠٠١‏ . 

... وانظر أيضاً: الشاطبيء في الاعتصام ح ١‏ ص 1١7‏ والشيخ أبوالعباس احمد زروق في كتابه «قواعد التصوف» ص .٠١‏ وابن خلدون؛ ضي 
«شفاء السائل لتهذيب المسائل»» ص .٤٤‏ 

والمسلم يَعلم آن أهم الأسباب في الخلاف حول مصطلح العلمانية كونه من عند غير الله. 

يقول سبحانه وتعالى: لإولو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً) سورة النساءء الآية (85). 


المعنى اللغوي الأجنبي للعلمانية 

إذا بحثنا عن المعنى اللغوي الأجنبي للفظ العلمانية ومشتقاتها فإننا نجد أن معناها يدور 
حول «غير ديني» أو «غير الكهنوتي» أو «الدنيوي» في مقابل «الأخروي» أو «الديني». 

يقول معجم اللغة البريطانية العالمية عن مادة هذه الكلمة (علمانية) ما يلي: 

ادعلفائية «ضةانهءة ما يهتم بالدنيوي أو العالمي كمعارض للأمور الروحية وبالتحديد 
هي الاعتقاد بالدنيويات. | 

؟- الرجل المعلمن «أقتتةاناهء5» هو تعريف ذلك الشخص الذي يؤؤسس سعادة الجنس 
البشري في هذا العالم دون اعتبار للنظم الدينية أو أشكال العبادة. 

۳- علمانية )١( »Secularity»‏ «arismاSec»‏ أي محبة هذا العالم. (") أي ممارسة أو مصلحة 
تختص على الإطلاق بالحياة الحاضرة. 

غ- يعلمن «موتدادهء8» )١(‏ يجعله علمانياً غيّر أو حوّل من مقدس إلى استعمالات دنيوية. 
٠‏ () يجعله عامياً. () يغير من رهباني أو قياسي كلاسيكي إلى دنيوي كراهب. 

-٥‏ علماني «مدادهه5» )١(‏ ما يختص بهذا العالم أو بالحياة الحاضرة؛ زمني 5 عالمي أو ما 
يضاد أو يناقض كل ما هو ديني أو روحاني. (") ما لا يخضع لسلطة الكنيسة؛ مدني أو غير 
روحاني(): ما لا يهتم بالدين أو ليس بمقدس كالفن العلماني «الدنيوي»ا؛). ما لا علاقة له 
بالنذور الرهبانية والقرابين ضد «النظامي أو الكلاسيكي» كالقسيس العلماني. (0) ما يحدث 
مرة واحدة في العمر أو القرن. (1) ما هو مستمر لعدة عصور(). 
) ويقول معجم أكسفورد شرا لكلمة «تدادمع5»: 


-١‏ دنيوي» أو مادي» ليس ا ولا وكيا مثل التربية اللادينية الفن أو الموسيقى 





أشرف عليها أ. د. عبدالرحمن خليفة, 47١‏ ١ه-‏ 1595م. ش 


اللادينية, السلطة اللادينيةء الحكومة المناقضة للكنيسة. 
؟- الرأي الذي يقول إنه لا ينبغي أن يكون الدين أسامناً للأخلاق والتربيةةاك. 
مما تقدم ندرك أن كلمة علماني في الاستعمال اللغوي الأجنبي تعني الابتعاد عن سلطة 
الدين ومؤسساتهء وعدم اعتبار الروحانيات والمقدسات في حياة الناس العملية ومناشطهم 


الدنيوية» وعلمانى تعنى كل ما ينتسب إلى هذا العالم الدنيوي من استعمالات دنيوية. 


العلمانية كمصطلح في دوائرالمعارف الأجنبية 

بالنظر إلى شرح اصطلاح العلمانية كمفهوم نجد تناغماً بين الدلالة اللفوية الغربية على 
كلمة علمانية وبين مضامينها التي تنوعت؛ تنوعاً يكمل بعضها البعض. 

تقول دائرة المعارف البريطانية في تعريف كلمة «««دضدادهء5»: «هي حركة اجتماعية تهدف 
إلى صرف الناس وتوجيههم من الاهتمام بالآخرة إلى الاهتمام بهذه الدنيا وحدها. ذلك أنه 
كان لدى الناس في العصور الوسطى رغبة شديدة في العزوف عن الدنيا والتأمل في الله 
واليوم الآخرء وفي مقاومة هذه الرغبة طفقت ال «متتداده5» تعرض نفسها من خلال تنمية 
النزعة الإنسانية, حيث بدا الناس في عصر النهضة يظهرون تعلقهم الشديد بالإنجازات 
الثقافية والبشرية وبإمكانية تحقيق مطامحهم في هذه الدنيا. القريبة. وظل الاتجاه إلى ال 
««ونعةانه5» يتطور باستمرار خلال التاريخ الحديث كله؛ باعتبارها حركة مضادة للدين 
ومضادة للمسيحية"». 

وتقول دائرة المعارف الأميركية: 

«العلمانية نظام أخلاقي مؤسس على مبادئ من الخلق الطبيعي ومستقل عن المظهر 

Oxford Advanced Leamer's Dis. of Current English 785. 0) 

عن د. سقر الحواليء العلمانية نشأتها وأثرها في الحياة الإسلامية. ص ؟7؟- ؟7. 


Ency. Britannica, Vo1. IX, p.19. (Y) 
.۲۲ العلمانية سفر الحوالي ص‎ 


الديثي أو القوق ظبيعي:. . 

إنها عرضت لأول مرة في شكل نظام فلسفي بواسطة جورج جاكوب هوليوك حوالي 1841 
فی اندرا ) 

إنها سلمت لأول مرة بحرية الفكر وبأن من الحق لكل إنسان أن يعتقد بنفسه ما يريد 
وطبقا لهذا التسليم- كتتمة ضرورية له- يكون من الحق أن يكون هناك اختلاف في الرأي 
حول كل الموضوعات العقائدية. 

هذا الحق- في اختلاف الرأي- لا يتفق بدون حق تبرير ومناقشة ذلك الاختلاف. 

أخيرا العلمانية تؤكد الحق في مناقشة ومجادلة كل الأسئلة الحيوية مثل المعتقدات المعتبرة 
أسس الالتزام الأخلاقيء مثل وجود الله وخلود الروح؛ وسلطة الضمير. 

العلمانية لا تعني أنه لا يوجد خير آخر, لكن الخير في الحياة الحاضرة. إنها تعني أن 
الخير في الحياة الحاضرة هو الخير الحقيقي؛ ويبحث عنه لأنه الخير. 

إنها تهدف إلى إيجاد وضع مادي يكون فيه من المستحيل أن يوجد معدم أو فقير. 

إنها تؤكد القوى المادية في هذه الحياة التي لا يمكن إهمالها دون الوقوع في حماقة أو 
رة ومن التكئة والرنحبة والواهب العف ` ) 

إنها لا تمانع المعتقدات المسيحية؛ إنها تقول إنه لا يوجد هاد أو منقذ في هذه الطبيعة. 

بالأحرى إنها تعني أن المرشد أو المنقذ يوجد في الحقيقة العلمانية التي تملك من 
المصادفات والتجارب ما يجعلها حرة مستقلة. فالسلوك الإنساني مستقل إلى الأبد(ا). ٠‏ 

أما دائرة معارف الدين والأخلاق فتقول: 

«العلمانية توصف أنها حركة ذات قصد أخلاقي منكر للدين مع المقدمات السياسية 


. ٤۷ -٤٦ عن د. صلاح يعقوب: العلمانيون والقرآن دراسة موضوعية ص‎ ۵٥۲۱ ص‎ ۲٤ دائرة المعارف الأمريكية ح‎ )١( 


A 
TE E E E E NE E 
الوک اع ف ان ات أن ف هاون الرجوع إلى الالهية اوالحياة الآخرة:‎ 
ولهذا فقد كان مطلبها هو تتميم (إكمال) وظيفة الدين (العقيدة) خالية من الاتحاد‎ 
الديني.‎ 
ولذلك فإنه يجدر بها أن تكون ديناً إنكارياً (سلبياً).‎ 
وقد كان أصلها في المقام الأول هو ميلها أساسا إلى الظروف السياسية الخاصة والمؤثرات‎ 
القلسفية(». ظ‎ 


مناقشة التعريفات الأجنبية : 

علينا ألا نففل عند دراسة أي مصطلح عن التطور الدلالي له عبر التحولات السياسية 
والاجتماعية؛ والفكرية: فنحن مثلاً إذا أطلقنا كلمة.الشيعة في دراستنا لمذهب الإمامية 
الجعفرية الاثنى عشرية: فإننا لا نريد به شيعة علي الذين ناصروه ضد مخالفيه في حرب 
سنآ الجمل أو غيرهماء ولا ينصرف الاصطلاح إلى نزعة التشيع التي سرت لدى بعض 
الفقهاء والمحدثين في تفضيل عليء على عثمان رضي الله عنهما ولا غير ذلك من المعاني 
الأخرىء ولكن تطلق على ما تبلور من هذا المذهب بقواعده وعقائده واستقر عليه المذهب 
واتفق على ذلك الاستقرار أبناؤه ومعارضوه"). 

وكذا العلمانيةء فإنها ترجمة لكلمة «سكيولاريزم ددوضدادء56» الإنجليزية» وقد استخدم 
مصطلح «سكيولار تهله56» لأول مرة؛ مع نهاية حرب الثلاثين عاما (عام )۱۹١۸‏ عند توقيع 

ْ .٤١ دائرة معارف الدين والأخلاق ح 9 ص ١۷٤۲ء عن المصدر السابق ص‎ )١( 

(۲) انظر حول مصطلح التشيع والشيعة واطلاقاته وتطور دلالاته عبر التاريخ الإسلامي؛ د. أحمد محمد جليء دراسة عن الفرق في تاريخ 


المسلمين «الخوارج والشيعة» ص oY‏ وما نعدها. إصدار مركز الك فيصل لليحوث والدراسات الإسلامية الرياض» ط الثانية: ١ه‏ - 
م. 


صلح وستفاليا وبداية ظهور الدولة القومية الحديثةء وهو التاريخ الذي يعتمده كثير من 
المؤرخين بداية لمولد الظاهرة العلمانية في الغرب. 

فهل دلالة الكلمة ومفهومها في بدايات تداولها هي ذات الدلالة عندما اعتمد اصطلاحاً 
يمعناه الحديث. القراءة الاستقرائية تجيب بالنفي. 

فلقد كان المصطلح في البداية محدود الدلالة ولا يتسم بي نوع من نول الشتمول أو 
الإبهام إذ تمت الإشارة إلى «علمنة» ممتلكات الكنيسة وحسب بمعنى «نقلها إئى سلطات 
غير دينية» أ ي إلى سلطة الدولة أو الدول التي لا تخضع لسلطة الكنيسة. وفي فرنساء في 
القرن الثامن عشرء أصبحت الكلمة تعني (من وجهة نظر الكنيسة الكاثوليكية) «المصادرة 
غير الشرعية لممتلكات الكنيسة». أما من وجهة نظر مجموعة المفكرين الفرنسيين المداضعين 
عن مثل الاستنارة والعقلانية المادية والمعروفيّن باسم «الفلاسفة» (فيلوسوف 5وامهة - هلئدم) 
(ويشار إليهم أيضا باسم «الموسوعيين»): فإن الكلمة كانت تعني «المصادرة الشرعية لممتلكات 
الكنيسة لصالح الدولة»!": وعليه فإن «إشكالية العلمانية - هي تاريخياً - إشكالية غربية, 
وفي المقام الأول فرنسية. ففي فرنسا صيغ المفهوم لأول مرة؛ وضي فرنسا أيضا عرف 
الصراع بين الدولة والكنئيسة أكثر أشكاله ضراوة؛ وفي فرنسا أخيراً تطور. عبر فلسفة 
الأنوار وورثتهاء فكر فلسفي معاد للدين أو لرجاله أو لكليهما معاءا"). ولست أدري في ظل 
هذه الحقائق التاريخية التي تعرضها المعاجم ودوائر المعارف الأجنبية والتي تكاد تكون 
بديهية كيف يجرؤ كاتب عربي على الإعلان عن أن «العلمانية ليست مفهوماً مسيحياً. ولا 
ضد المسيحية, ليست من إنتاج المسيحية؛ ولا تناقض المسيحية»!"). فالرجل يكتب لإرضاء 
نفسه وليس بحثاً عن الحقيقة أو وصفاً لها كما هي عليه في الغرب وعلى ألسنة أساطينه ومصادره 

)١(‏ مصطلح العلمانية: د. عبدالوهاب المسيري. ص ١١‏ - ١١ء‏ ضمن كتاب «العلمانية تحت المجهر». 

(؟) جورج طرابيشيء الموسوعة الفاسفية العربية: إصدار معهد الإنماء العربي؛ المجلد الثاني القسم الثاني» ص 514. 


)2( المطران غريفوار حدادء العلمنة استراتيجية أم تکتیكک؟ ص ¥1 مجلة آفاق البيروتية, عدد خاص «عن العلمنة» دار آفاق؛ بیروت» عدد 


حزيران 1474م رئيس التحرير: جيروم شاهين. 


العلمية الفردية والمؤسسية. بينما تؤكد موسوعة معهد الإنماء العربي أن «المسيحية هي التي أعطت 
کر کر رھ و ی کو كام يخاريج الليتائية 
وأسباب انتصارها على الكنيسة ورجال الدين(). 

ليس مصطلحاً محايداً: 

يحاول العلمانيون الغربيون ومثلهم العرب كما سيأتي» إقناع الجماهير بأن العلمانية 
نظ و مع ع ي ف د ال كما اها ليت دعو لااد ها تر 
العرية القروية: وضعو لها"فمن شا هي المستمع العلمن آن يودي التتعاكنالعيدية وزور 
دور العبادة ويعلن عن عقيدته فهو حرء ومن شاء أن يلحدء أو يتبنى أي فلسفة في تصور / 
الكون والإتمبان والحياة بعيدة عن الدين أو مناقضة له فهو حر كذلك. المهم أن الدولة لا 
تتدخل في خصوصيات الناس والطوائف والمذاهب, ولذا لا تعتبر الدول العلمانية ذات 
الأيديولوجيات الاشتراكية دولاً علمانية خالصة: لأن أنظمة ودساتير بعضها تلزم الدولة 
وأجهزتها بالرعاية الإلحادية: وفرض عقيدة مخصوصة على الناس؛ وإن كانت عقيدة 
عاذائة مقتاذة للعقاكة الديئيه والرمدية: شعرن مده الدول حلت يميدا اسان من ماده 
العلمانية, ألا وهو حيادية الدولة في موضوع الدين: ولذا نجد الغربيين يقسمون العلمانية 
إلى (علمانية متطرفة - 5نهنعاع5 ننهة) أي المعادية للدين كحال الدول الشيوعية 
و(علمانية معتدلة usمنعاءR‏ «0)ء في المجتمعات الليبرالية. والديموقراطية('). ولقد 
اتسع المجال الدلالي للكلمة (العلمانية)؛ في الغرب وبدأت تتجه الكلمة نحو مزيد من 
التركيب والإيهام على يد جون هوليوك 8101:0016 هذه (1411 )11١1-‏ أول من صك 
المصطلح بمعتاه اللنحديث وحوّله إلى أحد أهم المصطاحات في الخطاب السياسي 
قرا لاو اة تة اجه اي اكم اي غ س 

(۲) انظر: د. محمد عمارةء العلمانية بين الغرب والإسلام» ص ه - 5. 


(۲) د. سفر الحواليء العلمانية نشأتها وتطورها وآثارها في الحياة الإسلامية المعاصرةء ص ۲٤‏ ود. محمد العرمابيء نشأة الغلمانية ودخولها 
إلى المجتمع الإسلامي. ص ۴۲ 0" وما بعدهماء دار القاصمةء الرياض» ط الأولى: 1401 اه. 


ا 300 ل 


والاجتماعي والفلسفي الغربي. 

وقد حاول هوليوك أن يأتي بتعريف تصوّر أنه محايد تماما ليست له علاقة بمصطلحات 
مثل «ملحد» أو «لا أدري»(). فعرف العلمانية بأنها «الإيمان بإمكانية إصلاح حال الإنسان من 
خلال الطرق المادية. دون التصدي لقضية الإيمانء سواء بالقبول أو الرفض». 

يكشف لنا الدكتور المسيري عدم حيادية هذا التعريف بامتحانه عن طريق التساؤلات 
النقدية التي استهدف بها جزئيات التعريف. يقول: فهو يفترض وجود نموذج متكامل ورؤية 
شاملة (للإنسان والكون) ومنظومة معرفية قيمية يمكن «إصلاح حال الإنسان» حسبها. وهنا 
يحق لنا أن نسأل: هل مثل هذه المنظومة «تضاف» إلى العلمانية أم أنها جزء لا يتجزاً منها؟ 
فإن كانت تضاف إليهاء فمن آي مصدر نستقيها؟ وهل الأمر متروك لكل إنسان أو مجتمع أن 
يختار مثل هذه المنظومة؟ وإن كان جزءا عضويا من العلمانية؛ أي النموذج الكامن وراء 
المصطلح: فهل حدود هوليوك السمات والملامح الأساسية لهذا النموذجة أعتقد أن الإجابة 
عن مثل هذا السؤال الآخير بالنفي أو الإيجاب ستكون أمراً صعباًء فهوليوك لا يتصدى 
بصراحة ووضوح لقضية القيمة (هل هي قيم ماديةة) أو قضية المعرفة (هل مصدرها 
الحواس عي وهو يتحدث عن الإنسان دون تعريف للسمات الأساسية لما يشكل جوهر 
الإنسان الذي ستتم العملية الإصلاحية عليه وباسمه (هل هو إنسان طبيعي/مادية). 

ولكن على الرغم من كل هذا نجده يتحدث عن الإصلاح «من خلال الطرق المادية» فهل 
يفطيتا هذا مفتاحا لطبيعة النموذج الذي سيتم الإصلاح حسبه؟ وألا يعني تبني الطرق 
المادية تبنياً للرؤية المادية للإنسانء ولهذا من الممكن «إصلاحه» بالطرق المادية؟ وألا يعني 
هذا رفضاً كاملاً للإيمان» وليس مجرد عدم التصدي له, كما يدَّعي هوليوك؟ أن المصطلح 


)١(‏ يقول الشريف الجرجاني: «اللاأدرية: هم الذين ينكرون العلم بثبوت شيء ولا ثبوتهء ويزعمون أنه شاك وشاك. في أنه شاك وهلم جرا» 
التعريفات. ص ؛. واللاأدرية المحدثة: وإن كانت ذات صلة با معنى الأصلي القديم؛ فإن لها تفريعات نوعية ضفي عجز العقل عن إدراك معائي يعنيها 
كل فيلسوف باجتهاده؛ ولكنها جميعاً تندرج تحت مبدأ واحد كما يختم جميل صليبا بحثه لهذا المصطلح بأن «كل فيلسوف ينكر المعرفة؛ أو يقول بوجود 
حقائق لا سبيل إلى معرفتهاء فهو من اللاأدرية (۹e5ناn0sع4)»‏ المعجم الفلسقي؛ ج ۲؛ ص ۲۵۸. 

(0)د.غيد الوماب الشوري: مستطللم العلمائية من 38# ضفن كاي #الملفاتية عت المجهره. 


الذي تصور هوليوك أنه محايد. ليس محايداً تماماًء فهو يشير من طرف خفي إلى رؤية. 
شاملة للكون, ا منظومة قيمية انسلخت عن الإيمان الديني وتيئت الطرق المادية. فهل ‏ 


2 


کی ولوك ها فاا شاملا دون أن يدرك هو نفسه ذلك مع أنه تیور آله نيترك 
الإيمان الديني وشأنه؟ (وهو أمر - بطبيعة الحال - مستحيل في هذا الإطار الشاملة):(0. 

إن عبارة «إصلاح حال الإنسان بالطرق المادية»؟ في تعريف هوليوك ألقت بظلالها 
على معنى المصطلح: وعلى مجاله الدلالي في كل المعاجم اللفوية والحضارية. وسنرى 
كيف تتسع دائرة العلمنة في المضي إلى مزيد من محاصرة الدين والتدين بل وتفريغ 
الحياة منها في شتى ا الإنسان السياسية والاقتصادية والعلمية والفنية وفي 
منظومة العلاقات الاجتماعية. ليَسسَقَط الإنسان في العلمانية الشاملة"). فصار الدين 
في نهاية حلقات العلمنة المتتالية «إما محال إلى التقاعد, وإما مفصول من 
الخدمة". ومع هذا التطور في علمنة الحياة: إلا أن المصطلح تقلص عند بعض 
المفكرين بحيث أصبح يعني «فصل الدين عن الدولة» وهذه العبارة ترجمة للعبارة 
الإنجليزية «سيباريشن أوف تشيرش آند تيت »»SepA ration of church and state‏ وهي 
من أكثر التعريفات شيوعاً للعلمانية في العالم» سواء في الغرب أو في الشرق وهي 
عبارة تعني حرفيا «فصل المؤسسات الدينية (الكنيسة) عن المؤسسات السياسية 
ال والشازة حمدوفنايا نك الفلبة هى انان 'السياسية وإيما الامكستادية 
أنكيا ولاكونون شروت اوبست ال ي ا هفات ا اة الاجر أو الى 
النموذج الكامن وراء عملية الفصل(). 

والذي نراه من قراءة التعريفات الغربية للعلمانيةء وتطبيقاتها العمليةء أن تعريف العلمانية, 





(1) المصدر السابقء ص .٠١ - ٠١‏ 
(؟) انظر: محمد قطبء مذاهب فكرية معاصرة» ص ٤۹٤ - ٤1۲‏ وبتناول أوسع الدكتور سفر الحوالي؛ في كتابه العلمانية. 
)٣(‏ فهمي هويديء المفترون. خطاب التطرف العلماني في الميزان» ص .۲٤٦‏ ` 

. ٠٤١ - ١۲ص د. عبدالوهاب المسيري» مصطلح العلمانية.‎ )٤( 
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بفصل الدين عن الدولة أو السياسة؛ قد استنفد أغراضه مبكراًء موضحين أمراً هاماً يفل 
عنه كثير ممن كتبوا عن هذا الفصل بين الدين المسيحي والدولةء ألا وهوء إنهم يؤرخون 
ميلاد العلمانية بعد عصر النهضة؛ «والحقيقة - من وجهة نظرنا الإسلامية - أن الفصل بين 
الدين والحياة وقع مبكراً جداً في الحياة الأوروبية, أو أنه - إن شئت الدقة - قد وقع منذ 
بدء اعتناق أوروبا للمسيحية؛ لأن أورويا - كما أسلفنا في التمهيد(') - قد تلقت المسيحية 
عقيدة منفصلة عن الشريعة (بصرف النظر عما حدث في العقيدة ذاتها من تحريف على 
أيدي الكنيسة) ولم تحكم الشريعة شيئًا من حياة الناس في أوروبا إلا «الأحوال الشخصية» 
فحسب» آي أنها لم تحكم الأحوال السياسية ولا الأحوال الاقتصادية ولا الأحو ال الاجتماعية 

وهذا الوضع هو علمانية كاملة من وجهة النظر الإسلامية": ولكن الذي تقصده أورويا 
بالعلمانية «دنسدد» ليس هذاء لأنها لم تألف الصورة الحقيقية للدين أبداً في يوم من الأيام! 
إنما الذي تقصده أوروبا حين تطلق هذه الكلمة هو إبعاد ما فهمته هي من معنى الدين عن 
واقع الحياة. متمثلا في «بعضء المفاهيم الدينية وضي تدخل «رجال الدين» باسم الدين في 
السياسة والاقتصاد والاجتماع والفكر والعلم والأدب والفن... وكل مجالات الحياة؛ ثم إقامة 
هذا كله بعيدا عن نفوذ الكنيسة من جهة؛ وبعيدا عن مفاهيم الدين كلها من جهة أخرى 
بصرف النظر عن وجود الكنيسة أو عدم وجودها. 

يعجار انقو كنول EE SE gS‏ زهو كني اديت 
فهذه كانت منيوذة من أول لحظة! - إنما كان بقايا الدين المتناثرة في بعض مجالات الحياة 
الأوروبية أو في أفكار الناس ووجداناتهم. فجاءت العلمانية فأقصت هذه البقايا إقصاء 
نشأتها وتطورها وآثارها في الحياة الإسلامية المعاصرة: الباب الأول؛ دين أوروبا أو المسيحية بين التحريف والابتداع, 59 - 111 

(1) ختم الأستاذ محمد قطب بحثه عن العلمانية بعنوان «العلمانية والإسلام» لتوضيح هذه النقطة. ص 450 - 449 من كتابه مذاهب فكرية 
معاصرة. وانظر: د . سفر الحواليء العلمانية. الباب الخامس؛ حكم العلمانية في الإسلام؛ ص 147 ود. صلاح يعقوبء العلمانيون والقرآن, الفصل 


الثالتث «لاحق للعلمانية في التسلل إلى دنيا المسلمين: ص AY -— 1Y‏ ود. محمد عمارة: معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام» تحث عنوان 
«الأصول الإسلامية لرفض العلمانية»ء ص ۴۱ . ود القزضاويء الإسلام والعلمانية وجها لوجه. تحت عنوان «العلمانية والإسلام». ص ۱۰۳ . 


كاملا من الحياة ولم تترك منها إلا حرية.من أراد أن يعتقد يوجود إله يؤدى له شعائر التعيد 
في أن يصنع ذلك على مسؤوليته الخاصة» وفي مقابلها حرية من أراد الإلحاد والدعوة إليه 
أن يصنع ذلك بسند الدولة وضمانتها (()"). 

نخلص من كل ما سبقء إلى أن العلمانية - فكريا وعمليا ووافعيا - شيء يتجاوز بشكل 
كبير حصرها في المفهوم القاصر بأنها «فصل الدين عن السياسة». ذلك أن مظاهر العلمنة 
تغلغلت وعمت حياة الناس الخاصة والعامة ووصلت إلى أعماقهم ولا وعیهم؛ وأصبحت تؤثر 
في رغباتهم وأحلامهم وشهواتهم ورؤيتهم لذواتهم بشكل ليس له نظر في التاريخ:؛ ولذلك 
فنحن في حاجة إلى نموذج أكثر تعمقا في تفسير العلمانية وتركيبتها. إن الرؤية الإسلامية 
السحيحة للعانافية الفرسة سن رضن ها واا لمت الا ف ةا اا 
فصل الدين عن الحياة» أو «إقامة الحياة على غير الدين)"ء أو «إنها عزل السماء عن 
الأرض والدين عن الدنياء وإحلال الإنسان 5- فى تدبير العمران البشري ج محل الله “). أما 
ذاك التعريف المتداول على ألسنة المثقفين العرب فلا نجد له تعليقا أفضل مما بدأ به فهمي 

هويدي مقالته «عن العلمانية وتجلياتها»: «خدعوك فقالوا إن العلمائية هى فصل الدين عن 
السياسة(0). 
واضح المعنى» ومحدد الدلالات»؛ واستعنا في ذكر أسباب هذا اللبس في إصطلاح العلمائية 
بأحد أهم الدارسين العرب للموضوع» بحكم اشتغاله منذ عقدين من الزمان بإعداد 

)١(‏ كجمعية نشر الإلحاد الأميركية, التي كان يرأسها تشالز سميث. في بداية القرن الماضيء ولقد قامت مجلة الغصور العلمانية في القاهرة 
(19519 - 1911) بترجمات لمقالات رئيس تحرير تلك الجمعية الملحدة. 

وشي تركيا أسس أستاذ الرياضيات أحمد زكريا جمعية نشر الإلحاد التركية والتي انضمت إلى الاتحاد العالمي الذي أسسه تشالز سميث. 
وحاول أستاذ الرياضيات الملحد إسماعيل أدهم في النصف الأول من القرن الماضي إنشاء جمعيات مصرية ولبنانية لنشر الإلحاد على غرار ما 
جرى في تركيا ولكنه فشل. انظر: د. عزيز العظمة: العلمانية من منظور مختلف» ص ۲۲۲. ٠‏ ' 

(؟) محمد قطبء, مذاهب فكرية معاصرة. ص 448. 

(؟) د. سفر الحوالي؛ العلمانية ص ١۲ء‏ يقول محمد قطب: «نبذ الدين واقصاؤه عن الحياة العملية هو لب العلمائية, كتابه السابق. ص 461. 


)٤(‏ د. محمد عمارة؛ العلمانية بين الغرب والإسلام. ص 4: دار الوفاء. المنصورة - مصرء ط الأولى؛ !41 اه - 1557ام. 
)0( فهمي هويدي» المفترون خطاب التطرف العلماني في الميزان: ص E1‏ وكتابه «المقالات المحظورة»»: ص 5 





موسوعته التي طبعت «اليهودية والصهيونية - نموذج تفسيري جديد». وقد أوصلته 
دراسته عن اليهودية - التي يعتبرها وظيفة وليست دينا فقط - إلى التعمق في أصول 
وفلسفة العلمانية. 

وما اخترناه من أن E)‏ تعني فصل الدين عن الحياة, عملية وصفية صحيحة. 
ولكن لا يجيب على الإشكال القائم لماذا تعددت التعاريف 5-00 ثم لم تتكلم بعض 
. الدراسات التي اطلعنا عليها بالشكل المرضي عن نشأة العلمانية برؤية شمولية؛ وأما 
الدراسات التي فصلت ذلك فهي قديمة نسبياً للتطور السريع لنتائج الحياة والقكر 
الا الاق ور على اتر ا قل ف ا ا دا د هراك ها 
القارات- وانفتاح الفضاء الإعلامي وسلطة الدعاية المتلفزة على الإنسان. بقوة مما 
جعل الإنسان الغربي يتشكل نفسياً وعقلياً على صورة لم يعهدها تاريخ. وهذا ما درسه 
الدكتور المسيري دراسة متأنية وشمولية بنتاجه الثقافي المعاصر والحديث. وليس هذا - 
موشع خرش ادر انع O a‏ كن الابا دواع كك لكان تن 
التعاريف. مع تصوره للنهاية التي وصل إليها إنسان عصر ما بعد الحداثة. 

وتكمن إجابة الدكتور في تقسيم العلمانية إلى قسمين: جزتية وشاملة: نوردهما ثم 
نتبعهما بذكر بعض المصطلحات التي تشرح الصورة وتكملها. 

العلمانية الجزئية: 

«العلمانية الجزتية» هي رؤية جزتية للواقع تنطبق على عالم السياسة وربما على عالم 
الاقتصادء ويّعبّر عنها كثيراً بفصل الكنيسة عن الدولة. والكنيسة هنا تعني «المؤسسات 


الكهنوتية» عموماًء أما الدولة فهي تعني «مؤسسات الدولة المختلفة». ويُوسسّع البعض هذا 


الروت اي فصل الف الوخد عن الدولة يمعنى الحيناة النامة هن يعسن 
نواحيها. ونحن تُسمّي هذه الضيغة «علمانية جزكية» لسببين: ) 

١‏ - إن الدولة التي يشير إليها التعريف هي دولة صغيرة لم تكن قد تغوّلت بعد» ولم 
تكن قد طبّرت مؤسساتها التربوية والأمنية المختلفة التي تمكنها من محاصرة المواطن أينما 
كان وذ طق كانت ته وان ر ا وها ت ا 

؟ - إنها تلزم الصمت تماماً بشأن المرجعية الأخلاقية والأبعاد الكلية والنهائية للمجتمع 
ولسلوك الفرد في حياته الخاصة وفي كثير من جوانب حياته العامة. . ْ 

كل هذا يعني أن العلمانية الجزتية تترك حيزاً واسعاً للقيم الإنسانية والأخلاقية المطلقة: 
بل وللقيم الدينية ما دامت لا تتدخل في عالم السياسة (بالمعنى المحدد). أي أنها صيغة لا 
تسقط في النسبية أو العدمية. وهذه الصيغة هي الشائعة بين عامة الناس في الشرق 
والغرب» بل وبين الكثير من المفكرين العلمانيين. ويمكن تسميتها «العلمانية الأخلاقية() أو 
الإنسانية»2). 


العلمانية الشاملة: 

«ويمكن أن نسميها انا «العلمانية الظبيعية/المادية» أو «العلمانية العدمية» وهي رؤية 
شاملة للكون بكل مستوياته ومجالاته. لا تقصل فقط الدين عن الدولة وعن بعض جوائب 
الحياة العامةء وإنما تقصل كل القيم الدينية والأخلاقية والإنسانية عن كل جوانب الحياة 
العامة فى بادئ الأمر ثم عن كل جوانب الحياة الخاصة فى نهايتهء إلى أن يتم نزع القداسة" 

(۱) د. عبدالوهاب المسيري؛ العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة. ج ۲ ص ۱١۷٤ء‏ ج ١‏ ص ۲۲۰ وموسوعة اليهود واليهودية والصهيونيةء ج 
۸ ص ۴۲ء ومصطلح العلمانية. ص ۱٠۹‏ - ١٠ء‏ والصهيونية والنازية ونهاية التاریخ» ص .۲٤۳ - ۲٤۲‏ 

)١(‏ يجب أن نفهم المراد من «الأخلاقية والإنسانية» بمعناها الغريي النسبي. 


(؟) القداسة هنا لا تعني العصمة وإنما الحرمة, فهذه الغلمانية المتطرفة تنتهك إنسانية الإنسان ولاتسلم الطبيعة من تدميرها لأنها تفتقد 
النظرة الإيمانية للطبيعة التي تشارك الإنسان في التسبيح لله وأنها هبة إلهية مسخرة لكي يقوم الإنسان بعمارة الأرض وقق المنهج الرياني. 
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تماما عن العالم (الإنسان والطبيعة). وهي شاملة فهي تشمل كلا من الحياة العامة 
والخاصةء والإجراءات والمرجعية. والعالم» من منظورالعلمانية الشاملة (شأنها في هذا شأن ‏ 
الحلولية الكمونية المادية)ء مكتف بذاتهء وهو مرجعية ذاته. عالم متماسك بشكل عضوي لا 
تتخلله أية ثفرات ولا يعرف الانقطاع أو الثنائيات. خاضع لقوانين واحدة كامنة فيهء لا تفرق 
بين الإنسان وغيره من الكائنات» فهو عالم يتسم بالواحدية المادية الصارمة (وهذه كلها 
صفات الطبيعة/المادة). والمبدا الواحد كامن (حال) في العالم لا يتجاوزه» ويسمى «قانون 
الحركة» أو «القانون الق را الأمر الذي يعني سيادة الواحدية الماديةء وأن كل 
الأمؤر - في نهاية الأمروفي التحليل الآخير - مادية نسبية متساوية لا قداسة لهاء وأنه 
يمكن الإحاطة بالعالم بأسره (الإنسان والطبيعة) من خلال الحواس الخمس. والعلمانية 
الشاملة بطبيعة الحال لا تؤمن بأية مطلقات أو كليات؛ ولعل المنظومة الداروينية الصراعية 
هي أكثر المنظومات اقتراباً من نموذج العلمانية الشاملة»(0. 

ولكي نستوعب أطروحة المسيري حول العلمانية الشاملة: لا بد أن نلقي الضوء على بعض 
الإصلاحات والمفردات الواردة في تعريفه؛ ويغلب على جمع من أصحاب الكتابات الفكرية 
والفلسفية والعقيدة. خصوصية الإصطلاحات والمفردات: أي أن الكاتب يصك تعريفاً خاصاً 
به. حسب فهمه واجتهاده؛ ومن ثم الرجوع إلى المعاجم العامة لا يسعفنا كثيرا في فك الرمز 
أو المفردة؛ ولذا نجد كثيراً من الباحثين والعلماء يعرفون اصطلاحاتهم بأنفسهم أو يكتب 
دارسوها شرحا لما كان مبهماً في كتاباتهم7). والمسيري أشبع اصطلاحاته بالشرح والتمثيل 
لها بالشواهد. 

يلاحظ القارئ في كتابات المسيري أنه ما أن يذكر الطبيعة إلا ويلحقها بالمادة, ولقد تكرر 


- ١7٠١ العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة. ج ۲ء ص ١١۷٤ء موسوعة اليهود واليهودية والصهيونية ص ۲۲ - ۲۲ء مصطلح العلمانية. ص‎ )١( 
.۲٤١ الصهيونية والنازية ونهاية التاريخ» ص‎ .١ 

(1) كما يصتع هاشم صالح» معرب كتب محمد أركون في توضيحاته وتعليقاته» ومن النماذج الشهيرة للقدماء في خصوصية أصطلاحاتهم: ما 
ألفته د. سعاد الحكم عن اصطلاحات محيي الدين بن العربيء لأنه تميز عن الصوفية في إضافة اصطلاحات لم يسبقه إليها أحد» كما أنه طوّر 
واستدرك على كثير من اصطلاحات القوم: وفي الفقه كذلك ومثاله ما بينه الإمام النووي في مقدمة «المجموع» من اصطلاحات المذهب الشافمي: 
وكذا صنع الخطيب الشربيني في مقدمة كتابه مغني المحتاج» حيث شرح مراداته في كلماته الخاصة والتفلذع لا صر ها 


ا ا [err]‏ ا 


ذلك ثلاث مرات في ثلاثة سياقات في النص السابق حيث قال عن العلمانية الشاملة يمكن . 
أن EE EA SA a‏ اى 


فماذا يريد بهذا المصطلح ولماذا يقرن الطبيعة بالمادةة 


الطبيعة/المادة: 
شرح هذه الثائية بما يلي: 
«الطبيعة/المادة» مصطاح نستخدمه ببلاً من مصطلح.«الطبيعة». لأن هذا المصطاح الأخير 
إن هو إلا تعبير «مهذب» غامض يحل في كثير من الأحوال في الخطاب الفلسفي الغربي 
(والعربي أيضا) محل كلمة «المادة». 
والطبيعة؛ في تصور الفلسفة المادية. هي نظام يتحرك بلا هدف أو غاية؛ نظام واحدي 
مغلق مکتف بذاتهء توجد مقومات حياته وحركته داخله. يحوي داخله ما يلزم لفهمه؛ لا يشير 
إلى أي هدف أو غرض خارجه. وهو نظام ضروري كلي شامل تنضوي كل الأشياء تحته. 
والتفكير المادي الذي يرى أسبقية الطبيعة على الإنسان يستوعبه فيهاء ويختزله إلى قوانينها 
ويخضعه إلى حتمياتهاء بحيث يصبح جزءاً لا يتجزأ منها (ويختفي ككيان مركب متجاوز 


للطبيعة وللفادة) عنصتلا نيا هما حولة "له كوائينه الإنسانية الحاضةة آى أن السيق 


الإنساني يختفي ويبتلعه الحيز المادي؛ وبدلاً من ثنائية الإنساني والطبيعي تظهر الواحدية 
الطبيعية المادية. ٠‏ 


ومفهوم الطبيعة مفهوم محوري في الخطاب الفلسفي الغربي الذي يحدد السمات 
الأساسية للطبيعة كما يلي: 

(أ) الطبيعة قديمةء واحدةء شاملة بسيطة لا انقطاع فيها ولا فراغات. 

(ب) خاضعة لقوانين مادية آليةء كامنة فيهاء فهي تدفعها من داخلها. 

(ج) هذه القوانين حتمية لا غاية لها ولا تخضع لأية قيم متجاوزة. 


(د) لا يوجد ثبات في الطبيعة؛ فكل شيء في حالة تغيّر مستمر. 


سيم - 


(ه) الطبيعة لا تكترث بالإنسان ولا بخصوصيته أو تميّزه. أو أفراحه أو أتراحه؛ أو غاياته 
أو حضارته أو تاريخه؛ فالإنسان إن هو إلا جزء لا يتجزأ منهاء يُرَدُ إليهاء ويمكن تفسيره في 
كليته بالعودة إلى قوانينها . 

(و) لكل هذا يمكن القول بأن الطبيعة علة ذاتها ومكتفية بذاتهاء وتدرك بذاتهاء وهي 
مستوى الواقع الوحيد ولا يوجد أي شيء وراءها متجاوزاً لها. ومن ثم فالإنسان نفسه يمكن 
تفسيره بالعودة لقوانين الطبيعة. 

. والصفات السابقة هي أهم صفات المادة (بالمعنى الفلسفي): ومن هناء ثفهم إشارتنا إلى 
«الطبيعة» بأنها «الطبيعة/المادة»» وإلى «القانون الطبيعي» باعتباره «القانون الطبيعي/المادي». 
وقد فك رة ابخطات الملتفن الغريى الذى مسه :إلى شكرة والطبيعة اكانةة 
وذلك بكفاءة غير عادية حين قال: ديجب أن نكون مثل الطبيعة, والطبيعة لا تعرف الرحمة 
ولا الشفقة»» وهو في ذلك متبع لكل من داروين ونيتشه؛ ومتبع لواحد من أهم التقاليد 
الأساسية في الفلسفة الغربية!(). | 
. وقد شبه المسيري العلمانية الشاملة في النص السابق بالحلولية الكمونية المادية. 


الحلولية الكمونية الواحدية: 

أعياتاً وطاق عَلبهًا الخلونية الكمونية والماذية واحيانا «الواحدية»: 

«هي مذهب الحلول أو الكمون القائل بأن كل ما في الكون (الإله والإنسان والطبيعة) مكوّن ' 
من جوهر واحد» مكتف بذاته يحتوي على مركزه وركيزته الأساسية (مطلقة) داخله. ومن ثم 
فإن العالم متماسك بشكل عضوي لا تتخلله أية ثفرات ولا يعرف الانقطاع أو الثنائيات, 
خاضع لقوانين واحدة كامنة فيه لا تفرّق بين الإنسان وغيره من الكائنات (وهذه كلها صفات 
الطبيعة/المادة). ومن ثم ينكر هذا المذهب وجود الحيز الإنساني المستقل كما ينكر إمكانية 


ل ی ا کک 


التجاوز. وفي إطار الحلولية الكمونية يمكن رد كل الظواهرء مهما بلغ تنوعها وعدم تجانسهاء 
إلى مبدأ واحد كامن في العالم. ومن ثم تتم تسوية الإنسان بالكائنات الطبيعية وتلغى كل 
الثنائيات وتسود وحدة الوجود التي تتسم بالواحدية الصارمة التي تنزع القداسة عن كل 
الأشياء وتصبح كل الأمور نسبية(). 


الواحدية المادية: 
ھ ى 

«الواحدية المادية» هى ذاتها الواحدية الكونية. فهى توحد الإنسان بالكون مع استبعاد الإله 
تماماء وهذه الرؤية تشكل الإطار المعرفى لكل الأيديولوجيات العلمانية الشاملة الحديثة. 
وهى لا تختلف فى أساسياتها عن الواحدية الكونية القديمة» فكلاهما يرى أن ثمة جوهرا 
واحدا فى الكون ينفى وجود الحيز الإنسانى والشائية الناجمة عن وجوده. 

وعالم الواحدية المادية يستبعد من منظوماته المعرفية والأخلاقية أي عتصر من عناصر 
التجاوز (الإله - القيم الإنسانية والأخلاقية المطلقة ‏ الغائيات المتجاوزة لحركة المادة)ء وينظر 
للعالم من خلال قانون طبيعى مادى واحد؛ يسرى على الإنسان سريانه على الطبيعة/المادة 

م و 

ومن ثمٌ؛ فالرؤية الواحدية المادية توحّد بين أنها «حتمية»7) تمر بها كل المجتمعات البشرية. 
وتصاعد عمليات الترشيد ثم تطبيقها على مستوى العالم: يعني تزايد تساقط الحدود 
والخصوصية بحيث يصيح العالم كله مادة استعمالية» مجرد سوق ضخم»؛ ويصبح كل البشر 
كائنات وظيفية: أحادية البَعٌدء يمكن التنبؤ بسلوكها وحوسلتها وتوظيفها. وعندما يسود 

)۱( العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة. ج ۲ء ص 5117 - 18 . موسوعة اليهود واليهودية وألصهيونية؛ حداف ص ۲۸ . 

20( «والحتمية بالمعنى الفلسفي» مذهب من يرى أن جميع حوادث العالم؛ ويخاصة أفعال الإنسان؛ مرتبطة بعضها ببعض ارتباطاً محكما. فإذا 
كانت الأشياء على حالة ما في لحظة معينة من الزمانء لم يكن لها في اللحظات السابقة: أو اللاحقة, إلا حالة واحدة تلائم حالتها في تلك 
اللحظة المعينة. وأصحاب هذا المذهب يرون أن لهذا العالم نظاماً كلياً دائماً لا يشذ عنه في الزمان والمكان شيءء وان كل شيء فيه ضروريء وانه 
من المحال أن يكون إطراد الأشياء ناشئاً عن المصادفة والاتفاق. بل الطبيعة في نظرهم مبراة من كل إمكان خاص» وجواز عامء ليس فيها ابتداء 
مطلقء ولا علة أولىء ولا طفرة؛ ولا معجزة». جميل صليباء المعجم الفلسفي؛ ج ١ص‏ 4 . وتعتبر الحتمية من أهم مبادئٌ الفلسفة الماركسية 
ويعتبرون المادية التاريخية أول من أدخل الحتمية الأصلية في البحث الاجتماعي. انظر: الموسوعة الفلسفية؛ وضع لجنة من العلماء والأكاديميين 
السوفياتيين: ترجمة سمیر کرم؛ دار الطليعة. بیروت» ط الرايعة, امكام. 

فالحتمية في المدلول المادي: جملة الشروط التي تعين حدوث ظاهرة من الظواهر. 

وفي المدلول المجرد: جملة العلل والمعلولات المترابظة ترابطاً ضرورياً. ْ 

أما الصورة العلمية للنظرية الحتمية فهي بقاء الطاقة بمعنى أن الطاقة باقية خلال تحولات المادة بحيث تكون كل ظاهرة صورة لطاقة سابقة. 
أنظر: المعجم الفلسفي» مراد وهبة ص۳١٠‏ 


e للا‎ 





وقانوناً عاماً واحداً (قانون التطور والتقدم العالمي الحتمي) يصبح العالم مكوناً من وحدات 
قد تكون غير مترابطة ولكنها متشابهة؛ ما يحدث في الواحدة يحدث في الأخرى (وهذا ما 
سماه ماكس فيبر() «القفص الحديدي»)؛ وهى مرحلة العولمة)!('). 


الداروينية الاجتماعية : 

وختم المسيري تعريفه للعلمانية الشاملة بجملة «ولعل المنظومة الداروينية الصراعية هى 
أكثر المنظومات اقتراباً من نموذج العلمانية الشاملة». 

ويؤكد فى كل دراسة عندما يناقش الداروينية الاجتماعية المعنى السابق يقول: «ولعله لا 
توجد فلسفة أثرت فى عصرنا الحديث أكثر من الفلسفة الداروينية؛ كما لا توجد فلسفة. 

ويذهب المسيرى إلى «أن الدازوينية هى النموذج المعرفي الكامن وراء معظم الفلسفات 
العلمانيةء إن لم يكن كلها»!؟), حتى رؤيته المعرفية لقضية التطور الذى طرأ على وضع المرأة 
فيما بعد تحريرها أو ما يسميه بحركة التمركز حول الأنثى وهو فكر حلولي يسعى إلى إلغاء 
الثنائيات والاختلافات بين الجنسين وتهدف إلى تصعيد الصراع بينهماء هذا التحول السلبي 
ما هو إلا أحد مظاهر روح الصراع الداروينية(. 

ويرى دعاة الداروينية الاجتماعية أن القوانين التي تسري على عالم الطبيعة والغابة هي 

(1) ماكس فيبر (1415 - :)۱۹١١‏ عالم اجتماع ومفكر سياسي ألماني. وإن فكره لا يزال يعتبر من أهم مصادر الفكر السياسي والسوسيولوجي 
الحديث. ولا تزال نظرياته تثير ردود فعل كثيرة عند المفكرين وعلماء الاجتماع من مؤيديه وأخصامه خصوصاً النتائج التي توصل إليها في أهم 
كتبه على الإطلاق «الأخلاق البروتستانت والفكر الرأسمالي. عن الدور الحاسم الذي يلعبه الفكر في تنظيم وتوجيه البنية الاقتصادية على عكس 
ما قدمه ماركس في هذا المجالء حين شدد على أولوية الاقتصادي على الفكري والأيديولوجي. انظر: عبدالوهاب الكيالي؛ موسوعة السياسةء ج 
4ص 101. وموسوعة العلوم السياسية. إصدار جامعة الكويت؛ ج ١‏ ص 7١ل‏ هلالا 741 EY EAL 441 479 ۲A۹‏ 

(1) العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة, ج ؟. ص 415 - 410: موسوعة اليهود واليهودية والصهيونية. ج م ص ۲۷ - ۲۸. 

(؟) الصهيونية والنازية ونهاية التاريخ. ص 00؟. 

.517 د. عبدالوهاب المسيريء الفلسفة المادية وتفكيك الإنسان» ص‎ )٤( 


)2( ما بين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول الأنثى: رؤية معرفية جد 3ı‏ ص ۷۲ الدورة الخامسة لجامعة الصحوة الإسلامية تحت 
عنوان «حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام» وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية ج المملكة المغربية؛ ۹-۸ رجب 15/11 .7 أكتوير 39/4ام. 


ذاتها التي تسري على الظواهر الإنسانية. ا ا 

وقد وظفت هذه النظرية؛ في تبرير التفاوت بين الطبقات داخل المجتمع الواحد وضي 
الدفاع عن حق الدول العلمانية المطلقة وتبرير المشروع الإمبريالي الغربي على صعيد العالم 
بأسره. فالفقراء في المجتمعات الغربية وشعوب آسيا وأخريقيا (والضعقاء على وجه العموم) 
هم الذين أثبتوا أن مقدرتهم على البقاء ليست مرتفعة: ولذا فهم يستحقون الفناء أو على 
الأقل الخضوع للأثرياء ولشعوب أوروبا الأقوى والأصلح(). 

كان من المتوقع أن تزداد وتيرة النظرة المادية للحياة والعلاقات الإنسانية لتصل إلى 
الداروينية وهي ترجمة لكلمة داروينيزم «دندن»مه2 الإنجليزية؛ ويقال لها الداروينية 
الاجتماعية. وهي كلمة منسوبة إلى اسم تشارئز داروين ١751(‏ - ١187م).‏ لأن داروين لم 
يكتف بإسناد الخلق إلى الطبيعة كما قال وهو يشرح نظريته «إن الطبيمة تخلق كل شيء 
ولا حد لقدرتها على |Ûخjl Wature creates erergthing and there is no limitto its creativity‏ . 

وقال كذلك: «إن الطبيعة تخبط خبط عشواء»(). 

فإن الإلحاد كان موجوداً في أوروباء ولكن الجديد الذي جاء به داروين شيء آخر 
ألا وهو حيوانية الإنسان. 

ولقد كان لهذه الفكرة إيحاءاتها الخطيرة في كل اتجاه مهدت للداروينية 
الاجتماعية. 

فحين يكون الإنسان حيواناً أو امتداداً نسلسلة التطور الحيواني فأين مكان العقيدة في 
تركيبه:؛ وأين مكان الأخلاق وأين مكان التقاليد الفكرية والروحية والأخلاقية 
والاجتماعية...إلخ؟! وحين يكون حيواناً. أو امتداداً لسلسلة التطور الحيواني فما مقياس 
الخطأ والصواب في أعماله؟ وكيف يقال عن عمل من أعماله إنه حسن أو قبيح: جائز أو 


(!) د. عبدالوهاب المسيري؛ الفلسفة المادية وتفكيك الإنسان» ص ٩۷‏ وما بعدها. 
(؟) محمد قطب» مذاهب فكرية معاصرة؛: ص 5 


اس 5 


غير جائز... بعبارة أخرى كيف يمكن إعطاء قيمة أخلاقية لأعماله؛ وحين يكون حيواناً أو 
ا و ا و و 
وجود الضوابط على الإطلاق(07,50. 

وثارت معركة عريضة بين داروين والكنيسة: التي اتهمته بالإلحاد والكفر والمروق" ورد هو 
إن رجال الدين مخرفون. 

فإن هذه النظرية التي زلزلت العقيدة في الله وهزت الإيمان بإنسانية الإنسان ورفعته 
وسموه وروحانيته. وضريت بقوة بفكرة «الثبات» بأي نظام من النظم أو قيمة من القيم أو 
فكرة من الأفكار(٠.‏ ) ) ) 

وكل تلك الآثار والإيحاءات يمكن أن تستخرج من النظرية وتشتثمر ضد المشتركات 
الإنسانية. وقال لنا الواقع أن اليهود هم خير من وظف النظرية واستخرجوا هذه الإيحاءات 
كلها التي لم يقلها داروين» وربما لم يفكر فيهاء ولكنهم أسرعوا إلى اقتناصهاء وأنشأوا منها 
نظريات «علمية؛ اقتصادية ونفسية واجتماعية... وغيرها كلها لمحاربة الدين والأخلاق 
والتقاليد . وكانت فكرة «التطور» ذاتها من أشد ما لعب به اليهود لزلزلة عقائد. «الأمميين» 
وتقويضها بعد تضخيمها وضرب كل ما هو ثابت في فطر الناس(“). 

ا افر ایو الى مور او ا وة هة م انكر اناق 
فالصهاينة قاموا بغزو فلسطين باسم حقوقهم اليهودية المطلقة التي جب حقوق الآخرين. 
كما أنهم جاؤوا إلى فلسطين ممثلين للحضارة الأوروبية ويحملون عبء الرجل الأبيض. وهم: 
نظراً لقوتهم العسكرية؛ يملكون مقدرة أعلى على البقاء. أي أنهم جاؤوا من الغرب مسلحين 


)١(‏ قالت الداروينية الحديثة - فيما بعد - ان الضوابط موجودة في الكيان «البيولوجي» للإنسان؛ في تركيب مخه وجهازه العصبيء وانه متقرد 
بهذا عن الحيوان! ومع ذلك يرفضون الدين!؛ المرجع السابق: ص 58. 

(؟) محمد قطب, مذاهب فكرية معاصرة. ص 

کل ی ادا مع يه ما اكد لايق ل ؛ فقد أكد بقوة قبل موته ببضع سنوات أنه لم يكن ماحداً ؛ وهذه عبارته المنشورة 
في مذكراته: «لقد ترددث كثيراً في حياتي بين كثير من المعتقدات تأرجحت عاطفتي الدينية كثيراً بين الصعود والهبوط؛ ولكني في أشد اللحظات 
تردداً لم أشعر قط بأني كنت ملحداًء » ولم أنكر قط وجود الله. وأعتقد بصفة عامة وخصوصاً عندما أخذت أقترب نحو الشيخوخة أن اللاأدرية 

هي المبدأ الذي ينطبق أكثر من غيره على آرائي الدينية». ويا له من إيمان أشبه بالإنكارء انظر: د. سيد بدويء أصل الأنواع 3570051101518 
لداروين» ج ؟. ص 317. ص 3571: سلسلة ترات الإنسانية: إصدار المؤسسة المصرية العامة للتأليف والترجمة والطباعة والنشره بلا بيانات أخرى. 

٠١ - ١4 محمد قطب. معركة التقاليد. ص‎ )٤( 

(5) انظر: محمد قطبء فصل «اليفود الثلاثة», 557 التطور والثبات في حياة البشر» ص .1١ - ۲١‏ دار الشروق؛ القاهرة؛ 51؟1ه - /31ام. 


بمدفعية أيديولوجية وعسكرية داروينية علمانية ثقيلة وقاموا بتسوية الأمور من خلال الموقع 
الدارويني النيتشوي() فذبحوا الفلسطينيين وهدموا قراهم واستولوا على أراضيهم؛ وهي 
أمور شرعية تماماً من منظور دارويني علماني؛ بل وواجبة. ولعل تأثر معظم المفكرين 
الصهاينة بنيتشه أمر له دلالته في هذا المقاه("). 


مشروع القزد الأعظم : 

من الأسباب التي أوردناها في سبب غموض مفهوم العلمانية؛ ونشوب الخلاف حول 
تعريقهاء أن دارسيها اعتبروها فكرة ثابتة, لا متتائية آخذة في التحقق, وإغفال تاريخ 
العلمانية جعل الدارسين -كلاً حسب لحظته الزمنية - روا ماهو قائم وحسب دون أن 
يدرسوا حلقات المتتالية. 

لقد خضعت الداروينية كما رأينا إلى توظيف أيديولوجي بعد أن انتقلت من كونها داروينية 
بيولوجية إلى داروينية اجتماعية على يد فريدريش لانغ؛ واتو أموت؛ وهريرت سبنسر 
وبنجامين كيد؛ التي يرى أنصارها أن جذور كل الشرور الاجتماعية في التكاثر الكثيف لأناس 
ناقصين؛ ويمجدون قانون الغاب ويصورون أصحاب الثروات على أنهم أبطال متفوقون: وأن 
ا الان في ردا ا 

لكن هل وقفت المتتالية الداروينية عند هذا الحد؟ كلاء فإن الفلسفة المادية ماضية في 
سلب الإنسان أخص خصائصه. وتفريغه من الامتيازات الربانية التي كرمه بها عن بقية 
الأحياء التي تشاركه في الحياة. ومن ثم فقد ولدت نظرية أو مشروع القرد الأعظم؛ لتدلل 
على العنصرية الغريية العلمانية في عصر ما بعد الحداثة الذي سنتكلم عن خصائصه. 

وتتجلى العنصرية الجديدة المعادية للإنسان: والتي تقوم بتسويته بالكائنات الأخرى في 
أفكار العالم البريطاني ريتشار دوكنز دمسه »مهنم أستاذ علم الأحياء في جامعة أكسفورد, 


)١(‏ نسبة إلى الفيلسوف الألماني فريدرك نيتشه (18414 - :)١11٠١‏ وهو من كبار الأدباء الأللان وفيلسوف يجيء ترتيبه الثالث بعد كانط وهيجل 
في سلم الفلاسفة الألمان. كان شديد الإلحادء وجعله محور كتاباته عاش ناسكاء وأحب شوينهاور لتشاؤمه: لكنه انقلب عليه واعتنق مبدأ الحياة 
ومع ذلك ظلّ التشاؤم يلازمه حتى أورده الجنون في الخامسة والأربعين. وأشهر كتبه وأهمها «هكذا تحدث زارد شت»؛ وزاردشت هو الإنسان القوي 
الذي يحطم ألواح القيم القديمة ويستبدلها بالأخرىء ساوره الانتحار ثلاث مرات في حياته ومات وهو مصاب بالخيل في عقله متأثراً بإصابة 
زهرية قديمة. انظر: د. عبدالمنعم الحفني» الموسوعة الفلسفيةء ص ۸۹ ود. جورج طرابيشي؛ معجم الفقلاسفةء ص ٠ . 1۲١‏ 

(1) د. عبدالوهاب المسيريء الفلسفة المادية وتقكيك الإنسان» ص .٠١4‏ ۰ 

(؟) محمد صهيب الشريفء «العلماتية تحت المجهر»؛ ملحق التعريفات: ص ؟١١5.‏ 





الذي يبدأ منظومته بالقول: «إن الإيمان بإله متجاوز للنظام الطبيعي إن هو إلا خلل في 
العقل يشبه الفيروس الذي يصيب الكمبيوترء أي إن المرجعية النهائية هنا هي الطبيعة/المادة 
التي تشبه الكمبيوتر المبرمج بدقة بالغة. 

ويؤكد دوكنز على أنه لا يعد نفسه عضواً في الجنس البشري ولا إنساناً عاقلاً هومو 
سابينز مسنم ممه:. وقد يدأ هذا الأستاذ حركة سياسية لمنح القرود (باعتبارهم أقلية 
تحنظهدة) حدوفا متساوية مع البشرء على أساس الأطروحة الداروينية التي تذهب إلى أن 
الإنسان والقردة متساوون من الناحية الجوهرية وإلى أننا نحن أنفسنا (في واقع الأمر) 
فرود. ثم يصفي دوكنز كل الثنائيات حين يؤكد أن الإنسان يسقط في شكل من أشكال 
الازدواجية الأخلاقية حين يطبق منظومة أخلاقية على نفسه مختلفة عن تلك التي يطبقها 
على القردة! ١ ٠‏ 

وظهر ما يسمى مشروع القرد الأعظم الذي أصدر إعلان القردة العليا على غرار إعلان 
حقوق الإنسان. ويبدأ الإعلان بما يلي: «نحن نطالب بتأسيس جماعة من القردة العليا من 
الأعضاء المتساوين في الحقوق تضم ما يلي: البشر - الشمبانزي - الفوريلا - والأورنج 
أوتانج». وقد عرفت عالمة الأنثروبولوجيا() الهولندية بربارة نوسكي ه١٠‏ هه هدف هذا 





)١(‏ أنشروبولوجيا: -١‏ كلمة مشتقة من كلمتين يونانيتين: انثروبوس 5دم8710:0 بمعنى الإنسان: ولوجوس 1.005 أي الكلمة أو الموضوع أو 
الدراسة. فالأنثروبولوجيا علم الإنسان. ولكن تعبير علم الإنسان واسع بحيث يشمل علوما أخرى هي العلوم |الإنıilة Human Sci- yi Humanities‏ 
كالجغرافيا البشرية والتاريخ والاجتماع وعلوم الحضارات وعلم النفس... وهذه كلها تعد علوما إنسانية لأنها تتتاول الإنسان في ناحية من5وعهمء 
نواحيه. وسمى الباحثون علم الأنثروبولوجيا بعلم المجتمعات المتأآخرة. وسرعان ما استبعد هذا الاسم لأنه يحمل حكما معياريا على الشعوب 
البدائية مما لا يتفق والروح العلمي والمنهج الوضعي السليم. ودرج الجغرافيون العرب على تسمية هذا العلم منن ثلاثين سنة باسم الدراسات 
البشرية, وهي تسمية لها اعتبارهاء لأن كلمة «بشره تشير إلى الجوانب الفطرية أو السلالية في الإنسان وهي تتفق مع الميزات العامة لموضوع 

الأنثرويولوجيا. ويؤثر كثير من الباحثين التعريب على الترجمة. 

- الأنشروبولوجيا علم يدرس بشكل رئيسي المجتمعات البدائية. وفي ذلك يقول عالم الإنسان الأمريكي مانتشب وايت عانط/10.7 «إثنا في 
استخدامنا لتعبير علم الإنسان لا نقصد دراسة الإنسان بقدر ما نقصد دراسة الإنسان البدائي؛ وهذا يعني دراسة المجتمعات الفطرية أو التي مازالت. 
أقرب للفطرة. وذلك أن دراسة الإنسان المتطور المعقد لمجتمعاتنا المتطورة أو المتحضرة:؛ بالمعنى الحضري لهذه الكلمة ئيست من مهمة عالم الإنسان: بل 
من مهمة عالم الاجتماع (أنثروبولوجياء لندن سنة 1504). والأنشروبولوجيا حين تدرس الإنسان؛ تتناوله من زاويتين: الأولى من حيث كونه جزءا من 
الطبيعة أو الظواهر الطبيعية التي تسود الكون: وهذه الناحية هي موضوع الأنثروبولوجيا الفيزيقية ۸١٤٣٥۶‏ اهاور التي تدرس علاقة الإنسان في 
نشأته وتطوره بالمجموعات الحيوانية» وكيف أنفصل الإنسان عن الأنواع الحيوانية الأخرى؛ وتعنى بتقسيم الجماعات الإنسانية إلى سلالات بشرية, 
وبيان الأساس الفيزيقي الذي بني عليه ذلك التقسيم وبيان المقاييس المستخدمة في ذلك... أما الزاوية الثانية فهي التي تتناول الإنسان من حيث كونه 
كائنا حيا ذا عقل وثقافة؛ وتلك هي الأنشرويولوجيا الثقافية ممتطاصث ادنهاد0 والأنثروبولوجيا الاجتماعية «مهتطاهخ 5011 وهما يدرسان الثقافات 
والنظم الاجتماعية في المجتمعات البشرية المختلفة في نشأتها وتطورها وانتشارها... ويكتشفان القوانين التي تخضع لها كل تلك الظواهر. وهناك 
أخيرا الأنثرويولوجيا التطبيقية هام۸ عناوم وهي العلم الذي يستعين به رجال السياسة والعلماء عندما يريدون إصلاح المجتمعات البدائية 
وتطويرها في التواحي الاجتماعية المختلفة كإصلاح النظم التعليمية والقضائية والوسائل التكنولوجية في الزراعة والشؤون الاقتصادية عامة. ذلك أن 
هناك متخصصين في تطبيق وسائل الإصلاح الحديثة على المجتمعات البدائية. وهؤلاء يراعون شي تطبيق تلك الوسائل الاتجاهات الدينية والفكرية 
التي تسود المجتمع؛ والتي قد تقف بعنف في سبيل تلك الوسائل». انظر: معجم العلوم الاجتماعية. ص .۷١‏ 





الإعلان بأنه «فك التمركز حول الإنسان». . ظ 
بدأ مشروع القرد الأعظم في لندن في يوم ١4‏ يونيو 1597١م.‏ وقد بدأ بمقال في مجلة 
التايمز في يونيو كتبه أستاذ من جامعة برنستون يسمى آلان ريان 5:25 هدا4 بعنوان: هل 
للقردة العليا حقوق؟ بين فيه أن مجموعة من الأكاديميين المتميّزين» مثل بيتر سنجر S1۲‏ ۲۲ء 
وهو منظر حركة تحرير الحيوانات وحقوق الحيوانء وباولا كافالييري ناله مامه وجين 
جودال اده اء يساندونه في هذه الحركة. وقد نحت ريان مصطلح سبيشيزم «دن»نهم». أي 
التمييز ضد الأنواع الحيوانية الأخرى؛ على غرار ريسيزم «دنعه: أي التمييز ضد العناصر 
البشرية الأخرى. ْ : 
ثم كتب دوكنز مقالاً في مجلة نيو ساينس 6ممعه5 800 ذا طابع معرضي. فهو يرى أن الإيمان 
بأن الإنسان يشغل مكانة خاصة في الكون هو تعبير عما سمّاه العقل غير المستمر 
(دسکونتتیوس مايند 4منم كناهدستهمءونة)؛ أي العقل الذي يرى عدم استمرار في الكون؛ أي 
يرى أن ثمة مسافة بين الإنسان والطبيعة؛ وهو مفهوم يرى أن الإنسان مفهوم مطلق مختلف 
. عن مفهوم القردء وهذا التمييز وهذه الثنائية - في تصوره - هي مصدر كل الشرور. أما 
النظرية التطوريةء فهي تنكر عدم الاستمرار. وترى استمراراً كاملاً بين الإنسان والقردة. 
ولذاء فإن مقولة قرد تتضمن مقولة إنسان. وقد أكد دوكنز أن المواقف الأخلاقية للمجتمع 
في الوقت الحالي تستند إلى المقولات النوعية (سبيشيست :.هنوممة): أي التي تفرق بين 
الأنواع وتؤكد عدم الاستمرار. 
ثم يرمي دوكنز بالقفاز في وجه كل من يؤمن بإنسانية الإنسان واختلافه عن الحيوان؛ 
فيقول: «وماذا لو نجع أحد العلماء في تطوير هجين من الإنسان والقرد. في هذه اللحظة: 
سيصيح القساوسة والمحامون والإنسانيون والرجعيون يقفون ضد هذا الإنجاز العلمي الذي 
يدعم نظرية الاستمرارء وهو ما يدل على تحجرهم وإيمانهم بقيمهم الأخلاقية المتحجرة, 
والقيم الأخلاقية ليست مصنوعة من الحجرء فهي خاضعة للتغير». وقد أتبع هذه المقالة 


_— | ىل 0005 


بمقالة ثانية يبيّن فيها كيف يمكن تمثيل القرود في المحاكم لحماية حقوقهم» وهاجم محاولة ' 
بعض الرجعيين في أن يضعوا 00 أخلاقياً فاصلاً بين الإنسان والقردة؛ ودعا إلى تصنيف 
الإنسان على أنه نوع ثالث من أنواع الشمبانزي. 

واليهود ضحايا لهذا النوع من العنصرية الجديدة. وتبدى هذا في فقدانهم هويتهم في كل 
من الولايات المتحدة وإسرائيل!'). ومع أن هذه العملية تسمى أمركة؛ فإنها في واقع الأمر 
علمنة متطرفة لا يرتبط نتاجها بأي حضارة. وإذا كنا نشكو في الماضي من الإمبريالية 
الثقافية؛ فإن الجديد في هذه المرحلة من تطور المنظومة العلمانية الإمبريالية هو أنها لا 
تطيد و لد SR RSA E gg a O‏ 
الطبيعة/المادة تؤدي إلى تخريب الهويات القائمة وتشّوهها تماماًء أو تفرغها من الداخل من 
أي مضمون إنساني مركب حقيقيء ولا تترك سوى قشرة خارجية رقيقة تسمح بالمزيد من 
العلمنة البنيوية وبالمزيد من تفكيك الإنسان») 


د الدارويئيون العرب: 

لا أعتقد أن أحداً من أنصار نظرية داروين في القرن الماضي؛ وقد كانوا من غلاة 
العلمانيين بعضهم لم يتردد في إعلان إلحاده بالله سبحانه. تصوروا أن يصل الأمر بالفكر 
الدارويني إلى هذا السقوط والانحدار. 


ولسنا هنا فى معرض الدراسة التفصيلية لأنصار الداروينية من العلمانيين العرب؛ لكن 





)١(‏ إلا أن اليهود أقدر من غيرهم في الثبات على هويتهم والارتباط بإنتمائهم العقدي؛ فهم أقل ذوباناً في منظومة العلمنة المتطرفة من سائر 
الأقليات. يوضح ذلك تعريف اليهودي الملحد. تقول موسوعة اليهود واليهودية والصهيونية. ج 8: ص 45 تحت عنوان «اليهودي الملحد واليهودي 
الاثني»: «هو اليهودي الذي يستمر في تسمية نفسه يهودياًء رغم أنه لا يؤمن بالإله, ولا بالعقيدة اليهودية, التي يرى أنها مجرد فلكلور وجزء من 
ترائه الاثني. وبما أنه يزعم أنه يستمد هويته من هذا التراث فهو من ثم «يهودي اثني». وتقبل الشريعة اليهودية باليهودي الملحد باعتباره يهودياًء 
فاليهودي هو من ؤلد لأم يهودية ومن يؤمن باليهودية. وقد تسبب هذا الازدواج في أساس التعريف (العّرق والعقيدة) إلى ظهور مشكلة من هو 
اليهودي؟ وتحت عنوان «الصهيونية العلمانية والدينية» تقول الموسوعة ذاتهاء ص ٤١‏ العقيدة اليهودية في التصور الصهيوني الاثني العلماني؛ إن هي 
إلا إحدى مكونات القومية اليهودية. ورغم الاختلاف - بين الصهيونية الدينية والصهيونية العلمانية - فإن كلا التيارين يؤمن بأن اليهود شعب 
عضوي له حقوق مطلقة في فلسطين. فهو مرجعية ذاته ومكتف بذاته. يفسر الدينيون هذا الوضع على أساس الوعد الإلهي ويفسر العلمانيون 
نفس الظاهرة على أساس الوعي الاثني. وغني عن القول أن كلا التيارين يقبل الصيغة الصهيونية الأساسية الشاملة. 

(5) د. عبدالوهاب المسيري, الفلسفة المادية وتفكيك الإنسان. ص 1١57‏ - 150. 


ننبه بما يتطلبه هذا المبحث على ضرورة التفريق بين شريحتين من أنصارها: الأولى أعداء 
الدين الكافرون بالغيب؛ والثانية التوفيقيون. 

ويعد أشهر من بشّر بالمذهب الدارويني شبّلي شميل؛ وإسماعيل مظهر فالأول يؤسس 
الإلحاد من خلال شرحه لمذهب داروين في مقدمته لكتاب «بوخنر» المعرب. ويسمي الإيمان 
بالدين إيماناً بالمعجزة المستحيلة؛ ويرى في الإلحاد سعادة الدنيا("). وأما الثاني فقد ألف 
كتاباً ضخماً في الانتصار لمذهب داروين واتجه إلى علوم الأحياء وترجم كتابه «أصل الأنواع» 
۷ (. 

أما التوفيقيون فإن أبرز من اهتم بنظرية داروين: دراسة وتحليلاً عباس محمود العقادء 
في أكثر من كتاب وعلى مراحل زمنية متفرقة وخلاصة رأيه التوفيق بين المعطيات القرآنية 
والمعطيات الداروينية في خلق الإنسان؛ بشكل صريح ومفصل ولكن من منطلق إيماني لا 
يتعارض مع الدين. 

ففي كتبه «الإنسان في القرآن» و«حقائق الإسلام وأباطيل خصومه» و«الفلسفة القرآنية» 
يعقد العقاد مصالحة ووفاقا بين العقيدة الإيمانية في تصورها لخلق الإنسان وبين النظرية 
الداروينية في تفسيرها لنشوء الخلق, من أجل ذلك نفى العقاد تهمة الإلحاد عن نظرية 
داروين فقال في كتابه عقائد المفكرين في القرن العشرين:: «أما داروين فلم يزعم قط أن 
ثبوت التطور ينفي وجود الله ولم يقل قط إن التطور يفسر خلق الحياة, وغاية ما ذهب إليه 
أن التطور يفسر تعدد الأنواع الحيوانية والنباتيةء وفي ختام كتابه عن أصل الأنواع يقول إن 
الأنواع ترجع في أصولها إلى بضعة أنواع تفرعت عن جرثومة الحياة التي أنشأها 
الخلاق)(0. 





. ٠١١ ص‎ ١ انظر: مصطفى صبريء موقف العقل والعلم والعالم» ج‎ )١( 
انظر: موسوعة السياسة, رئيس التحرير د. عبدالوهاب الكياليء ج ١ء ص ١۹ء المؤسسة العربية‎ .۲١٠ المصدر السابق, ج ۲ ص‎ )1( ۰ 
للدراسات والنشرء بيروت؛ ط الثانية: 1946م‎ 

(؟) عقائد المفكرين في القرن العشرينء ص ٤٤ء‏ المكتبة العصريةء بيروت. ۹ وإن خطورة توجيه العقاد لهذ المذهب على أسس قرآنية 
اشد من خطورة إسماعيل مظهر 
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كما أنه يحاول تخفيف الصورة الحرجة التى تلزم الاعتقاد بيمدذهب التطور من اعتراف 
الإنسان بأنه سليل أجداد من القردة. فيقول: «وريما كان لسخف الكبرياء نصيب الجهل فى 
مقاومة القول بالتطور, إن الأكثرين أنفوا أن يكون آباؤهم وأجدادهم قردة وظنوا أن 
تصديق التطور يوجب هذا النسب لا محالة على كل فرد من أفراد السلالة الآدمية. 
في مذهب التطور أن ينتمي كل إنسان حديث إلى قرد عريق» وما من نشوئي إلا وهو يلتمس 
حلقة يين النوعين» ويجعل للإنسان نسباً مستقلاً في أصله عن غيره من الأنواع العليا بين 
الحيوان»(0. 
التي لا يفتا يهاجمها العقاد بالقلم وفي كل محفل()ء «وهو المجادل البارع, من أن القبول بالمادية 
إمكانية القبول بالمادية الجدلية الماركسية. أو بشيء قريب منها في النظر إلى تطور الحياة 
والمجتمع والأفكار تطوراً مادياً وذلك ما قاومه العقاد بضراوة في فكرهء(". أي أن دفاعه عن 
الداروينية لا ينسجم مع خصومته للفكر المادي» بينما مخالفوه من الماديين كانوا متسجمين في 
أفكارهم التى تسير فى نسق واحد المادية والداروينية. ولهذا جاءت استشهادات العقاد 
بالنصوص القرآنية في إثبات توافقها مع فرضية داروين غير موفقة كقوله: «وأما تتابع الأطوار 
في العملية النشوئية ومراحلها فيتأكد من الآية #وقد خلقكم أطوارا)4”). ومعلوم أن سياق 

.٤۸ المصدر السايق؛: ص‎ )١( 

(؟) انظر: الحوار الساخن بين العقاد مع أحد الشيوعيين في كتاب «كانت لنا أيام في صالون العقاد»» ص ۲۹۲ - ۲۹۷ المكتب المصري 
الحديث. القاهرة, ط الثالثة, 4١4‏ ١ه‏ - ۹۸۸١م.‏ 

(۲) د. محمد جابر الأنصاري. القكر العربي وصراع الأضداد» ص ۲١۹‏ ويلاحظ الأنصاري أن القبول بالدراوينية من جانب المفكرين المسيحيين 
العلمانيين العرب (شميلء أنطون) قد صاحب قبول بمبادئ الفكر الاشتراكي واليساري في الوقت ذاته. ويميل إلى كتاب «هشام شرابيء المثقفون 
العرب والغرب؛ فصل «الأيديولوجية الاجتماعية للمثقفين المسيحيين» ص .٠١ - ۷١‏ والداروينية الاجتماعية هي همزة الوصل بين التطور 
البيولوجي والتطورية المجتمعية ذات النزع الاشتراكي. : 

.)٠٤( سورة نوج الاية‎ )٤( 

(0) الإنسان في القرآن. ص ۱۲ء بيروت. 1518 

(1) انظر الرد على هذا الاستسهاد الذي يكثر إيراده من أنصار الداروينية في النشوء والخلق؛ الدكتور محمد سعيد رمضان البوطيء في كتابه 
«الإسلام ملاذ كل المجتمعات الإنسانية - لماذا...؟ وكيف. ..5» تحت عنوان «القرآن ونظرية التطور». ص ۱٥۹‏ - ۹۹١۱ء‏ > ودجر القرآن إلى العلوم 


الحديثة وجذبها عنها كلاهما تعسف باطل». ص ١49‏ - 1608 . ورد الب كاج بال a‏ الإيرياني بعنوان «هل يعارض القرآن 
نظرية التطور». »ء نشره في مجلة العربي عدد (548). 








الآية ومعناها يعيد كل البعد عن التفسير المتكلف للعقاد0). 
ولم يعش العقاد والتوفيقيون ليفجعوا بنظرية القرد الأعظم!! 


« متتالية العلمنة (الانتقال من العلمانية الجزئية إلى العلمانية الشاملة) : 

يتم الانتقال من العلمانية الجزئية إلى العلمانية الشاملة من خلال عمليات تاريخية طويلة 
تركية فاك تشع مهاه خا يكية مكمورة الختعات» NENE EG‏ 
55 إدراكه وتحديده. ولكن جوهر هذه العملية هو تصاعد الترشيد المادي بحيث يصبح 
كل مجال من مجالات الحياة خاضعاً للقوانين الكامنة فيه يستمد معياريته من ذاته (أي أن 
تصاعد الترشيد هو أيضا تصاعد معدلات الحلول)؛ فيحكم على المجال الاقتصادي بمعايير 
اقتصادية فقط؛ وعلى المجال السياسي يمعايير سياسية فقطء وعلى المجال الديني بمعايير 
دينية فقط. 

وهكذاء یصبح کل مجال مکتف بذاته ومرجعية ذاته. متماسكاً بشكل عضوي لا يعرف 
شائيات ولا ثفرات ولا انقطاعا (أي أنه يكتسب سمات الطبيعة/المادة)» منعزل عما سواه من 
المجالات. لا يربطه رابط بها. وينتج عن هذا الانفصال التدريجي لمختلف مجالات الحياة عن 
المنظومات الدينية والأخلاقية وعن الغائيات الإنسانية. وهكذا تتفتت مجالات الحياة الإنسانية 
وتتحوّل إلى مجالات غير متجانسة غير مترابطة. وحينما تواجه الذات الإنسانية العالم تجده 
نفصلا هنا Sa E a Ê‏ تشع ونا يده شاححة لجركة لان وده 

ويواكب عملية التفتت هذه تعدد المراكز ومواضع الحلول؛ فتغدو تارة الدولة المركزية وأخرى 
الدافع الاقتصاديء وثالثة الدافع الجنسيء ورابعة الذات الإنسانيةء وخامسة المجتمع... وهكذا . 
ويؤدي تعدد مراكز الحلول إلى تعددية مفرطة تولد حالة ما بعد الحداثة. وذلك حين تصبح كل 
الأمور مطلقة؛ ومن ثم تصبح كل الأمور متساوية؛ أي نسبية. ويواجه الإنسان عالاً بلا مركز 
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تتحكم فيه الصدفة(). 

العلمنة البنيوية الكامنة: 

يلاحظ أن معظم الناس لا ينادون؛ في أغلب الأحيان, إلا بالعلمانية الجزئية وحسب. إذ لا 
يجرؤ أحد. إلا قلة نادرة؛ على المناداة بالعلمانية الشاملة (الطبيعية هة ا رة 
للأخلاق)ء بماديتها الصارمة وعدائها الشرس للإنسان. ولكن: على مستوى الواقع الفعلي في 
المجتمع الحديث؛ يخضع السواد الأعظم من الناس لعمليات علمنة كامنة() (نسميها «علمنة 
بنيوية كامنة») هي في الواقع تعبير عن نموذج العلمانية الشاملة وليس العلمانية الجزئية. 

وهذه العلمنة تقوم بها مؤسسات عديدة من بينها الدولة المركزية (بمؤسساتها الأمنية 
والتربوية التي تزداد مركزية وقوة على مر الأيام) وقطاع اللذة (الذي تصل أذرعته' 
الا خط وة لى كل مكاق وإ مجالات الشياة الأسانية الخاصة والنامة كاظة) والؤسننات 
الإعلامية. 

ولعل أهم آليات هذه العلمنة البنيوية الكامنة الشاملة الكاسحة هو قطاع اللذة ككل 
وخصوصاً الأفلام الأمريكية والبرامج والإعلانات التليفزيونية التي تصل إلى السواد الأعظم 
من البشرء وتقوم بإعادة صياغة رؤيتهم لأنفسهم (عادة في إطار دارويني أو فرويدي أو 
برجماتي) بشكل بنيوي كامن غير واع - وربما لا يوافقون عليها إن هم أدركوا تضميناتها 
الفلسفية والمعرفية والأخلاقية-ء ولكنه شامل. ونحن نرى أن عمليات الأمركة والعولة هي في 
جوهرها عمليات علمنة شاملة كامنة تؤدي إلى الفاء كل الثنائيات والخصوصيات الدينية 
الكامنةء وعادة ما تكون البنية الظاهرة تبديا للكامنة. وأفضل أن أراهما باعتبارهما دائرتين متداخلتين. الأولى صغيرة (ونشير لها بالجزئية) 
والأخرى كبيرة ونشير لها بالكلية وهي تحيط بالأولى وتشملهاء وهي بمثابة الإطار الذي ينتظمهاء ويمكن القول: إن الأولى إن هي إلا مجرد 
إجراءات تشكل تبدياً للثانية: ولا يمكن فهمها حق الفهم إلا بالرجوع إلى الدائرة الأشمل؛ لأن هذه الدائرة الأكبر هي البنية الكامنة والمرجعية 
النهائية. وقي حالة العلمانية يشكل الفصل بين الدين والدولة الدائرة الصغيرة الجزتية الإجرائية؛ وهو دائرة لا يمكن فهمها في حد ذاتها. وإنما 
بالعودة إلى الدائرة الشاملة الأكبر التي تشمل الأمور النهائية والمنظومات المعرفية والأخلاقية الكلية التي تمت عملية الفصل في إطارها. انظر: 
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والقوميةء وهذا هو جوهر النظام العالمي الجديد. 


المطلق العلماني 

«المظلق» هو المركز الذي يتجاوز كل الأجزاء ولا يتجاوزه شيء وهو المبدأ الواحد اليه 
أو اترشفنة التؤاكية: :والأساف الفكرية A‏ ق ر اة رة هاوه 
لهذه الدنياء إلا أنها تسقد إلى ركيزة اساسية ومرجمية نهائية كامنة في المادة (الطبيعة أو 
الإنسان أو التاريخ). ولذا فهي مرجعية نهائية مادية تشكل مطلق هذا النموذج: فهي من ثم 
«مطلق علماني». وهذا المطلق يمكن أن يتخذ عدة أسماء ويتبدّى من خلال عدة أشكال (اليد 
الكفيةة Ses E NE‏ 
- الروح المطلقة عند هيجل١()‏ - قانون البقاء عند داروين - إرادة القوة عند نيتشه - التقدم 
اللانهائي في الحضارة العلمانية - عبء الرجل الأبيض في التشكيل الاستعماري القربي - 
روح التاريخ عند الهيجليين). وكل هذه المفاهيم إن هي إلا تنويع سطحي على مفهوم 
الطبيعة/المادة. 

وقد بدأت المنظومة العلمانية بأن جعلت الإنسان المطلق العلماني. ولكن مركز المطلقية 
اقل وبالتدويية إلى :هاه الأشتياء (التبيهة اناده - الدوثة ب العامة وسائل 
الإنتاج...إلخ). ومن ثم أصبحت كل الأمورء في نهاية الأمر وضي التحليل الأخيرء طبيعة/مادة 
لا قداسة لهاء وابتلعت الواحدية المادية الإنسان تماما(). 


)١(‏ انظر: دراسة الدكتور عبدالمنعم الطنامليء عن آدم سميث وكتابه الأهم «ثروة الأمم»» ج >١‏ ص 11-07 من تراث الإنسانية المؤسسة المصرية 
العامة للتأليف والترجمة والطباعة والنشر. 

(۲) هيجل» جورج فلهلم فريدريشء فيلسوف ألماني مثالي ولد في ١17١م‏ ومات عام ١147م.‏ انظر: جورج طرابيشيء معجم الفلاسفة. ص 114. 
(؟) مصطلح العلمانية؛ ضمن كتاب «العلمانية تحت المجهر» ص ٩١‏ - ١١ء‏ موسوعة اليهود واليهودية والصهيونيةء ج ٠۸‏ ص ٠۲۲‏ والعلمانية 
الجزئية والعلمانية الشاملة. ج ۲ ا الال 
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التحديث والحداثة وما بعد الحداثة: 

«التحديث والحداثة وما بعد الحداثة» هي مراحل ثلاث في متتالية العلمانية. فالعلمانية 
ليست جوهراً ثابتاً يتبدّى كله في عالم التاريخ دضعة واحدة؛ وإنما هي متتالية تتحقق حلقاتها 
كوزيشيا عَبّر الزمان؛ فمن عالم الاقتصاد إلى عالم السياسة إلى عالم الوجدان والأحلام: ثم 
أخيراً عالم السلوك في الحياة العامة والخاصة. وحينما تسري قوانين العلمانية الشاملة على 
مجال من مجالات النشاط الإنسانيء فإن هذا المجال ينفصل عن المعيارية والغائية الدينية 
والأخلاقية والإنسانية فتختفي منه المرجعية الإنسانية, و مر دا وة 
E‏ فتصبح المعابير في المجال الاقتصادي اقتصادية؛ وفي المجال السياسي 
سياسيةء وفي المجال الجمالي جمالية. وهذا ما يُسمى «التحييد» الذي يتصاعد إلى أن 
يصبح العالم بأسره مجالات محايدة لا يربطها رابط؛ وتختفي أية معيارية إنسانية عامة, 
وتتآكل كل القيم والمغاهيم الكلية. وتسود النسبية التي تنكر على الإنسان المقدرة على تجاوز 
صيرورة عالم المادة والحركةء فيسقط في قبضتها تماماء وتسقط فكرة الحقيقة والحق 
والخير والجمال والكل؛ بل وفكرة الطبيعة (البشرية ثم المادية). أي تسقط كل المنظومات 
المعرفية والأخلاقية والجمالية. فهي عملية تفكيك كاملة. 

وهذا الانتقال من عالم متماسك فيه معيارية (حتى لو كانت مادية)؛ إلى عالم مفكك بلا 
معيارية: هو الانتقال من عصر التحديث (والحداثة) إلى عصر ما بعد الحداثة(١.‏ 

ولهذا فإنه من الطبيعيء أن ينفجر الإنسان ويثور على هذا الوضع؛ وما النبرة الجنائزية, 
والاحتجاج العبثي في الأدب الحداثي؛ إلا تعبير عن إدراك الإنسان لهذه الحقيقة("). 

أما صورة الإنسان في الخطاب الفلسفي المعاصرء فإن جمعاً من الفلاسفة الغربيين قد 
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ساهمواء وفق أساليب ومنهجيات متباينة؛ في صياغة أطروحة (موت الإنسان)؛ وتقول هذه 
الأطروحة بأصوات مختلفة:؛ بأن من علامات ساعة أغول المتنبأ به للانسان ولصالحه 
الثقافي أن مشروع الحداثة برمته قد فشلء وأن العقلانية قد تصدعت؛ وقد تهاوت جميع 
مبررات الإيمان بأطروحات التقدم الاجتماعيء ولم تعد هناك أسباب لعقد الآمال على 
التاريخ؛ لأنه ليس سوى أسطورة حديثة؛ وانكشف فراغ مضامين كل أشكال تأويل الإنسان 
للعالم وللوجود تأسيساً على مبادئ أو قيم.. فعبث, إذن؛ كل مشاريع الإنسان ومشاقه 
ونضالاته من أجل المزيد من المعرفة... والمزيد من التحرر!!(). 

وفي حديتنا عما بعد الحداثةء نلفت الانتباه إلى أن «ما بعد» هنا تعني:في واقع الأمر 
نهاية؛ و«ما بعد الحداثة» تعني «نهاية الحداثة»» ودما بعد الأيديولوجيا» تعني «نهاية 
الأيديولوجيا»» «فما بعد» إشارة إلى أن النموذج المهيمن قد فقد فعاليته؛ ولكن النموذج 
الجديد البديل لم يحل محله بعد()ء وعندما تحدث البروفسير جون كين عن الجوانب 
المظلمة للتجرية العلمانيةء اختار مصطلح «ما بعد العلمانية» («وضهلءم»»0م ليدلل أن نموذج 
العلمانية قد دخل مرحلة الأزمةء ولكن لم يحل محله نموذج آخر, وبالفعل يتحدث البروفسير 
كين عن أن العلمانية لم تف بوعودها لا في العالم الأول (حيث تنتشر العنصرية والجريمة 
والنسبية الفلسفية) ولا في العالم الشالث (حيث تحالفت العلمانية مع الفاشية والقوة 
العسكرية والطبقات المستغلة)". ۰ 





(1) انظر: د. عبدالرزاق الدّواي. «موت الإنسان في الخطاب الفلسفي المعاصر» دار الطليعة؛ بيروت: ط الأولى: 1957م. ومطاع صفديء نقد 
العقل الغربي الحداثة ما بعد الحداثة. ص ۲۲۳۲ء مركز الإنماء القومي» بيروت, ٠195م.‏ 

(۲) هنا نشا تساؤل وجيه: هل يتصور ذهاب نموذج وعدم حلول نموذج غيره؟ والجواب: من المؤكد أن شيئاً سوف يحل مكان النموذج الذي فقد 
فعاليتهء ولكن هذا الشيء لا يسمى تموذجاًء لأن «النموذج» هو بنية تصورية يجردها العقل البشري من كم هائل من العلاقات والتفاصيل والحقائق 
والوقائع. يستبعد بعضها لعدم دلالتهاء ويستبقى البعض الآخرء ثم يرتبها ترتيباً خاصاً وينسقها تنسيقاً خاصاً بحيث تصبع مترابطة ومماظة 
للعلاقات الموجودة بين عناصر الواقع. إذا فقد التموذج ضاليته ولم يحل مكانه نموذج آخر با مفهوم الذي سبق بيانه فإن البديل حالة تتسم بالتخبط 
والوهم والارتباك والحيرة والمتناقضات, وهذه نتيجة طبيعية لفكر ما بعد الحداثة الذي تصبح المعرفة الكلية الإنسانية الشاملة مستحيلة. فهي 
ليس أساس إنساني أو طبيعي أو إلهيء ولا يمكن التمييز بين الحقيقي والزائف. وإذا كان دعاة ما بعد الحداثة يرفضون فكرة الحقيقة الكلية, 
ويعتبرونها من مخلفات عصر الاستنارة الذي افترض وجود نظام وقواعد ومنطقء فمن أين سيأتي نموذج كامل وواضح المعالم؟ 

أنظر: الفصل التاسع دفي الاختزال والتركيب» من كتاب «اليد الخفية» للدكتور عبدالوهاب المسيري ص١18:‏ وكتابه الجديد «الحداثة ما بعد 
الحداثة» ص١4‏ وما بعدها. 

(؟) مصطلح العلمانية. ص ١54‏ - 156. 


a E ا‎ 


المعنى اللفوي العربي للعلمانية 

الفلجانية بالتعريية لفط ممح ريت لى اة ال اة من من عفرا اوا 
والمفاهيم الأوروبية في أوائل القرن التاسع عشر الميلادي. 

وأقدم وثيقة تعرضت لترجمة هذا المفهوم هي: (قاموس فرنسي عربي): :نط -كنتدممة -سنممدهنهام) 
مؤلفه لويس بقطر المصري(') وجزؤه الأول مطبوع في باريس عام 1878م: وطبع الجزء الثاني 
منه عام 1855م. وقد جاء في هذا القاموس ترجمة #نعتده؟ بكلمة (عا مانية). كما ترجمة 
. الصفة نام بالمقابلات: عالماني - علماني - ابن الجيل - عامي؛ وترجم الظرف :ممتععنادمهة 
بعبارتي: على طريق العوام - مثل أبناء الجيل). 

أما عن تاريخ ورود مادة علماني - علمانية في المعجم العربي المنسوبة إلى العالم؟ 

فإن المعاجم العربية القديمة خلت تماماً من ورود كلمة علماني بحروفهاء وذلك نظرا 
لحداثة هذا اللفظ في اللغة العربيةء لذا المعاجم المتناولة له بالتعريف والتحليل كلها معاجم 
حديثة. 

يقول المنجد في اللغة والآداب والعلوم: «العلم: العالّم. العلماني. العامي الذي ليس 
بإكليريكي!,1:). 


)١(‏ إلياس بُقطر (1781 - 1471م): مترجم عن الفرنسية وإليها. مصريء قبطيء ولد بأسيوط ومات بباريسء كان من أعضاء المجمع العلمي 
المصري الذي أنشاه الفرنسيون أيام احتلالهم مصر. وخدم جيشهم بالترجمة. وسافر معهم عند رحيلهم: فعين بباريس مدرساً في المكتبة 
الملكية ره ۵ eدعe‏ تاط8 وصنف «قاموس بقطر» عربي فرنسي: مجلدان. وله مختصر في الصرف لتعليم التلاميذ بمدرسة اللفات الشرقية في 
باريس. انظر: الزركلي. الإعلام» ج ۲ء ص 5. وأخطاء د. رفعت السعيدء في كتابه «العلمانية بين الإسلام والعقل والتأسلم» ص ٠١‏ في اعتباره 
لبنانيا بينما هو مصري صعيدي. : 

)( العلمانية تاريخ الكلمة وصیغتها؛ آ.د. عبدالصبور شاهين. ص ۹ء ملحق رقم (۱) من کتاب جذور العلمانية؛ د السيد أحمد فرج. 

(؟) الاكليريكي لستمه. أي من ينتسب إلى الاكليروس؛ وهم طبقة رجال الدينء أو من يناصر الاكليريكيةء وهي مذهب يقول بضرورة تدخل رجال 
الكهنوت في الشؤون العامة. د. جورج طرابيشيء المؤسوعة الفلسفية العريية إصدار معهد الإنماء العرنيء المجلد الثاني القسم الثاني ص .٠٠١‏ 
)٤(‏ المنجد في اللغة والأدب والعلوم: لويس معلوفء الطبعة الجديدة, الطبعة الكاثوليكية, بيروت» ص 0۲۷. 

(0) المعجم الوسيط. مجمع اللغة العرييةء القاهرةء مطبعة مصرء ط ١155م.‏ 





ولقد اتسع انتشار الكلمة بعد أن فرضت نفسها في أول معجم عربي - عربي وهو المعجم 
الوسيط الذي يقول: «العلّم. العالّم. العلماني: نسبة إلى العَلم بمعّنى؛ العَالّم وهو خلاف 
الديني أو الكهنوتي). ) 

ويقول معجم العلوم الاجتماعية: «علماني: لد نسبة إلى العَلم بمعنى العالّم وهو خلاف 
الديني أو الكهنوتيء وهذه تفرقة مسيحية لا وجود لها في الإسلامء وأساسها وجود سلطة 
روحية هي سلطة الكنيسةء وسلطة مدنية هي سلطة الولاة والأمراء. 

والعلمانيون يحكمون بوجه عام العقل ويرعون المصلحة العامة دون تقيد بنصوص أو 
طقوس دينية. وكانوا في الغالب مبعث التطور والتجديد في المجتمعات الغرييةء ولذا كانوا 
في خلاف مع الكنيسة ورجال الدينء وأوضح ما يبدو نشاطهم في الثقافة والتعليم» فلهم 
ثقافتهم ومدارسهم العلمانية. وعدت الثورة الفرنسية من أكبر الحركات العلمانية)(). 

وتذهب موسوعة معهد الإنماء العزبي إلى أن كلمة علمانية - بفتح العين - «خلافاً 
للاعتقاد الشائع... غير مشتقة من العلم؛ بل من العَانّم. وعلى هذا فإن العلماني هو من 
ينتسب إلى العالم أو العالمين أي الناس» في مقابل الرباني المنسوب إلى الرب. وبذلك يكون 
الاشتقاق العربي المستحدث مطابقاً للاشتقاق اليوناني - اللاتيني لكلمة #ه١).‏ 

وله تيعد مؤسوعة العلوم السياسية:.عن صابقانها من المعاجم في تسبة العلماتية: إذ تقول؛ 
«العلمانية يقابلها في اللغة الإنجليزية كلمة ستهادءى وأصلها لاتيني هو نلع ويعني 
«الدهر» (وهذ) أو «العالم» ,7894 أو «الزمن (وسنهة)» والعلماني عكس الديني ويس تخدم 
اصطلاحاً للاشارة إلى مدخل لاحياة ينفصل تماماً عن الديني ويتشكل كلية باهتمامات زمنية 


دنيوية»(”) . 


. 1510 معجم العلوم الاجتماعية؛ ص 470: بإشراف مجمع اللغة العربية؛ القاهرةء ط‎ )١( 
.515 (؟) الموسوعة الفلسفية العربية: معهد الإنماء العرييء المجلد الثاني الجزء الثاني ص‎ 
19914 - 19917 ۲۹۸ (؟) موسوعة العلوم السياسية. إصدار جامعة الكويت. ج ۱ء ص‎ 

. 175 د. عبدالوهاب الكيالي. موسوعة السياسة. ج ؛: ص‎ )٤( 


أما أوسع الموسوعات السياسية:العريية. فعرفت مفهوم العلمانية من دون أن تتطرق إلى 
قضية ترجمة المصطلح وانتقاله من أصله اللغوي في بيئته الغربية إلى العالم الإسلامي. 

من خلال ما تقدم نجد أن المعاجم والموسوعات العربية في تعريفها للعلمانية أقرت المعنى 
الذي يتفق مع الاستعمال الغربي لهذا المصطلح. فالعلمانية هي النظرة الدنيوية في مقابل 
الدينية أو الكهنوتية والعلماني هو ما يتعلق بهذا العالم الدنيوي في مقابل الديني أو 
الكهنوتي. 

وإن استحداث لفظ العلمانية في القرن التاسع عشر وفي سياق من الترجمة المعجمية 
يعني أن اللشكله لم كن رة فن الحضارة العربية الإسلامية التي ما احتاجت 
بالتالي إلى نحت المفهوء(0. 

ولذا فإن ضبط كلمة «علمانية» يكون بفتح العين المهملة وسكون اللام نسبة إلى العلّم 
بمعنى العالم. 

وإن كان هناك اتفاق على أن كلمة «علم» من معانيها «العالم» كما سبق بيانه. 

لكن الذي يظهر - والله أعلم - أن هذا من باب مجاراة اللفظ بحيث يتمشى مع أقرب 
صيغ النسب في اللغة العربية. ) 

ونسبة العلمانية إلى العالم سماعية على غير القياس مثل رياني نسبة إلى «رب» وكقولهم 
«روحاني ونفساني ونوراني وجسماني»'). 

وزيادة الألف والنون قبل ياء النسب للمبالغة وزيادة معني الكلمة قوة من قَبّل أن زيادة 
الألف والنون في الصفة تفيد الامتلاء من تلك الصفة عادة. 

ألا ترى إلى غاضب وغضبان وجائع وجوعان إلى غير ذلك فمن ثم قال الزمخشري: 
(1) د. جورج طرابيشي. الموسوعة الفلسفية العريية. معهد الإنماء العربي؛ المجلد الثاني؛ الجزء الثاني» ص .5١4‏ 
(1) د. سفر الحواليء العلمانية. ص ١١ء‏ د . يوسف القرضاويء الإسلام والعلمانية وجها لوجه» ص .٤۸‏ 
(۲) الزمخشريء الكشاف, ج ١ء‏ ص 45١‏ وللدكتور صلاح يعقوب» اجتهاد في دراسته لمصطلح العلمانية في لغتنا العربية. حيث أوجد رابطة 
وعلاقة بين الاستعمالين القديم والحديث لكلمة «عَلم» والذي هو في العربية بمعنى الانشقاق في مشفر البعير؛ وناقش موقف مجمع اللفة العربية 


من اللاحقة .(الألف النون) في العلمانيةء إذ يجعلها في مجال ترجمة الجاع العلمي مقابل اللاحقة الدالة على التشبيه ونص القراءة. انظر: 
العلمانيون والقرآن دراسة موضوعية ص .٤۵ - ٤۳‏ 


«والرياني منسوب إلى الرب بزيادة الألف والنون كما يقال - رقباني ولحياني وهو الشديد 
التمسك بدين الله وطاغته٠.‏ 
- بهذا نخلص بأن الترجمة العربية الشائعة لكلمة «#تطصة, سنمدمة» في اللغات الأوروبية 
«بالعلمانية» بكسر العين المهملةء ترجمة مضللة لأنها توحي بأن لها صلة بالعلم. بينما هي في 
لغاتها الأصلية لا صلة لها بالعلم. وإنما علاقتها قائمة بالدين ولكن على أساس سلبي. أي 
على أساس نذفي الدين والقيم الدينية عن الحياة(). 

- موقف العلمانيين من ذعريب «العلمانية): 

الأهم من موقف العلمانيين من تعريب المصطلح الفريي؛ هل هو بفتح العين المهملة 
«علمانية» أو بكسرها «علّمانية». موقفهم من الإسلام نفسهء إذ أن موقفهم من العلمانية فرع 
عن تصورهم للإسلام. 

والحق أن عامة العلمانيين عندما يتناولون الإسلام بالدراسة في معرض حديثهم عن 
العلمانية» إنما ينطلقون من ذات الرؤية التي ينطلق منها الغربييون في محاكمة دينهم. فتراهم 
يتكلمون عن الإسلام بعقلية غربيةء ومن ثم تنتهي بحوثهم إلى إقصاء الإسلام عن شؤون ‏ 
الحياة السياسية والاقتصادية والثقافية والفنيةء ويحصرونه في الشعائر التعبدية ويَعّتبرونه 
من الخصوصيات الفردية (الشخصية)!". أي أنهم مقلدون للغرب تقليداً كلياً في المنطلقات 
والنتائج. 

لكن الغربيين قبل أن يتخذوا موقفهم من الدين وتحجيمه؛ وجعل سلطان العلم مهيمناً 
عليه. درسوا الدين في مجمله وفي تاريخه؛ وانتهوا إلى أن التعاليم الكنسية المختلفة: التي 
يراد تقيد المجتمعات الغربية بهاء لم تتزل وحياً من عند الله؛ وإنما هي مواضّعات بشرية: 


(۱) محمد قطبء مذاهب فكرية معاصرة. ص 0 
(؟) انظر: على سبيل المثالء د. عادل ضاهرء الفصل الحادي عشرء «الإسلام والعلمانية». من كتابه «الأسس الفلسفية للعلمانية». ص ۴۲۷. 
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فإذا كانت هذه التعاليم من-صنع الإنسان. فما الذي يوجب الالتزام بها!. وهكذا كانت نتيجة 
لدراساتهم المكثفة لمصادر الدين المسيحي عندهم أفضت إلى القناعة المنطقية السليمة بما 
انتهوا إليه من قرار العلمانية واتخاذها الحاكم البديل. ْ 
اتخذوه. دون أن يقلدوهم في الدراسات الدفيقة للدين عندهم» أهو وحى منزل من عند الله 
أم هو عبارة عن مجموعة مواضعات اتفق عليها رجال الدين مح الزمن('). 

إنهم في تقليدهم المشوه يتجاوزون أهم محور من محاور البحث العلمي وجوهر الخلاف 
بيتنا وبينهم؛ ألا وهو تحديد مصدر الشريعة: وهى الحلقة المفقودة فى أطروحات غالب 
العلمانيينء وباعتقادي» إننا لن نصل لنتيجة بل يصعب التفاهم بين الإسلاميين والعلمانيين؛ 
النقاش ويجلى الرؤية» ويحدد مسار الجدل. 

فإن منطق الخطاب مع من يعتقد بأن الإسلام دين سماوي معصوم يختلف عن مخاطبة 
من يرى أن الإسلام فكر بشري نشأ نتيجة لظروف اقتصادية واجتماعية وزمانية معينة. 

وإن كان العلمانيون غيروا خطتهم في نقد الإسلام؛ فهم يسكتون عن جوهر القضية 
والولوج من باب التأويل وتبنى المدارس العقلية في التاريخ الإسلامي لا سيما «المعتزلة». 
(۱) د. محمد سعید رمضان اليوط اوتنك |د يقولون» ص 55 وما بعدها. 
0( وأوضح تموذج لذلك: حسين أحمد أمين. وانظر: كشف تزويراته المتعمدة وسرقاته لشبهات المستشرقين عند كل فأاضحیه» د. محمد عمارة 
في كتابه الإسلام بين التنوير والتزويرء ص 1۰ دار الشروق, القاهرةء ط الأولى ٣٤ھ‏ ~ 06م م. ومنذر الأسعد في كتابه «إسلام آخر زمن». 
مكتبة العبيكان: الرياضء ط الثانية. ١١۸‏ ١ه‏ - 15917م. ثم اختصر الردود عليه في كتاب سماه «الكاذب الحزينء حسين أحمد أمين» دار الصحوة 
القاهرة. ط الأولىء ٤ه‏ - ١1۹۹م‏ وفهمي هويدي في كتابه «تزييف الوعي» فصل «البحث في القمامة» ص ٠۲١‏ دار الشروقء القاهرة. ط 
الثانية. 4157١ه‏ - 1۹۹۲ء وجمال سلطانء دفاع عن ثقافتناء ص 1٩‏ وما بعدهاء دار الوطنء الرياض» ١١١٤١ه.‏ ولقد أفردت لنقده حلقة رمضانية 
متلفزة. عام 1595م ختمتها يقول الشاعر: 
(فعدٌ عن الكتابةء لست منها 2 ولولطخت ثويك بالمداد) 
وثارت على الحلقة أقلام ناصرته وكتبت سلسلة مقالات في كشف تزويراته وجهالاته في جريدة «الرأي العام» الكويتية. وكان سبب المعركة, أنه حل 


طليقاً على برنامج «شبكة التلفزيون»». وهاجم الإمام البخاري ونسب له أباطيل وغير ذلك من الأكاذيب المعهودة من هذا الرجل. ولقد أرسلت له كتب' 
منذر الأسعد مع الملحق الثقافي في سفارة الكويت آنذاك» د. عبدالله المحارب» ولكن الرجل أصر على عناده غروراً واستكباراً. 


ويغاضهم ب الاق الندين - مار س كزوين:التحفائق عن سابق إصراز مما اسقطة هيمها 
سماه البعض بالفسوق الثقافي؛ ومع كل هذا يوهب الجوائز التقديرية العلمية في عالمنا 
العربي على حساب الدين والدنيا والعلم والعلماء). 

ولنأخذ بعض النماذج التطبيقية في كيفية تعامل العلمانيين العرب» مع مفهوم العلمانية. 

الماركسي د. رفعت السعيدء تموذج للطرح المنقوص الجامد في تصور العلمانية؛ بعد 
تطورها الواسع على صعيد المفهوم والماصّدّق (الواقع)ء أي أنه لم يراعي أبسط التحولات 
التي طرآت على العلمانية وتشعباتها وكل ما أشرنا إليه في حديثنا عن العلمانية الشاملة؛ مع 
أن كتابه عن العلمانية ضفي طبعته الأولى صدر في القرن الواحد والعشرين!! 

يقول بعد ترجمته للمصطاح (العلمانية) من المصادر الغربية ما يلي: «وبهذا يمكن القول إن 
للعلمانية وجهين: العلم والعقل كأساس للتقدم الإنساني؛ والوجه الآخر هو القول بفصل 
الدين عن الدولة؛ ومنه فصل العملية التعليمية الحديثة عن الدين)(). 

ويظهر جموده على المعنى الساذج البسيط للعلمانية في قوله: «لكن خصوم «العلمانية» 
عندنا ينطقونها بفتح العين بهدف القول - كما يزعمون - إنها دعوة لعزل القيم الروحية 
والأخلاقية والمعرفية عن حياة الناس ودنياهم (نقول: فصل الدين عن الدولةء فيحرفونها عن 
عمد إلى فصل الدين عن الحياة. وهذه غير تلك) ومن ثم فهم يعتبرونها دعوة دنيوية معادية 
للدين» وهم بهذا يقصدون عدم استخدام «علمانية» بكسر العين وهي المستمدة من كلمة 
«علم». ) 

ولكن سواء فتحنا العين أو كسرناها فإننا نقول بالإثنين: بالسعي لتغير العَالم (بفتح العين) 
إلى الأفضل عبر استخدام آليات العقل والعلم (بكسر العين)؛ فنريحهم ونريح أنفسنا من 


جدل سقيم)0). 





)0( د. رفعت السعيد, العلمانية بين الإسلام والعقل والتأسلم» ص 1. 
00( المصدر السابقء ص ۷. 
(؟) المصدر السايقء ص 760. 


ثم يمضي تحت عنوان «الإسلام والعلمانية» قائلا: «المسلمون كغيرهم اختلفوا حول موضوع 
العقل وإعماله. فالبعض منهم يفسر الظواهر الاجتماعية والسياسية والاقتصادية تفسيراً 
عقلياً آي علمانياً. والبعض يفسرها تفسيرا دينيا محضاء(". ) 

ويضرب لنا مثلاً بالقاضي عبدالجبار المعتزلي صاحب كتاب «المغني» على العقلية العلمانية 
في تفسيره لأسباب الغلاء بينما يعتبر الإمام الباقلاني الأشعري ذا عقلية دينية. 

وهذا الطرح الفج لا يستوعب أن كلا الرجلين أعمل عقلة في تفسير ظاهرة الغلاء؛ وأن 
الاجتهاد العقلي ليس وقفاً على فرقة من الفرقء بل إن غلاة الفرق الباطنية التي طلقت 
الل فن ى مات اسطورية > كالزافضة والاسواعياية وعناؤة الصوفية د نقد اعايلت 
العقل: في إشداء المتورية على ا الااقيله الفقل: أو يتفي نمسم ماف الشادرى دة 
اللامعقول» أو «اللامعقول العقلي». وذلك من خلال مجهود عقلي جبار من أجل تبرير 
وتكريس استقالة العقل ذاته(١). ٠‏ 

ويتأكد معنى العلمانية بمفهومها الجزئي التاريخي القديم «فصل الدين عن الدولة» في 
كتابات العلمانيينء يقول نصر حامد أبوزيد «إن الخطاب الديني يخلط عن عمد وبوعي ماكر 
خبيث بين فصل الدولة عن الكنيسة؛ أي فصل السلطة السياسية عن الدين؛ وبين فصل 
الدين عن المجتمع والحياة»7"). 

ويخطو أبوزيد خطوة جريئة ومتطرفة ولا تتفق حتى مع المنطق العلماني الغالي انق 
غلوه. فيعرف العلمانية بما لا يخطر على عقل؛ يقول: «وليست العلمانية في جوهرها سوى 
التأويل الحقيقي والفهم العلمي للدين وليست ما يروج له المبطلون من أنها الإلحاد الذي يفصل 
الدين عن المجتمع 0 

أظن أن هذا الكلام لا يستحق التعليق بعد شرحنا لمفهوم العلمانيةء وغني وواضح ان. ما 
اعتبره أبوزيد جوهر العلمانية لا يعدو أن يكون نفثة مصدورء وتفريغ لشحنات انفعالية دفعته 
)١(‏ انظر: د. محمد عابد الجابريء تكوين العقل العريي» فصل «العقل المستقيل في الثقافة العربية الإسلامية»» ص 18١‏ وما بعدها. مركز دراسات 
الوحدة العربية: بيروت؛ ط الرابعة, 1549 
(؟) د. نصر حامد أيوزيد. نقد الخطاب الدينيء ص 14: سيناء لانشرء القاهرة. ط الثانية. ١۹۹م‏ وسبب وصف أبوزيد الإسلاميين بالخبث والمكر 
وسائر الشتائم التي امتلأ بها الكتاب يعود إلى أنه في هذه المقدمة الطويلة لكتابه يعلق بردة فعل حادة على ما حدث له من صراع واتهامات من قبل 
التيار الإسلامي بسبب ضلاله المُبين والمعلن. 


(؟) المصدر السابق» ص .1٤‏ 
)٤(‏ د. حسن حنفي» التراث والتجدید. ص 219 عن الغارة على التراث الإسلامي» ص ۷۸ ٠ Ê‏ بيروت: ط الأولى: 41١‏ اه - 1كؤام. 


لهذا الكلام الاستفزازي الفاشل. 

.ويبلغ التحريف قمته؛ عند الدكتور حسن حنفي عندما ينعت الوحي القرآني ذاته بأنه «وحي 
علماني» في حقيقته وأن الدينية صفة طارئة عليهء يقول بالنص: «العلمانية إذن هي أساس 
الوحي؛ فالوحي علماني في جوهرهء والدينية طارئة عليه من صنع التاريخ. 

- مراجعات علمانية : 

في عرضنا السابق لتطور العلمانية وما آلت إليه في مراحلها الأخيرة رد كاف من وجهة 
نظرنا - على ما نعرضه ونعرف به من التبسيطات الهزيلة في تعريف العلمانية واسقاطها 
ع ارات ااي وق ر هاه شرا ن افا اا ها 

وأختم هذا المبحث بشهادة أبرز مفكر فلسفي في عالمنا الإسلامي ممن تبنوا العلمانية في 
مذاهبها المادية الغربية بأقصى درجاتهاء رجل يجمع بين الغلم والأدب؛ وصفه العقاد بأنه 
«أديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء»(". عاش في الغرب وأخذ شهاداته العليا من لندن درس 
في أمريكا وتبنى الحياة الغربية بأكثر مما تبناها طه حسين؛ فكان يقول دافن اعترافاته 
- «إنه لا أمل في حياة فكرية معاصرة إلا إذا بترنا التراث بتراًء وعشنا مع من يعيشون في 
عصرنا علماً وحضارة ووجهة نظر إلى الإنسان والعالم؛ بل إني تمنيت عندئذ أن نأكل كما 
يأكلون ونجدٌ كما يجدّون ونلعب كما يلعبون ونكتب من اليسار إلى اليمين كما يكتبون»). 

هذا الرجل() الذي حاز على شهادات علمية وتقديرية عديدة أفاق من غفلته وسجل 
اعترافاته الجريئة التي تكشف لناء صورة جل العلمانيين المندفعين في تبني كل ما هو 
مستوردء النابذين كل ما هو موروث. 

يسجل تجربته الثقافية قائلا: «لم تكن قد أتيحت لكاتب هذه الصفحات في معظم أعوامه 
الماضية فرصة طويلة الأمدء تمكنه من مطالعة صحائف تراثا العربي على مهل» فهو واحد 
)١(‏ انظر: أنئيس منصورء كانت لنا أيام في صالون العقاد . 
)١(‏ د: زكي نجيب محمودء تجديد الفكر العربي. ص ؟1. دار الشروق؛ القاهرة. ط الرابعة. 191/4 . 


2( إنه الدكتور زكى نجيب محمود (۱۹۰ - 21۹۲( انظر ترجمته عند : محمد خير رمضان: في «تتمة الإعلام للزركلي». جا ادص 5و1 دار ابن 
حزم بيروت. ط الأولى: 4ه - ۹۹۸ امء وأحمد العلاونة, في «ذيل الاعلام»؛ ص 44ء دار المتارة؛ جدةء السعوديةء ط الأولىء 4ه - ۹۹۸ ام. 


ee‏ ل ل يي سي ب ا 


من ألوف المثقفين العرب» الذين فتحت عيونهم على فكر أوروبي - قديم أو جديد - حتى 
سبقت إلى خواطرهم ظنون بأن ذلك هو الفكر الإنساني الذي لا فكر سواه لأن عيونهم لم 
تفتح على غيره لتراه؛ ولبثت هذه الحال مع كاتب هذه الصفحات أعواما بعد أعوام: الفكر 
الأوروبي دراسته وهو طالب, والفكر الأوروبي تدريسه وهو أستاذء والفكر الأوروبي مسلاته 
كلما أراد التسلية في أوقات الفراغء وكانت أسماء الأعلام والمذاهب في التراث العربي لا 
تجيئه إلا أصداء مفككة متتاثرة؛ كالأشباح الفامضة يلمحها وهي طافية على أسطر الكاتبين. 

ثم أخذته في أعوامه الأخيرة صحوة قلقة؛ فلقد فوجىٌ وهو في أنضج سنيهء بأن مشكلة 

المشكلات في حياتنا الثقافية الراهنة: ليست هي: كم أخذنا من ثقافات الغرب وكم ينبغي لنا 
أن نزيدء إذ لو كان الأمر كذلك لهانء فما علينا عندئذ إلا أن نضاعف من سرعة المطابع. 
ونزيد من عدد المترجمينء فإذا الثقافات الغربية قد رصت على رفوفنا بالآلاف بعد أن كانت 
ترص بالمئينء لكن لاء ليست هذه هي المشكلة وإنما المشكلة على الحقيقة هي: كيف نوائم بين 
ذلك الفكر الوافد الذي بغيره يفلت منا عصرنا أو نفلت منهء وبين تراثا الذي بغيره تفلت 
منا عروبتنا أو نفلت منها؟ إنه لمحال أن يكون الطريق إلى هذه المواءمة هو أن نضع المنقول 
والأصيل في تجاور. بحيث نشير بأصابعنا إلى رفوفنا قنقول: هذا هو شكسبير قائم إلى 
جوار أبي العلاء. فكيف إذن يكون الطريق؟ 

استيقظ صاحبنا - كاتب هذه الصفحات - بعد أن فات أوانه أو أوشكء. فإذا هو يحس 
الحيرة تؤرقهء فطفق في بضعة الأعوام الأخيرة؛ التي قد لا تزيد على السبعة أو الثمانية: 
يزدرد تراث آبائه ازدراد العجلان؛ كأنه سائح مر بمدينة باريس؛ وليس بين يديه إلا يومان: 
ولا بد له خلالهما أن يريح ضميره بزيارة اللوفر. فراح يعدو من غرفة إلى غرفة: يلقي 
بالنظرات العجلى هنا وهناك, ليكتمل له شيء من الزاد قبل الرحيل: هكذا أخذ صاحبنا - 
ولا يزال - يعب صحائف التراث عباً سريعاً. والسؤال ملء سمعه وبصره: كيف السبيل إلى 


ثقافة موحدة متمنقة يعيشها مثقف حي في عصرنا هذاء بحيث يندمج فيها المنقول والأصيل 


فى رة واس 

ری هذا اتاد ارلا اة را ابت ها و اكات هناف ن اهارن أن 
ذفان ا و ا 
حتى تنتهي معاً إلى ما و ویریح»). | 

کرت عن فد اة وا وا بها ضام ۷ ان رجو اكت اتا 
ف اف ف ا ا و اتک الج نيه وكا عرد على اه 
الشاسع بين تحصيله الثقافي الواسع من المعارف الغرييةء واطلاعه الشحيح على الثقافة 
الإسلامية. ) 

كما تقر مخاولته التوفيقية بين ما هو اصيل في ثقنافته (الفلسفة الغربية): وما هو طاريخ 
على ذهنه (الثقافة الإسلامية). ومن كانت هذه نيته المعرفية فإنه سوف يكيف المعرفة 
الإسلامية على ما اقم به وتبناد من الأصول الفكرية الغربية: لذا رآيناه:- كما هومتوقم ب 
ورغم مراجعاته وصحوته المتأخرة» يهجم على مظاهر إسلامية خالصة والتي منها قضايا 
المرأة - موضوع بحثنا - كما في مقال أسماه «رده في عالم المرأة» يهاجم فيه المرأة المسلمة: 
ودعو شه اة اة إن عن الات الفا ف البضسن بل إغرافة ون اليه لضي 
نسياً منسياء كما يدعو المرأة المسلمة إلى محاكاة المرأة الغريية في كل ما تأتي وتذر0). 

بل إنه في كتابه الذي سجل في مقدمته تلك الشهادة واليقظة المتأخرة؛ يناقش مشكلة 
الزاة الطب اهام رن هن و ان يكال ا د دا و ا ا کان كنال 
لسالفاتها من قوامة الرجال عليها بالمعنى القديم» ومن حق الرجل من أمثالها العاملات 
العالمات المشقفات القائدات.. مى وثلاث ورياع؟... ومرة أخرى لن نجد للمشكلة حلولها إلا 
في حضارة الغرب الحديث)(). 
)١(‏ د. زكي نجيب محمود؛ تجديد الفكر العربي؛ المقدمة. ص 6 -1. 


(؟) د. زكي نجيب محمودء تجديد الفكر العربي» ص ۷۹ - ۸۰. 


ما م ع 1ل E‏ ضيه 


هذا التكر الذئ سارل أن يتر من أكآر العاطيم الغربية الع غا فيا ولها: اا يز 
عن العلمانية وكيف يفهمها؟ 

تحت عنوان «عين - فتحة - عا» كتب زكي نجيب رأيه حول العلمانيةء ويعلل اختياره لهذا 
العنوان الذي يعود بالذاكرة إلى عهد الكتاتيب وخروج على المألوف هو كثرة ما يدور اليوم من 
أحاديث غاضبة عن «العلمانية» - هجوماً أو دفاعاً - ويقول: «وسواء أكان المتحدث مهاجماً 
أم كان مدافعاً فكلاهما ينطق اللفظة مكسورة العين!"). وكأنها منسوبة إلى «العلم»» مع أن 
حقيقتها هي العين المفتوحة - نسبة إلى هذا «العالم» الذي نقضي فيه حياتنا الدنيا؛ ولو كان 
المخطئون هم من أبناء هذا الجيل فقط لقلت إنها جهالة تضاف إلى جهالات: لكن موضع 
العجب هو أني سمعت رجالا من ألمع الرجال الذين هم ضي الحقيقة ينسبون إلى الجيل 
الماضي... كيف جاز لهم الوقوع في خطأ كهذا»(". 

ثم يحيل إلى ما اختاره القاموس الوسيط الذي أخرجه مجمع اللغة الف ف القاهرة في 
نصب عين العلمانية. ويعلق قائلا: «لو كان الفرق في المعنى بين أن تكون «العلمائية» مكسورة ‏ 
العين أو مفتوحة العين. فرقاً يسيراً يمكن تجاهله لقانا إنه خطأ لا ينتج ضرراً كبيراً ولكن 
القرق نين امور فيو نه انمق الكلنة شرع لا تانج ماس ةاد هة 

والدكتور زكي ينطلق من أن العلمانية سواء نطقت بالنصب أو الكسرء لا تخلق مشكلة 
عندناء لأنها بفتح العين لها عند الغرب أهمية وتاريخ على عكس الحال عندناء فقد كان 
ينبغي ألا تكون لها أهمية؛ وهي بحكم الواقع ليس لها عندنا تاريخ. أما أهميتها وتاريخها 
هناك» فلأن عصورهم الوسطى (التي هي الفترة الواقعة بين القرنين الخامس والخامس 


عشر من التاريخ الميلادي) وما لابسها من الزهد في الحياة لكل من أراد أن يكون إنساناً 


ا ا ر س 
)١(‏ بقطع النظر عن أيهما اصوب نطق العلمانية بكسر العين أو بفتحهاء فإن هناك من يؤثر نطقها بالكسر رغم علمه بان العلمائية إلى العلم. يكسر 
العين نسبة على غير بابهاء إذ الأصل أن يقال: علمي»؛ وهذا ما فعله الدكتور البوطي في مناقشته للعلمانية على اعتبار أن تداولها من قبل مؤيديها 
يطرحونها بالكسر, بغية إثباتهم أن العلم شيء والدين شيء آخر ولكل مصدره. أنظر: كتابهء يفالطونك اذ یقولون. ص 50 - 51: وكذا الدكتور 
القرضاوي, يعول: «بعضهم ينطقها بفتح العين, ٠‏ نسبة إلى «العالم». وشاع ذلك في عدد من المعاجم, حيث أخذ بعضها عن بعض» ولو صح ذلك لقيل: 
«العالمانية». وآخرون ينطقونها بكسر عينها - وأنا منهم - نسبة إلى «العلم» وهو خطأ من المترجمين؛ ذكرت سبيه يعد سطور.. انظر كتابه «الإسلام 
والعلمانية وجها لوجه». ص .٤۸‏ 

(Y)‏ د ٠‏ زكي نجيب محمودء عن الحرية آتحدث؛ ص ٤۸ء‏ دار الشروقء ط الثالثة. ۹۸٩‏ ام. 

0( المصدر السابق؛ ص 186 . 


كاملاء والعقيدة التي تسمح لهم بأن يفضلوا بين الأرض والسماءء بين الدنيا والآخرة... في 
هده الأجواء المعطلة للطاقة ا عن الإنتاج والانطلاق فى إعمار الحياة «ارتفعت 
صيحة «العلمانية» كأنها تقو فة بهذا العالم: عليكم بهذا العالم: : لا تهملوه! 

فما لنا نحن بهذا كلهء وليس في .عقيدتنا ما يدعونا إلى إهمال هذا العالم بل العكس هو 
الصحيح(0. ) 

ثم يتطرق إلى العلمانية - بكسر العين - بمنطق المسام المحق في فهم دينه وصلة عقيدته 
بالعلم فيقول: «ومرة ة ثانية أقول إنني لا أبالي أن يكون في صدور الدعاة إلى العلمانية يكسر 
عينهاء شر مكتوم يريدون به حياتنا الدينية على افتراض جاهل منهم بأنه إذا كان علم فلا 
دين! فقد ذهبت عن الناس غفلة استيدت بهم حينا طويلا من الدهر - في بلادنا وفي بلاد 
الغرب كذلك حين لعب الشيطان بعقولهم فأوهمهم أن لا مصالحة بين علم ودين: فإذا قام 
أحدهما غاب الآخرء. ذهبت عن الناس هذه الغفوة لأن الإنسان إنسان بدينه ويعلمه معاء 
وارجع إلى كتاب الله الكريم وإلى حديث رسوله عليه أفضل الصلاة والسلاه("), وانظر في كم 
موضع يأتى الحض على العلم)". 

فالرجل يرى أنه لا داعي لأى حرج في التعامل مع اصطلاح العلمانيةء سواء كان الاختيار 
وقع على نطقها بنصب العين أم بكسرها - وإن كان يرى أن النصب أسلم - وينتهي إلى أن لا 
مشكلة بين انتمائنا العقديء وبين هذا المصطلح الوافد إليناء «فما الذي يخيفني من 
)١(‏ المصدر السايقء ص 187 - 1417. 
00( نادر جداً أو قل أنهم في حكم المعدوم: أن تجد علمانياً من الطراز الأول إذا ذكر الرسول ككل يلحق اسمه بالصلاة والسلام عليه. ؛ فأحياناً 
يذكرونه مجرداً (محمد) وإذا تواضعوا ووصفوه بالرسالة فإنهم لا يصلون عليه . والجريئون منهم كما يقول العقاد «يحسب أن التطاول على الأنبياء 
من لوازم الاطلاع على الفلسفة والعلوم الحديثة» » انظر مقدمة عبقرية محمدء ص ٠1‏ المكتبة العصريةء بيروت» بلا تاريخ. وما ذكره زكي نجيب في 
وصف القرآن بأنه كريم والصلاة على النبي يلد يشكر عليه. ويظهر أنه صادق في مشاعره؛ ولكن الصدق شيء والتخلص من ركام شبهات الفلسفة 
الغربية وأضاليلها شيء آخر. ‏ ' 
(؟) المصدر السابق: ص 144. 


(5) لأن الطبعة الأولى لكتابه هذا كانت عام 1547م. 


ظ اااي ل 


العلمانية, فتحت عينها أو كسرت, إنه بفتحها تكون دعوة إلى الاهتمام بعالمنا الذي نعيش 
فيهء وبكسرها تكون دعوة إلى العلمء وكلتا الدعوتين معلنتان في عقيدة الإسلام وشريعته)). 

وهذه القناعة التي انتهى إليها زكي نجيب في منتصف الثمانينات( تتعارض تعارضاً كلياً 
مع جمهور العلمانيين الذين يبذلون جهوداً فكرية مضنية بغية اقناعناء بأن ظروف وملابسات 
نشأة العلمانية في الغرب؛ لا تختلف عن المخاض العربي والصرعات التي شهدتها البيئة 
الإسلامية بين العلم والدين أو بين الحياة المدنية والأحكام الشرعية!!('). فهل شهادة زكي 
نجيب محمود وصحوته المرتبكة يمكن أن تجعل غيره يعيد النظر فيما قال ويقول حول 


العلمانية: 


)١(‏ ثمة رؤية أخرى؛ يطرحها الدكتور محمد عابد الجابري تحت عنوان «بدلاً من «العلمانية»: الديموقراطية والعقلانية. يقول فيها : «في رأيي أنه 
من الواجب استبعاد شعار «العلمانية» من قاموس الفكر القومي العربي وتعويضه بشعاري الديموقراطية والعقلانية. فهما اللذان يعيران نیرا 
مطابقاً عن حاجات المجتمع العربي».ويرى أن «مسألة العلمانية» في الوطن العربي مسألة مزيفة. وأن فصل الدين عن الدولةء عبارة غير مستساغة 
إطلاقا في مجتمع إسلاميء لأنه لا معنى فضي الإسلام لإقامة التعارض بين الدين والدولة. 

ويقول: #صبزورة اعتبار الإسلام موا أساسياً للوجود العربي: الإسلام الروحي بالنسبة الى العرب المسلمين والإسلام الحضاري بالنسبة إلى 
العرب جميعاً مسلمين وغير مسلمين. انظر كتابه : «وجهة نظر نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصر). ص ۲ 1 وما بعدهاء مركز دراسات ' 
الوحدة العربية: بيروت؛ ط الأولى: 597ام. 


امبحث الثالث 
مفهوم التوفيقية وسبب اختيار هذا المصطلح 


مفهوم التوفيقية وسبب اختيارهذا المصطاح 


- التوفيق في اللغة: 

جاء في اللسان (مادة وفق): 

الوفاق: الموافقة والتوافق: الاتفاق والتظاهر 

ابن سيده: وفق الشيء ما فة وقد افك رة وَوَقَاكا واتفق مغة وكراكفا: 

ويقال وفقت أمرك تفق. بالكسر فيهماء أي صادفته موافقاً وهو من التوفيق كما يقال رشدت 
أمرك. 

والوفق: من الموافقة بين الشيئين كالالتحام 

قال عويف القوافي: 

يا عمَّر الخير الملقى وفقه 

سميت بالفاروق فافرق فرقه ٠‏ 

ووفقه الله سبحانه للخير: ألهمه وهو من التوفيق 

واستوفقت الله أي سألته التوفيق 


والوفق: التوفيق('. 





)١(‏ ابن منظورء لسان العربء دار صادرء بيروتء بدون بيانات. 


۶ 

- التوفيقية اصطلاحا: 

التوفيق فى معناه الاصطلاحي؛ حسب ما ورد فى كتب التعريفات القديمة. غلب عليه المعنى 
الإيماني فهو كما يعرفه الشريف الجرجاني: «جعل الله فعل عياده وق يما يُحبه ویرضاہ'). 

وهذا من أخصر التعريفات/' وهو لا ينطبق مع المعنى المراد. والذين توسعوا قليلا في التعريف 
يضيفون إلى المعنى السابق مذاهب المتكلمين في خلق أفعال العباد من عدمه في توفيق عبده 
للطاعة كما كتب باختصار ومرجحاً ما هو صواب أبوالبقاء في كلياته("ء وبعضهم أسهب في 
عرض المعنيين الإيماني والكلامي وأضاف إلى الجانب الإيماني المفاهيم الصوفية واصطلاحاتهم 
ما يعكس ثقافة العصور المتأخرة كما في كتاب «دستور العلماءء!*). وغلب على تعريف التهانوي 
المعنى الكلامي على المعنى الصوفي(“. 

والتوفيقي: اصطلاح لدى علماء اللغةء إذ وفقوا بين أصحاب الرأي التوفيقي الذي يرجع أصل 
اللغة إلى الله تعالى: وبين أصحاب رأي المواضعة الذين يرون أن اللغة من اختراع الإنسان: وقد 
البشرية ملكاتها المألوفة, وأوكل إلى الإنسان خلق الأسماء للأشياء. وهذا أيضا رأي القاضي أبي 
کر ) 

إذا كان المراد من التوفيقية المعاصرة هو محاولة روادها الجمع والتأليف ورفع التناقض أو 
التنافر بين منجزات وثمرات الحضارة الغريية المعاصرة وبين ميادئ الإسلام فان المعاني 
الاصطلاحية القديمة كما رأينا ليست في صلب المعنى الحديث. إلا فيما ذهب إليه علماء اللغة 
في التوفيق بين القائلين بأن اللغة من الله والذاهبين إلى أنها وضعية؛ ووجهة اللقاء بين المدرستين 

)١(‏ تعريفات الجرجاني. ص 57: بتحقيق إبراهيم الإبياري, دار الكتاب العربي؛ بيروت؛ ط الأولى؛ 14.5١اه-‏ 1540م. 

(؟) واكتفى عبدالرؤوف المناوي بتعريف الجرجاني ولم يزد عليه. انظر «التوقيف على مُهمات التعاريف». ص 5١1؛‏ بتحقيق محمد 
رضوان الدايةء دار الفکرء دمشق» ط الأولی» ۰١٤۱ھ‏ --.۱۹۹م. 

)١(‏ أبوالبقاء. الكليات. ص ١٠ء‏ مؤسسة الرسالةء تحقيق عدنان درويش» ومحمد المصري» ط الأولی» ۱۹۹۲م. 

(؛) القاضي عبدالنبي الأحمد نكري. مصطلحات جامع العلوم «الملقب بدستور العلماء»» ص ۲۹١‏ - ۷١۲۹ء‏ تقديم وإشراف ومراجعة د. 
رفيق العجم بتحقيق د. علي دحروجء مكتبة لبنان ناشرون؛ بیروت» ط الأو لى» ۱۹۹۷م 1 

(5) محمد علي التهانوي. كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم؛ ج :١‏ ص 017 تقديم وإشراف و مراجعة د. رفيق العجم,ء وتحقيق د. علي 


دحروجء مكتبة لبنان ناشرون: بيروتء ط الأولى 191553م. 
' (1) د. محمد التونجى, المعجم المفصل فی الأدب» ج ۲ ص ۲۹٤‏ دار الكتب العلفعية:؛ بيروت. ط الأولی, 1517ه- 1597م. 
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التوفيقية او اة تة هلها اللغة فقط في المفهوم العام وهو محاولة الجمع بين . 
مبدأين مختلفين أولئتك يذلوا الجهد في التوفيق بين اختلاف مدرستين حول نشأة اللغة, وهؤلاء 
اجتهدوا في التوفيق بين حضارتين مختلفتين: الإسلافية والغربية. 

وهذه المدرسة لها مسميات عدة: فتسمى المدرسة الإصلاحية والسلفية, والتجديدية: 
والتنويرية؛ والتوفيقية'ء فلماذا وقع الاختيار على مصطلح التوفيقية دون غيرها من المصطلحات 
التي هي أكثر شيوعاً كالإصلاحية والتجديدية والتنويرية؟ 

والجواب: أن الاصطلاحات السابقة تنطوي على معنى يحمل في طياته التزكية والترويج لمنهج 
هذه المدرسة؛ فالتجديد والتنوير والإصلاح تدل على أن مطلقي هذه التسميات اتخذوا موقا من 
جهود هذه المدرسة ومنهجها. 

ونحن في البحث إنما ننشد الحقيقة ونحاول - قدر المستطاع - أن نشخص جهودهم ونحكم 
عليهاء وكلمة «التوفيق» أنسب ما يمكن أن توصف به اجتهادات هذا التيارء فالتوفيقية هي محاولة 
له قَية وقد قد يخطئ وقد ينجح وقد يت يتعثر وريما 

ثم أن هذه المدرسة وإن كانت تجمعها قواسم فكرية مشتركة < كائ مدرسة - لكن أبناءها 
متفاوتون في سلامة منهج التوفيق بين التوسع والتضييق والالتزام بالضوايط والانفلات منهاء فلا 
يمكن أن نضع مثلا جمال الدين الأفغاني بجوار محمد رشيد رضاء وكلاهما ينسب لذات المدرسة, 
والبون شاسع بين روجيه جارودي الفرنسيء ومراد هوفمان الألماني. والإثنان توفيقيان غربيان 
اعتنقا الإسلام. 

كما أن الشخص الواحد يتطور في إطار نزعته التوفيقية المصاحبة له في تطوره الفكري, فلقد 
خفت النزعة التوفيقية عند رشيد رضا في سنيه الأخيرة, ومحمد عمارة اليوم صاحب كتاب 
«سقوط الغلو العلماني» و«التحرير الإسلامي للمرأة الرد على شبهات الغلاة». و«معركة 
المصطلحات بين الغرب والإسلام» يختلف عن محمد عمارة ذي النزعة الاعتزالية والقومية 
اليسارية القديمة'. 

)١(‏ كشر إطلاق هذه المُمسّميات في القرن الماضي على هذه المدرسةء مع ملاحظة اختلاف اتجاهات مطلقي هذه المسميات لأسباب متباينة. 
انظر ص15 من هذه الرسالة. وانظر بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية تحت عنوان التراث 
وتحديات العصر في الوطن العربي (الأصالة والمعاصرة) ص/الء 7۸۳۲ء .۹ اق 924,38 11ل الل كلل E‏ ملل AYY AYY AYY A‏ 

ÇAVA C.V «VAY ca co فده مم‎ oY «0 FEN FY. «TEN AV NAA الال‎ Vo مل حمل الال كلل‎ «Vo MEANS الل مكل‎ AYA 
و انظر أيضا أحمد محمود شاكر في كتابه «الكتاب والسنة يجب أن يكونا مصدر القوانين في مصر » ص" فقد عد جمال الدين‎ ٣ ۹ 
الأفغاني ومحمد عبده ورشيد رضا. .. هن دعاة النهضة الإصلاحية العلمية وأضاف إليهم والده الشيخ محمد شاكر.‎ 

(؟) يعد روجِيه جارودي من غلاة التوفيقيين, »بل من أشدهم إنحرافاً وكانت آراؤه الشاذة واعتقاداته الباطلة في قضايا العقيدة 

الإسلامية, سبباً في إعادة جمع من العلماء النظر في إسلامه. 


جارودي ومن هم على شاكلته ممن يتخبط في فهم الإسلام ثم يكون جريئاً في الدعوة العلنية لتخبطهء ضررهم أشد على المسلمين من 
بعض العلمانيين. وانظر بعض المصادر في نقد عقيدة جارودي هامش ۲ ص۱۷۷ 


2 wv آذآ‎ 





بل إن محمد عبده رائد هذه المدرسة + على العكس من سابقيه - قد مَّرَّ في عهدين كان في 
أولهما خير منتصر للإسلام ضد البدع والخرافات وبحرقة ظهرت في مقالاته وندواته تدل على 
غيرة إسلامية صاعدة: بينما كان في العهد الثاني مستسلما لكثير مما تقضي به المدنية الغربية 
الحديثة! 

ويناء على ما سبق» فإننا لا نزكي ولا نقدح في هذه المدرسة, ولا نحب أن نطلق حكما عاماً 
كالإصلاحية مثلا وواقع انجازاتهم مختلف عليها والتفاوت ليس بسيطاً بين الأفراد الذين يشملهم 
الملصطلح» بل إن القرد الواحد له أكثر من مرحلة فكرية واجتهادية ومراجمات ذاتية لإنتاجه 
الفكري ودعواته إلى التغيير. ) 

وإن كان لا بد من الإشارة إلى إتنا نحسن الظن بهم ولا نراهم إلا مبتغى خير ودعاة إلى 
استئناف حياة إسلامية رشيدة ويتفجرون حماسا لاستنهاض الأمة من أودية التيه والجهل 
والتراجع الحضاري. فالنوايا شيء والحكم على الأفعال والأفكار ف ار 

ا تقول وتسم وإظااق مقدطااك الترحزعية على كيذ الدرمية التنيع مو ليزه اة 
المصطلح, ثم ننظر في اجتهاداتهم ومقترحاتهم ودعواتهم: هل كانت EER‏ ضائناً يسنده الدليل» 
ويتوافق مع مقررات الإسلامء عندها يكون الموقف إصلاحيا أو سلفيا أو تنويرياء أم أن 
اجتهاداتهمء فيها تضحية بالثوابت وتأويلات بعيدة لا يسندها دليل ولا قرينة وتصطدم بما 
أجمعت عليه الأمة. إننا نريد أن نحكم على آحاد الاجتهادات ونرجعها إلى المنهج والنفسية التي 
تأثرت بالظروف القائمة وأملت على أصحابها بعض التنازلات أو الشطح في الفتاوى أو الإغراق 


في التأويل. 


)١(‏ من الأسباب التي جعلت الدكتور محمد عمارة يراجع عقائده القديمة ويتخلى عنهاء اتصاله بشيوخ الأزهر وعلمائه وحواره معهم, 
ومن هؤلاء الدكتور يحيى إسماعيل حلبوش رئيس جبهة علماء الأزهر التي تصدت للكثير من هجمات العلمانيين على أصول الدين. 
ويروي محمد غمارة في كتابه (هذا إسلامنا) ج۱ ص۹٣۲۲‏ 207 تحت عنوان «شيوخ وشموخ» اعجابه وتأثره ببعض أعلام الأزهر المعاصرين 
ويحكي تعاونه مع شيخ الأزهر الأسبق جاد الحق. ضد شيهات العلمانيين. المجموعة الثانية التي ارتيط بها عمارة وتأثر بإتجاههاء هم فهمي 
هويديء والدكتور محمد سليم العوا والمستشار طارق البشري والدكتور عبدالوهاب المسيريء والذين يطلق عليهم أحيانا التيار الوسطي. 

هذا التحول إلى الاتجاه الإسلامي -رغم توفيقيته دقعت كتاب اليسار في العالم العربي يهاجمونه ويعدون خطه الجديد نكوصاً 
وتراجعاً. أنظر: جور ج طرابيشي» مذبحة التراث في الثقافة العربية المعاصرة ص٤٠‏ وما بعدهاء وكتابه الآخرء المثقفون العرب والتراث 
التحليل النفسي لعصاب جماعي ص١2 ,١‏ .5. : 
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الفصل الثاني : 
ظهور الانجاد التوفيقي وأثره. وفيه مباحث: 
المبحث الأول: دوافع هذه المدرسة وأسباب نشأتها. 
المبحث الثاني : أسباب ثناء العلمانيين على رموز التوفيقية. 
اللبحث الثالث: تقويم المدرسة التوفيقية 








اللبحث الأول: دوافع هذه المدرسة وأسباب نشأتها . 





ولد أقطاب المدرسة التوفيقية ونشأواء وأمام أعينهم صورتان متضادتان تبعثان على 
الحسرة والألم؛ وتدعوان إلى التأمل والعمل. 

الصورة الأولى تتمثل في دول ومجتمعات يعمها التخلف في شتى مناحي الحياة العامية 
والعمليةء وتلحقها الهزائم العسكرية المتوالية. ويسودها التشرذم والتمزق؛ وتغرق في حال من 
اله تمد عا رضت انح :اة 

والوضع المزري الذي تعيشه أمة الإسلام في القرن الرابع عشر الميلادي الذي ولد فيه 
أولئتك الرواد. ما هو في ضعفه. إلا نتيجة متراكمة لانحرافات عديدة بدأت بزاوية انحراف 
ضيقة وما لبثت أن اتسعت الزاوية مع الزمن لأسباب عديدة ثم تداخلت هذه الانحرافات 
وتشابكت وأصبح فهم أي واحدة منها على حدة يمثل قصوراً في تناولها ومن ثم في طرح 
الحلول المقترحةء أي أن الحالة انتقلت من مشكلة إلى أزمة وانتهت إلى «إشكالية'ء فمن هم 
الذين يمتلكون الوعي الواسع لآحاد هذه المشكلات ولديهم رؤية شمولية مستوعبة لتراثهم 
وواقعهم» ومن ثم القدرة على المساهمة الفعالة لتحليل أزمة ماء مع ملاحظة اتصال خيوطها 
الفاعلة والمنفعلة مع المشاكل الأخرى (الفزو الأوروبي - الاستبداد التركي - مشكلة الفقر - 
مشكلة الأمية - مشكلة التربية - مشكلة اللغة - مشكلة تخلف المرأة - مشكلة التجزئة: . 
القومية...إلخ)". ) 

كما يتطلب جهد الإصلاح الشاملء إلى اكتشاف جذر المشاكل وأصلها الذي تفرعت منهء 


)١(‏ على الرغم من أن كلمة إشكالية من الكلمات المولدة في اللغة العربية (وهي ترجمة لكلمة عونامصعاطهP۷)»‏ فإن جذرها العربي يحمل 
جائبا أساسيا من معناه الاصطلاحي. يقال أشكل عليه الأمر بمعنى التبس عليه واختلطء وهذا مظهر من المعنى الاصطلاحي المعاصر للكلمة: 
الإشكالية منظومة العلاقات التي تنسجهاء داخل فكر معينء مشاكل عديدة مترابطة لا تتوافر إمكانية حلها منفردة ولا تقبل الحل - من 
الناحية النظرية - إلا في إطار حل عام يشملها جميعاء. انظر: محمد عاد الجابريء نحن والتراث, المركز الثقافي العربي؛ بيروت, ط 
السادسة» ۱۹۹۲ م. 


(۲) المصدر السابق نفسه» ص ۲۸. 








زا ف اى مركو هة كل اة وم تالاح اة ها مرها الاه 
A‏ 

إذاً ضعف الوازع الدينيء ومن قبله انحراف مفاهيم العقيدة ابتداء بالفهم القاصر لدلالة 
ومستلزمات كلمة التوحيد وانتهاء بالمسائل العقدية المتفرعة عنهاء هو أصل الانحراف الذي 
انعكس على التخلف العلمي والحضاري والاقتصادي والحربي والفكري والثقافيا") 

ولكىي يستوعب المصلح المفجوع بواقع أمته الحال عليه أن يرجع إلى التاريخ ليستقراً 
أسباب الإنحراف العقدي ومظاهره وآثاره المدمرة ثم يقوم بعملية التصحيح على صعيد 
المفاهيم والمناهج؛ ولسنا هنا في مجال البحث التاريخي لرصد وتتبع الإنحرافات العقدية 
والعلمية في المرحلة التي عاصرها مؤسسو النهج التوفيقيء وعموم مظاهر الضعف 
الأخرئ" لكننا نذكّر بما هو معلوم من حيث العموم لدى الدارسين بأن أحد أهم أسباب 
٠‏ ميلاد هذه المدرسة؛ هو الواقع الأسيف لأمتهم. 

فالعقيدة اختلطت بالفلسفة؛ وفقدت تأثيرها الهائل في النفوسء إذ أن عنصر قوة العقيدة 
في وضوحها ويقينيتها وبساطتهاء كما انتشرت مظاهر الشرك 0 والخرافات وتقديس 
الأضرحة واللجوء إلى الأموات في حل المشاكل وفك الأزمات؛ وأصبحت البدع العملية 
والاحتفالات البدعية؛ تعم العالم الإسلاميء وشاهمت الطرق الموضة في تخدير الشعوب. 
واختزال التدين بمظاهر مخصوصة وأوراد محدودةء مع تقديس للرجال الموصوفين بالأولياء. 

وبدلاً من أن يكون الخلاف الفقهي المعتبرء والمدارس الفقهية المتعددة: كنزاً علمياً يثري الأمة ويوسع 
دائرة خياراتها في الاجتهاد ويكسر الجمود. وإذا به يتحول إلى تعصب مذهبي مقيت» وواكبه رفض 
إعادة فتع باب الاجتهادء مما ترتب عليه نتائج خطيرة أهمها الشعور بالحاجة إلى نظم وقوانين الأمم 

(۲) لقد قام الباحث علي بن بخيت الزهرانيء في أطروحته للماجستير المعنونة ب «الإنحرافات العقدية والعلمية في القرنين الثالث 
عشز والرابع عشر الهجريين وآثارها في حياة الأمة» باستقصاء هذه الإنحرافات باذلا جهداً كبيراً في تجلية الصورة بالشواهد المتنوعة 
وما ترتب عليها من اثار. وقد أشاد أستاذنا المفكر محمد قطب بالرسالة؛ مبيناً أنه رغم دراسته وتدريسه لهذا الموضوع وحثه طلبته على 
ذلك فإن بيحث الزهزاني جعله يقول: «إن واقع الأمة الذي حدثهم عنه كان أسوأ بكثير مما حدثتهم: وأسوأ بكثير مما كنت أعرف منه». 


الناشرء دار الرسالة للنشر والتوزيع؛ مكة المكرمة؛ بلا بيانات أخرى. 





التي لا تكل عن الاجتهاد وتطوير ذاتها. 

زد على ذلك إن عدم الاكتراث بالعلوم الطبيعية: والتقليل من أهميتها ساهم في الهروب 
منها إلى العلوم الأدبية والنظرية. 

مقابل هذه الصورة المظلمة للمجتمعات الإسلاميةء هناك صورة أخرىء هي أوروباء 
المتطورة مادياء والتي تعيش حياة المدنية الحديثة, التي تتمتع بعبقرية التنظيم الإداري لعامة 
مرافق الحياةء الذي يسهل انجاز المهمات ويريح الإنسان من الفوضى التي يصحبها توتر 
دائم» والأهم من ذلك التفاخر بمبادئ الحرية والعدالة واحترام كرامة الإنسانء وازدهار 
نتائج الثورة الصناعية وتنافسها المحموم» في الوقت الذي كان المسلمون في غفلة وتخلف 
0 . ظ 

وعلى الصعيد الثقافي بدأ كسر الجمود الذي فرضته الكنيسة قرونا طويلةء فازدهرت 
علومهم في الفلسفات والآداب والمسرح. والرواية... وواكب ذلك ميلاد الجيوش الأوروبية 
المنظمة على الطراز الحديث والمزودة بالأسلحة التي نسخت السلاح التقليدي؛ وفرضت فنوتاً 
جديدة في القتال. ۰ 

هنه الصورة الفتانة لجتمعات متمدنة تشق طريقها من تقدم إلى تقدم ومن انتصار إلى آخر تقابلها تلك 
الصورة المعتمة للمجتمعات الإسلامية لها وقعها على تفوس المسامين الذين انتهبوا متأخرين, ومما زاد تناقض 
الصورتين مأساوية أن يكون العالم الإسلامي بأرضه وثرواته هو حقل التجارب الخصب والغنيمة الباردة 
لجحافل الكافر المستعمر الذي دخلت خيوله الأزهر لاسيما هذا الغازي لم تقتصر أطماعه بالهيمنة 
العسكرية والمكاسب المادية: وإنما امتدت بما هو أخطرء آلا وهو الغزو الفكريء حيث كان أول ظهور للعلمانية في 
مصر مع حملة نابليون تعبيرا عن روح الثورة الفرنسيةء وأن حملته اتخذت طابعا رافضالكل ما هو ديني. 

)١(‏ يعد كتاب «ودخلت الخيل الأزهر » محمد جلال كشك من المفاتيع الهامة لرسم صورة حقيقية لأهداف الحملة الفرنسيةء والرد على 
المزورين والمحرفين الذين حاولوا تضليل الشعوب وتحبيب المسلمين بمن استعمرهم ونهب ثرواتهم وقتل أبناءهم. الكتاب» نشر الدار 


العلميةء بيروت: ط الأولىء ١1191ه‏ - 191/15م. 


(1) السيد أحمد فرج جذور العلمانية. ص .٠١‏ دار الوفاء للطباعة والنشرء مصرء المنصورة؛ ط الخامسة, 81١ه‏ - 1955م. 








وقد ذكر المؤرخ الجبرتي المعاصر للحملة الفرنسية أوصافاً لعقيدة الفرنسيين تفيد غلبة 
السمة العلمانية على شخصياتهم فقال عنهم: «لا يتدينون بدين؛ ويقولون بالحرية 
وا 

بل إن «بونابرت» ذلك المستشرق الفرنسي ورجل الحرب كان منتبهاً لأهمية الثقافة في 
تغيير السلوك» وتدجين الشعوب إذ نراه بعد أن يغادر مصر في العام التالي اة برل إن 
خليفته «كليبر» يطلب منه انتقاء حوالي خمسمائة من الصفوة الاجتماعية في مصر 
وإرسالهم إلى باريس للبقاء فترة يتعرفون خلالها على الحياة الثقافية في فرنسا يعودون 
بعدها محملين بهذه.الثقافة ويعملون على نشرها فكرا وسلوكا فيتم الاستيعاب والتوحد 
وتزول مشاعر العزلة والاغتراب!"). 

هذه أجواء وملابسات الوضع الذي عاشه رواد المدرسة التوفيقية الأوائل» صورتان 
متناقضتان؛ استعمار على أرض الواقع: أو مستبد عربي جاهل يملك البلاد والعباد... وهناك 
أنظمة ديمقراطية وتقدم علمي وانتصارات عسكرية... حالة من التباين الواسع بين حضارة 
الغازي وإمكانات وحال المغزو. 

فكيف يكون المخرج من الفتنة؟ ومن أين يبدأ الإصلا-ة وما هي الأولويات؟ وكيف يمكن 
اللحاق بقطار الغرب السريع وتقدمه الصاعد؟ وهل يمكن الاستعانة به أو الإفادة من 
منجزاته؟ وما هي المعابير والشروط التي تجعلنا نقتبس منه من غير أن نفقد هويتنا أو 
نسقط في التبعية له؟ أسئلة كثيرة دارت في خلد رواد النهضة عموما بشتى انتماءاتهم 
القومية والحزبية والدينية وغيرها. 

والذي يهمنا في موضوع بحثنا هو اجتهادات التوفيقيين (موضوع الدراسة)» 
لأن أعمدة هذا الاتجاه كانوا مشايخ وفقهاء (رفاعة الطهطاوي» محمد عبده 
رشید رضا). 

ولكن ثمة حالة نفسية وجدانية غلبتهم فأثرت على منهج الإصلاح الذي 





)١(‏ عبدالرحمن الجبرتى» عجائب الآثار والتراجم والأخبار» ص ۷۷ء مطبعة الشعبء القاهرة. 954١م‏ - 1909م. 
)١(‏ من مقدمة الدكتور عاصم الدسوقيء لكتاب «الحرب الباردة الثقافية»» تأليف فرانسيس سوندرز ترجمة طلعت الشايب» إصدار 


المجلس الأعملى للثقافةء بمصر ۲١.۲١‏ م. 








ارتضى التوفيق سبيلا في مواجهة ما هو قادم من الغرب والنهضة بما هو قائم في الشرق. 


0 الدوافع والمحركات النفسية 

ما سبق ذكره يتعلق بالأسباب والعوامل المباشرة في ظهور رجالات المدرسة التوفيقية, 
وارتفاع صيتهم في المجتمع الذي تحركوا فيه وطرحوا مشروعهم الإصلاحي العام؛ والذي 
تغلب عليه النزعة التوفيقية بين الحضارة الوافدة من الغرب والأصالة المتوارثة من الشرق 
المسلم. ونريد أن نسلط الضوء على الدوافع الكامنة وراء هذه النزعة الاجتهادية في التوفيق 
بين ثقافة الغرب ومبادئّ الشرع وصورها وتبعاتها التي انعكست على مواقف بعضهم 
السياسية وفتاواهم في الشأن العام وطبيعة التعامل مع الفازي الأجنبي. 

وبروز الاتجاه العقلي التأويلي المفرطء مع التفسير الرمزي لمسائل العقائد وتحميل آيات 
القرآن الكريم ما لا تحتمل وتكلف إنزالها على نظريات العلوم التجريبية الغربية وهي في 
طورها الظني'ء وابداء مشاعر الإعجاب بمظاهر وعوائد الحياة الاجتماعية الغربية حتى لو 
كانت مما يتصادم مع ثوابت ومبادئ الأخلاق الإسلامية. 


0 التأثيربالإيهار والإيحاء 

لقد ركزت البحوث التي عنيت بالمدرسة التوفيقية أو بعموم رجال ما اصطاح على تسميته 
بعصر النهضة: على دراسة حياتهم: من خلال استعراض سيرتهم الذاتية. وتحولاتهم 
الفكرية» وعرض أو نقد وتقويم لمشاريعهم الإصلاحية وصراعاتهم السياسية, ونشر إنتاجهم 
العلمي. إلا أن ثمة عنصر هام جداً لأثره البالغ في توجيه وتحديد مواقف هؤلاء التوفيقيين 
من المدنية الغربية وفي طريقة الاجتهاد و«التوفيق» لم يحظ بالقدر الكافي من الدراسة 


)١(‏ قام الدكتور حمد بن صادق الجمّال في أطروحته «اتجاهات الفكر الإسلامي المعاصر في مصر في النصف الأول من القرن الرابع 
عشر الهجري»» بدراسة رموز الاتجاه التوفيقي من خلال تناول الشخص الواحد في فصول متنوعة وذلك أنه تكلم في فصل عن الاتجاه 
التجديدي وفصل آخر عن الاتجاه الإصلاحي وثالث عن الاتجاه التوفيقي» فيأتي ذكر الشخص الواحد في أكشر من فصل وبناء على نوع 


الاجتهاد الذي قام به, وتوسع في تضمين ما أشرنا إليه من مسائل. والرسالة طبعتها دار عالم الكتبء الرياض؛ ط الأولى؛ 515١ه-‏ 1994م. 








والبعض أغفله تماما. 

وقد ذكرنا أن أهم الأسباب الظاهرة في ميلاد هذه المدرسةء هو ملاحظة روادها للتناقض 
الحاد بين تفوق العدو المستعمر المتحرر من الدين والمنفلت من القيم الأخلاقية وبين هزيمة 
وضعف أمتهم التي تدين بخاتم الرسالات والرسل. 

هذا الوضع دعا أولئك الرواد إلى تأمل آسرار نجاحات الغرب الكافر والتعرف على 
عناصر القوة في حضارته. ومن جانب آخر البحث في أسباب ضعف وتقهقر أمة الإسلام. 
وعندما حصل التلاقي بين طلائع التوفيقيين مع الحضارة الغربية؛ وتعرفوا على هذه المدنية 
الجديدة الصاعدة؛ غن كثب لا عن كتب؛ وعن دراية لا عن رواية» وعن اجتماغ لا عن سماع؛ 
والتي بدأت برحلة الشيخ رفاعة الطهطاوي إلى باريس. 

في هذه اللحظة وقع ما أشرنا إلى ما أغفله كثير من الباحثين ألا وهو الانبهار بمنجزات 
وأجواء تلك الحضارة الأخاذة. فحصلت الصدمة الثانية بعد الصدمة الأولى؛ التي عاشها 
هذا الجيل على أرضه عندما جاءت هذه الحضارة غازية بقوتها العسكرية. 

وما أريد تقريرهء هو أن هؤلاء الأعلام خضعوا في تقييمهم ودراستهم لما عند الافرنج ل 
«تأثير الهالة'ء ومن ثم أصبحت لديهم «قابلية الإيحاء»» وتعني سرعة تقبل الآراء والأفكار 
دة ا راف ار نف = خا هة ک1 کان فار عن اص ارون ودی 
نفوذء أو يعتتقها أفراد كثيرون أو أناس نثق بهم" . 

واضافة إلى تعطيل الإيحاء للوظائف النقدية والتكامليةء فإن أهم سمات الموقف الإيحائي 
«الامتثال للعَيّ". 

ولقد كان الغرب بالنسبة لرواد المدرسة التوفيقية ذا هالة مبهرة: تفاوتت درجات امثثالهم 

)١(‏ ولئن كان التعريف النفسي «لتأثير الهالة» يركز على الميل في عمل تقدير لخصائص شخص من الأشخاص بالتأثر في ذلك بخاصية 
شخص ما أو بالانطباع العام عن ذلك الشخص, فإن رجال المدرسة التوفيقية خضعوا لتأثير بيئة ثقافية متكاملة ومبهرة. انظر: معجم علم 
النفس والتحليل النفسي» ص ١۸ء‏ د. فرج عبدالقادر طه ورفاقه» دار النهضة العربيةء بيروت» ط الأولىء بلا تاريخ. 

(۲) انظر: د. توفيق مرعي» وأحمد بلقيس, الميسر في علم النقس الاجتماعي» ص ۱۸۲ دار الفرقان» الأردن» ط الأولی ۱٤١۲‏ ه- ۹۸۲٠م.‏ 


(؟) معجم العلوم الاجتماعية؛ ص 81.: إصدار الشعبة القومية للتربية والعلوم والثقافة في اليونسكوء وإشراف مجمع اللغة العربية 


بالقاهرةء وكتب المقدمةء د. إبراهيم مدكور» الهيئة المصرية العامة للكتاب» ط 1918م. 








ا 

1 أن أطبق هذا التنظير على بعض رواد المدرسة التوفيقية, أنبه. إلى أن الاقناع من 
خلال الابهار أو الإيحاء من خلال الخضوع للهالة - التي تخطف الأبصار لفلسفة ما أو بطل 
تاريخي أو حضارة بعينها - ليست خاصة بجنس معينء أو بمرحلة زمنيةء وإنما هي ظاهرة 
نفسية متى اكتملت شروطها أدت تأثيراتها على من عاشوا أجواءها . ٠‏ 

ويحصل التفاوت بين شخص وآخر بناء على الفروق الفردية التي تميز كل شخصية عن 
عيرم 

' اضرب أمثلة منتقاة من تراشا التاريخي لنماذج من الذين تشكلت‎ ٠ EET 
قناعاتهم بسبب انبهارهم بالآخر فتأثرت نفوسهم بالأفكار والمذاهب والفلسفات قبل أن‎ 
تهضمها عقولهم؛ مستعينا بوعي المصلحين القدماء وانتباهتهم إلى هذا التأثير ودواعيه‎ 
ورأيهم فيه.‎ 

يدعو الإمام الأديب ابن قتيبة المتوفى (777ه) إلى عدم الافتتان بالمتعالين على الناس بما 
اا عع ا فيه بين معاصريهم فأعجبوا بأنفسهم ونظروا إلى الآخرين 
بانتقاص» فيقول عن هؤلاء المتعالين: «له ترجمة تروق بلا معنىء واسم يهول بلا جسم» فإذا 
ا والحدث الف قوله: الكرّن والفساد وسمع الكيانء والأسماء المفردة والكيفية 
والكمية والزمانء والدليلء والأخبار المؤلفة. راعه ما سمع؛ فظن ن تحت هذه الألقاب كل 
فائدة وكل لطيفةء فإذا طالعها لم يحل منها بطائل'. 

ويأتي الإمام الغزالي في القرن الخامس الهجري. ليعالج الإشكال ذاته معتبرا ادعاء 
الفلاسفة الذين يُزْرون بالفقهاء والمحدثين متهمين إياهم بالضعف في العلوم العقلية 
والفلسفية والمنطقية التي يتباهون فيها على غيرهم... معتبرا ذلك من حيل الاستدراج» كما 
شرح في مقدمته الرابعة في كتابه «تهافت الفلاسفة» فقال: «فإذا سمع المتكايس المستضعف. 
اسم المنطق» ظن أنه فن غريب لا يعرفه المتكلمون: ولا يطلع عليه إلا الفلاسفة؛ ونحن لدفع 
هذا الخيال واستئصال هذه الحيلة في الاضلالء نرى أن نفرد القول في «مدارك العقول» 
في هذا الكتاب؛ ونهجر فيه ألفاظ المتكلمين والأصوليين: بل نوردها بعبارات المنطقيين, 


)١(‏ ابن قتيبة؛ أدب الكادب.ص 7؛ بتحقيق محمد الدالي؛ مؤسسة الرسالةء بيروت, ط الأولى: ؟.4١ه-‏ ۱۹۸۲م. 





(1) يذكر محمود شاكر في حكاية استدراج اثنين من مشاهير المستشرقين له هما «نلينو» و«جويدي الصغير» في القاهرةء وهو فى 
سن الثامنة عشر من عمره» يقول: «تم استدراجي إلى تيه الألفاظ الغامضة: «البحث العلمي والأدبي» و«عالمية الثقافة» وماشايه هذين 


من ألفاط التغرير. فكنت أمتنع عن التسليم لهما بما يقولان...» انظر تمام الحكاية وسبب إيراده لهاء کتابه «المتنبی»» ص ۱۸ - ٠۹‏ 











ونصبها في قوالبهم» ونقتفي آثارهم لفظاً لفظاًء ونناظرهم في هذا الكتاب بلفتهم - أعني . 
بعباراتهم في المنطق - ونوضح أن ما شرطوه في صحة مادة القياس وما وضعوه من الأوضاع . 
في «ايساغوجي» و«قاطيغورياس» التي هي من أجزاء المنطق ومقدماتهء لم يتمكنوا من الوفاء 
بشيء منه في علومهم الإلهية»!"!. 

ولا شاع في القرن الثامن الهجري القول بوجوب تعلم المنطقء أبطل الإمام ابن تيمية هذا 
القول وصرح متحرراً من ضغط الواقع وبريق المنطق قائلا عنه: «فإن فيه مواضع كثيرة هي 
لحم جمل غث على رأس جبل وعرء لا سهل فيرتقى ولا سمين فينتقى!"(2. 

كل ما سبق عرضه تنبيه لذلك الإيمان أو تلك القناعات التي مصدرها الإيحاء النفساني. 
المنبعث من ذلك الإجلالء الذي يكنه الإنسان للعظماء: من قبل أن يستبطن أ3 قوالهه©). 

وهناك تلازم بين هؤلاء العظماء ومذاهبهم وحضاراتهم التي ينحدرون منها. 

وأحب أن أختم بمثلين آخرين حول الهيبة والجاذبية التي تهيمن على النفوس فتعطل لديها 
ملكة النقد كما سلف شرحه عند الحديث عن الإيحاء. 

الأول للعالم الجليل سليمان دنيا محقق أشهر كتابين في تاريخ الفلسفة الإسلامية «تهافت 
الفلاسفة» و«تهافت التهافت»: يقول في مقدمته لكتاب «تهافت الفلاسفة» «لقد كان لاسم 
الاستشراق؛ في النفوس - وقتذاك - من الإكبار والتقديس ما يجعل من العسير على المرء أن 
يخالف مستشرقا في رأي يراه أو يراجعه فيه»”. 

ثم تجاوز سليمان دنيا هذه المرحلة؛ ليلحق بركب رجال واجهوا المستشرقين بسلاح النقد 
العلمي» أمثال أحمد زكي باشاء وأحمد تيمورء وعبدالعزيز جاويش الذين كان المستشرقون 
يقفون منهم موقف التلاميذ» ونظرائهم من أمثال محمود شاكر وعباس العقاد ومحمد متولي 
الشعراوي الذين كشفوا زيوف إدعاءاتهه"). 
٠‏ (1) أبوحامد الغزالي تهافت الفلاسفة. مص 25, بتحقيق سليمان دنياء دار العارف القاهرة, ط السابعة, بدون تاريخ. 

(۲) في النص المطبوع جاءت كلمة «فينتقل» بدل «فينتقى » وأظنه تحريفا. 

(۲) ابن تيميةء مجموع الفتاوى. ج ۹ ص 1ء طبع مجمع الملك فهد لطباعة المصحف الشريفء تحت إشراف وزارة الشؤون الإسلامية 
والأوقاف والدعوة والإرشاد بالمملكة العربية السعودية عام 411١هب‏ 1555م. 

(4) نديم الجسرء قصة الإيمان بين العلم والفلسفة والقرآن, ص 28؟. المكتب الإسلامي. بيروت, ط القالقة, (1541ه- 1534م). 
. (5) تهافت الفلاسفة, مقدمة المحققء ص 5؟. 

(1) مقال للباحث (محمد العوضي). عن المستشرقيت, في جريدة «الحدث» الأسبوعية؛ السبت ١8‏ رجب 14115ه - ه أكتوير 1..7م, العدد 


الستة السادسة. 














أما النموذج الختامي فسأذكره من دون تعليق: إذ تتجلى فيه معاني الاستلاب الحضاري 
والانصهار في الآخر إلى درجة الفناء. 

يصور الكاتب الصحافي الشهير أنيس منصور لحالة الفناء بالآخر التي عاشها نخبٌ من 
مثقفي جيله فيقول: «وكنا في ذلك الوقت نمشي ندق الأرض كالفيلسوف نيتشه. ونمشي 
رافعي الرأس كالشاعر جينه؛ وننكش شعورنا كالموسيقار بيتهوفن. ونضع علامة زرقاء على 
ملابسنا كما كان يفعل فيلسوف الحضارة اشبنجلر الذي رأى أن آخر الألوان التي ابتدعها 
الإنسان هو اللون الأزرق القرمزي. لأنه أكثر الألوان تعقيداء ولذلك كان لا بد أن يجيء 
متأخرا في التاريخ... وأحيانا كنا نسعل ونتوجع أملا في أن يخرج الدم من أفواهنا كما كان 
يفعل الشاعر الألماني الرومانسي نوفالس... وكنا نتمدد على العشب أمام مكتبة الجامعة 
ونأكل سندوتش الفول قبل أن نتسلل إلى أحد المدرجات نسمع الموسيقى الكلاسيكية فقد 
كانت لنا جمعية اسمها «جمعية الجراموفون» يرأسها د. لويس عوض. أما أعضاؤها فهم 
تلامذة عبدالرحمن بدوي: ونصفهم وجوديون ونصفهم شيوعيون... نصفهم عشاق ونصفهم 
ساسة("). 


0 الطهطاوي نموذجاً 

استرسلت في الشواهد السالفة للتأكيد على ما أقررناه. من أن حالة الانبهار تاريخية لأنها 
إنسانية, وظروف عصر النهضة كان لها بريقها في | إبهار قوي لم يسلم منه حتى بعض 
المشايخ المحصنين بالعلوم الشرعية, المتخرجين من بيئة دينية مكثفة. ولنأخن الشيخ رفاعة 
الطهطاوي!" مثالاً تطبيقياً على ما نقول ل» ولن نطرق شخصيته بترجمة تاريخية رتيبة تأخذ 
طابع السرد الزمني المجرد . وإنما نركز على الحلقات الحاسمة في اتجاه الشيخ وتطوره 
وتكوينه الفكري والوجداني, وذلك من خلال عرض العلامة محمود محمد شاكر الذي يلمس 
اوا الانجذاب الوجداني وتتابع سحر المدنية الفرنسية على مشاعره. يجمع من 


ييحي ف )يبص ص ص ص سس ا 


)١(‏ أنيس منصورء أنتم الناس أيها الشعراء ص ١‏ 5. دار الشروقء القاهرة, ط الأولى 15.5ه- 1544م. 
)١(‏ نكتفي بالط ناوي نموذجاً تطم E‏ يأ وبهذا فإذ نا عدّلنا عن تناول كل ث خص على حدة حت رجز ديعي E‏ فيكو انمد 


ونكتفي بنصوصهم ومواقفهم واجتهاداتهم الدالة على اتجاهاتهم التوفيقية. 











خلالها بين الأسباب والدوافع التي مر شرحها. 
يقول: «كانت أول بعثة في سنة 1453م (سئة 1781ه). فيها 4؛ تلميذاً. أدخلهم مسيو 
جومار المدارس الفرنسية:؛ ليتلقوا اللغة والعلوم والفنونء ثم أعيدوا بعد سنوات قلائل إلى 
بلادهم يتولون المناصب والأعمال. وهذا شيء غريب جدا أن يكون هؤلاء الشبان قد حازوا 
قى سكوات قتلاكل ن ارم والشتزن التي ت ات راصي العلا فى مةه اها بهلي 
للتدريس والصناعات والأعمال وجلائل الأمور. شيء غريب جدا!! وهم قبل سفرهم لم 
يحصلوا من هذه العلوم والفنون الجديدة شيئا يذكر, أليس هذه الدعوى غريبة كل الغرابة؟ 
وكان في هذه البعثة الأولى؛ رجل قد خرج من البعثة إماما لهاء ليراقب أفراد البعثة. 
تفط ب اترات الذن هو رقا را تاق و ا ا ی 
جرجا سنة ١١١١ه‏ (١١۱۸م)‏ في أسرة رقيقة الحال؛ فأتم حفظ القرآنء وقرأ شيئًا من 
متون العلم المتداولة على بعض العلماء في بلده؛ ثم توفى والده رحمه الله فرحل إلى القاهرة 
وهو في السادسة عشرة من عمرهء (۲١١١ه/۷١۱۸م)ء‏ وانتظم في سلك طلبة الأزهرء يتلقى 
العلم عن شیوخه ثماني سنوات» وکان محبا للأدب. وفي سنة ۰٣۱۲ه/٤۱۸۲م‏ عَيّن واعظاً 
وإماماً في أحد ألايات جيش محمد علي. فهذا إذن شاب في الثالثة والعشرين من عمره لا 
يمكن أن يكون قد بلغ مبلفا له شأن يذكر في «الثقافة المتكاملة» التي عاشت فيها أمته ثلاثة 
عشر قرنا في حضارة متكاملة متراحبة مترامية الأطرافء متباينة الدرجات؛ متنوعة العلوم؛ 
قد بلغت في العظمة والجلالة مبلغا لم تدركه قبلها أمة من الأمم. 
ثم يختار هذا الشاب في سنة ١١١١ه/١١۱۸م»‏ ليصحب بعثة إلى فرنساء يكون إماما 
لأعضائها. كان ذكياء نعم. كان محبا للعلم والأدب (آدب عصره وشعر عصره)ء نعم. كان قوي 
العزيمةء نعم. كان نابهاً بين أقرانهء نعم» ولكنه على ذلك كله في الخامسة والعشرين من 
عمره؛ غرير بين الغرارة» طري العودء قد جاء من أقصى الصعيد» ومن ظلماته وبؤسه وفقره 
٠‏ وخصاصته» وهو في السادسة عشرة من عمره» ثم أقام تسع سنوات في القاهرةء في حواري 
الأزهر المهدمة المخربة بيوتها بفعل الفرنسيين؛ الضيقة طرقاتهاء المظلمة أزقتهاء ثم يركب 
سفينة فرنسية تتلألأ آنوارها تَرّمي به إلى قلب باريس (في القرن التاسع عشر)ء بحدائقها 
وقياديتها وآتوارها وبتناهجهاء وما لأ راث من قبل هين كعينة وها لا اخطر عل ق اكه 








أي فتنة تذهب بعقل هذا الفتى؛ وترجه رجا لا قبل لمثله باحتماله؟ وكذلك كان! 

أي صيد سمين تلقفه «المسيو جومار» بخبرته وحنكته وتجربته وبصره النافذ؟ فتى ناشئ 
في قلب الأزهرء ذكيء محب للعلم والتحصيلء قوي العزيمةء رآه مفتونا بالأرض التي وطئتها 
قدمه»ء لم ير مثلها من قبل ورآه مقبلا بأقصى عزيمته على تعلم لغته الفرنسية. معجبا بها 
وبأهلها كل الإعجابء فأخذه «جومار» من قريب» فكان له صيدا أي صيد! يقول الرافعي 
المؤرخ المدجن في كتابه (1/1:1غ): «ولقد كان معه ثلاثة أئمة آخرون للبعثةء فلم تتحرك نفس 
أحد منهم إلى الاغتراف من مناهل العلم في فرنسا(!) ولم يتجاوزوا حدود الوظيفة: أما 
٠‏ الشيخ رفاعة؛ فكان ذا نفس طامحة إلى العلاء فأخذ يدرس اللغة الفرنسية؛ وعكف عليها 
من تلقاء نفسه؛ رغبة منه في تحصيل علومها وآدابها». ويقول رفاعة الطهطاوي نفسه أنه. 
قضى في تعلمها ثلاث سنوات. ٠‏ 

ولم يكد حتى أخذ «المسيو جومار» بناصيته؛ وأسلمه لطائفة من «المستشرقين»؛ يصاحبونه 
ويوجهونه؛ وعلى رأسهم أحد دهاقين «الاستشراق» الكبار ودُهاته؛ وهو المستشرق المشهور 
البارون «سلفستر دي ساسي». لم يكن لهذا الفتى الأزهري الصعيدي المفتون مخلص من 
أحابيلهم ودهائهم ومكرهم ورقة حاشيتهم ومداهنتهم,: فاستغلوه أبرع استغلال؛ وصبوا في 
أذنيه. وطرحوا في قرارة قلبه معاني وأفكارا قد بيتوها ودرسوها وعرفوا عواقبها وثمراتها 
حين تنمو في دخيلة نفسه!", وهم يزيدونه فتنة بإشهاده روائع المحافل التي تتألق أنوارها: 
وتتألق تحت أنوارها أيضا مفاتن النساء الكاسيات العاريات: والرجال ذوي الأبهة يختالون 
في شمائل الرقة الفرنسية, فزادوه فتنة؛ وزادوا غفلته غفلةء وانتزعوه انتزاعا مما كان يعيش 
فيه من ظلمات الصعيد وبؤسه وفقرهء ومن حواري الأزهر المخرية وطرقاتها الضيقة وأزقتها 
المظلمةء حتي نسي نفسه التي صاحبها خمسا وعشرين سنة؛ وتنكر لماضيه القريب وأعرض. 
عنه. وسارع ينجو بحياته الجديدة من خطاطيفه التي تلاحقه. 


وقضى رفاعة - رحمه الله - ست سنوات فى باريس من سنة ۱٤۲ھ‏ - ١٤۱۲ھ‏ 





)١(‏ قال شاكر فى الهامش «انظر مثال ذلك» ما ضمنه کتابه: «أنوار الجليل؛ في أخبار مصر وتوفيق بني إسمعيل» من الدعوة إلى 
استعمال العامية «التي يقع بها التفاهم في المعاملات السائرةء ولا مانع أن تكون لها قواعد قريبة المأخذ تضبطهاء وأصول على حسب 
الإمكان تربطهاء ليتغارفها أهل الإقليم, حيث نفعها بالنسبة لهم عميم, وتصدّفْ فيها كتب المناقع العمومية, والخصالح البلدية؛» أى كما قال 


رحمه الله!! انظر كتابيى « أباطيل وأسمار »» ص ۹٩٥۱ء ٠١.‏ . 











(1451م - 1413م): قضى ثلاث سنوات منها في تعلم الفرنسية كما قال هو بلسانه؛ وضي 
الثلاث الأخر درس التاريخ: والجغرافيا والفلسفة, والآداب الفرنسية؛ وقرأ مؤلفات فولتير 
وجان جاك روسوء ومنتسكيوء وقرأ بعض الكتب في المعادنء وفن العسكرية, والرياضيات: 
(انظر كتاب الرافعي ٤١١:١‏ وما بعدها)ء فحدثي بربك كيف تكون دراسة هذه المتنوعات 
في ثلاث سنوات. إلا أن يكون ذلك كله خظفا كحسو الطائرء وأن يكون ما ألفه رفاعة وكتبه 
سطوا مجردا على كتب كُتيَتَ في هذه العلوم المختلفة المتباينة: والله أعلم بما غيها من الزئل 
والخطأ وسوء الفهم. ولكن رفاعة الطهطاوي على ذلك كله إمام جاء يخرج مصر وأهلها من 
الظلمات إلى النور!! يا للعجب'. ظ 

وهذا الذي صنعه الفرنسيون مع الطهطاوي» مارسوه مع قاسم أمينء وكلاهما جاء ليبشر 
قومه بأن الحضارة والتقذم تشرقان من الفرب فألف الأول كتابه «تخليص الابريز في 
تلخيص باريز». وصنف الثاني كتابه «تحرير المرأة» وكان فيه توضيقي المنهج. الفارق الرئيسي 
بين دعوة الرجلين لا تكمن في جوهر الدعوة ذاتها ولكن في المدعوين! «فإن أكثر من نصف 
قرن من الغزو الفكري المستمر كانت قد فعلت فعلها في نفوس الناسء فلم تقابل دعوة قاسم 
أمين بالاستنكار البات الذي قوبلت به دعوة رفاعة الطهطاويء ولم توءد في مهدها كما وئدت 
الدعوة الأخرى من قبل0). 0 

وإذا أردنا أن نحدد أصل الأزمة التي وقع فيها رواد الاتجاه التوفيقي فيمكن 
اختصارها في عدم التوافق بين النظرية والتطبيقء أو بين الولاء القلبي للأمة 
ودينها وبين الافتتان بمجمل منجزات النهضة الأوروبية. فعلى صعيد الولاء للدين 
الإسلامي فإنهم أشادوا بعقيدتهم وقدرتها على تحقيق واستئناف حياة إسلامية 
فتية تلحق بالغربيينء كما أنهم من هذا المنطلق الديني لم يترددوا في نقد مظاهر 
الحياة الغربية وعقائدها المنحرفة. إلا أن هذا الحس النقدي وقف عند المقررات 
النظرية البحتة, التي أملتها عليهم طبيعتهم الدينيةء وثقافتهم الشرعية؛ فإذا 
كان هذا شعوراً متجذراً في نفسية عامة المسلمين: فكيف بمشايخهم» 

)١(‏ محمود شاكر رسالة في الطريق إلى ثقافتناء ص 157 - 154 الناشر دار المدني بجدة؛ مكتبة الخانجي بعصرء 4.9١ه‏ - 1541م. 


() محمد قطب. واقعنا المعاصر» ص ١۲ء‏ مؤسسة المدينة للصحافة؛ جدة, ط الثانية: 15.4١ه-19848م.‏ 








وفقهائهم: ولكن الأزمة وقعت - ليس في البعد الإيماني النظري - وإنما في البعد المنهجي 

لقد عجز هذا الجيل - من الناحية التطبيقية - عن أن يترجم هذه القاعدة الإيمانية إلى 
اع وة جا اة فد هرن د سياه | تبصن اجات اتخات اق 
على سبيل استكمال نقص عصري» لا على سبيل جعل هذا «الآخر» هو الأصل والمحورء ثم 
نا اداد م فما عاج يتقان هذا دالاو لو طا تقو آنا له نکر علن 
الإسلام» وإنما نحن نجعله متعايشاً مع العصر الحديث؛ أو نبرهن على أنه: صالح لكل زمان 
ومكان»!". وبهذا المنهج بذروا بذور التبعية الذي ولّده ولاؤهم الشعوري وقناعاتهم الباطنية 
القوية. بسبب الانبهار المباشر أو غير المباشرء والمخالطة التي كسرت الحاجز النفسي 
وأضعفت المناعة والحصانة الفكرية لديهم» فأنتجت لديهم منهجاً توفيقياً سنلقي عليه الضوء 
عند الحديث عن تقويم.هذه المدرسة. 


)١(‏ جمال سلطان؛ جذور الانحراف في الفكر الإسلامي الحديث: ص ۲١‏ - ١۴ء‏ مركز الدراسات الإسلاميةء برمنجهامء بريطانياء ط الأولى: 


۲ هھ - 1لقام,. 





المبحث الثاني: 
أسباب ثناء العلمانيين على رموز 
المدرسة التوفيقيهة 


أسباب ثناء العلمائيين على التوفيقيين 


فى درأساتهة الفاريفية والأذئية والفاسفية والحضارية. ركز الملمانيوق مقة يذاياك ات 
التاسع عشر على إحياء المقبور من مذاهب وفلسفات وعقائد المبتدعة؛ وسلكوا نهج المستشرقين 
في تلميع أعلام الزندقة وأصحاب النزعات الباطنية وأصحاب الاتجاهات العقلية الغالية, 
والثورات التخريبية!(). ) 
بحوث صرف عليها أموال وأنفقت في سبيلها أعمارء وقدمت فيها رسائل دكتوراه وبحوث ترقية 
في جامعات غربية وعربية: وروجتها مؤسسات ثقافية يتربع على عروشها مثقفون وأكاديميون لا 
حو و ا ی و اي و 
العلميةء ومدارسه العقائدية. ٠‏ 
فالشاء والمباركة يكون ما اعتبروه خطاً تتويرياً كالمعتزلة وابن رشد وابن الراوندي الملحد وابن عربي. 
وإلصاق صفة الجمود والتقليدية والعقلية النصية والتراثيةء بأهل السنة والفقهاء وأهل الحديث 
الاه :واب امد الغزان واين فة ) 
وهذه الكتابات العلمانية؛ إذا تناولت ما اصطلح عليه بعصر النهضة بالدراسةء فإنهم - بعملية 
اقعافية راان الاضبواء لكاشم ة على اعندة الدرسة التوشفية كرا اوري وم 
عبدة ومحمد إقبال وخير الدين التونسي... وغيرهم. 
والسؤال: لماذا هذا الاهتمام بهذه الاتجاهات الفكرية, وتزكيتها والنضال العلمي ضي الرقي بمنزلتها؟ 
والجواب: أن العلمانيين لما علموا أن مواجهة الإسلام في أصوله ستكلفهم كثيراً من مواجهات 
فكرية واتهامات عقدية؛ وتجعل بينهم وبين المتلقين حواجز نفسية لسقوطهم من الاعتبار, لأن 
الأمة تلفظ من يعتدي على أصالتها. اتخذوا من هذا الاتجاه - على تفاوت درجاته في البعد 


)١(‏ من أمثلة تلك الدراسات كتاب «الحركات السرية في الإسلام رؤية معاصرة» للدكتور محمود اسماعيلء دار القلم, بيروت. ط الأولى 
15175. حيث يرى المؤلف: «أن الصورة الراسخة في أذهائنا عن قوى المعارضة - كالخوارج» والشيعةء حزبي اليسار - والمعتزلة والمرجئة - 
حزبي الوسط ان صح اقتباس مصطلحات العصر - صورة شوهاء زائفة تمثل وجهة نظر اليمين »» صا ويقصد باليمين فقهاء ومؤرخي 
أهل السنة والجماعة. ويفرد الكاتب قصلا عن القرامطة معتبرا إياهم حركة رائدة!!. المثال الآخر هو كتاب « تاريخ ابن الريوندي الملحد» 
للدكتور عبدالأمير الأعسم. دار الآفاق الجديدة؛ بيروت»؛ ط الأولى 1740 ه- 15170م. ورم اعتراف المؤلف بأن ابن الريوندي ملحد؛ فإنه 
يبالغ في اطرائه فيقول: «وكان ابن الريوندي أستاذ القرن الثالث بلا منازع» وأبرز مفكريه المستنيرين» وأكثرهم شموخا في بناء العقلية 
العلمية قي تفسير الحياة والدين من وجهة نظر إنسانية »!! ص۷. 
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والاقتراب من الهدي الصحيح - جسراً للعبور به إلى ما هو أبعد؛ أي أنها خطوة في الطريق إلى 
مكاسب علمانية غير معلنةء وهي طريقة لاختراق الدين برجاله التاريخيين أو المعاصرين ومن 
خلال هذا النهج الانتقائي من التراث يتم التوظيف للأيديولوجية التي تبناها العلمانيون, 
بمدارسهم المتنوعة. ش 

إذ أنهم يتبنون المنهج التوفيقي للانتقال منه الى المنهج التلفيقي. والفرق بَيّنْ بين المنهجين فإن 
التوضيقية «في نظر مؤيديها أرفع مستوى من التلفيقية وترفض المنهج التلفيقي أي حيث التجميع 
المتكلف بين أطروحات ذات مصادر متباينة» وفرض المصالحة المصطنعة: والتوفيق والتقريب الهش 
بين عناصر متنافرة أو غير واضحة. ولا توضح التلفيقية؛ بوعي ولغاية, الأفكار المكومةء إذ تبقيها 
غير دقيقة حتى تستطيع إقامة التوفيق والجمع فيما بينها»!). 

والحقيقة أن بعض من أدرجناهم ضمن المدرسة الإصلاحية أو التوفيقية: يقع في التلفيق 


أحيانا في آرائه» لكن الاختلاف بينهم ويين التلفيق العلمانيء في المقاصد. وفي درجة التأويلء 


ومن مظاهر التلفيق الذي أخذ مداه ما نراه في التفسيرات المادية للوحي والرسالة وحياة 
٠‏ الرسل: فإن :هذه التتسشيرات لا يرتطتيها آكمة ولا صقان المدوسة التوظيقية لأنهم يدينون بالإسلام: 
وينطلقون منه ويدافعون عنه. 
بهذا نعرف سبب اهتمام العلمانيين برموز المدرسة التوفيقية؛ وإلا فما الذي يجمل علمانياً 
أصيلاً في علمنته مثل عبدالله العروي؛ ينكر على الدكتور سليمان دنيا لأنه انتقد منهج محمد 
عبده في كتابه «محمد عبده بين الفلاسفة والكلاميين»؛ مع أنه (سليمان دنيا) لم يبخس محمد 
عبده حقه وأبدى إعجابه بقدرة الشيخ الفائقة في مجال العقليات كما يعترف العروي نقسه). 
ویضادر فی موضع آخر O‏ للشرط التاريخي التي ملت 
على عبده طريقته في التفكير(). 
٠‏ (١)الوسوعة‏ الفاسفية العربية, للجاد الأولء (الإضطلاحات والمقاهيم) رئيس التحرير د. معن زيادة, كتب مدة التلفيق د. علي يعور . 
ص 5971. 


(5) مفهوم العقل؛ عبدالله العروي» ص ١۲ا‏ مركز الثقافي العربيء بيروت: ط الثانية, 1981م. 
() المصدر السايقء ص 55. 


EEE OEE ERE ا‎ 


إن الاحتفاء برواد الاتجاه التوفيقي بلغ حداً من الصراحة إلى اغتبار رفاعة الطهطاوي «رائد 
الفكترالية المريية الأسسيق انا اما ممه ده كيو (أم المصلحين على الإطلاق)!). 

لكن ثمة نمطأ خبيثاً ومضللاً يمارسه العلمانيون عند حديثهم عن عصر النهضة وإشادتهم 
برجال التتوير واجتهادات التحديث؛ من خلال ذكر جمع من المفكرين يشكلون خليطاً من الملاحدة 
وغلاة العلمانيين وأحياناً غير المسلمين يدسون بينهم مشاهير المدرسة التوفيقية. وهم بذلك 
يخلطون الأوراق - كما يقول محمد عمارة - ليس فقط أوراق محمد عبده بطه حسين؛ وإنما 
أوراق المجددين الإسلاميين بأوراق سلامة موسى وفرح أنطون وشبلي شميل وإسماعيل أدهم 
ولطفي السيد, وغيرهم من دعاة «التنوير - الغربي - العلماني»(). 

وقد التقت إلى هذا المسلك المشين محمد جلال كشك قيل محمد عمارة: حين نبه قائلا: دإن 
تخريب هؤلاء يمتد إلى رجال التنوير الحقيقيين عن طريق دس عنصر مشبوه بينهم؛ كمن يؤرخ 
لكتاب اليسار فيدس بينهم مراسل مجلة «حوار» التي كانت تصدرها المخابرات الأميركية فيشوه 
سمعة اليسار كله!! أو كما كانوا يؤرخون لشبلي شميل وأنطون فرح وآل صروف ثم يعتذرون بأنهم 
تقدميون رغم مخادنتهم للاستعمار!!؛). 

ثم يذكر نموذجاً على هذا التدليس وخلط الأوراق لمقال كتبه الشيوعي محمود أمين العالم يضع 
فيه المرتد السوداني «محمود محمد طه» صاحب كتاب «الرسالة الثانية في الإسلام» والذي أقيم 
عليه حد الردة في السودانء يضع هذا الرجل بجوار رواد مدرسة التوفيق أو التنوير حسب تسمية 
محمد جلال كشك فيقول: «وإلا فما معنى أن تستعرض مجلة الشيوعيين". أسماء الطهطاوي 
ومحمد عبده وابن باديس فتدس بینهم محمود أحمد طه؛ إنهم انو إن رمل 





)١(‏ محمد عابد الجايري؛ الخطاب العربي المعاصرء ص 87: بيروت» دار الطليعة» ۱۹۸۲م. 

(1) د. أحمد برقاويء محاولة في قراءة عصر النهضة؛ ص 15, الأهالي للطباعة والنشرء دمشق, ط الثانيةء 1999م. 

(1) د. جابر عصفورء محنة التنوير. ص 1705, نقلا عن محمد عمارة؛ الإسلام بين التنوير والتزوير ص ۲٠١‏ دار الشروق» ط الأرلى 
٣ھ‏ 6ام. 

.)6( محمد جلال كشك» جهالات عصر التنوير» ص ۸» مكتبة التراث الإسلامي» القاهرة. ط الأولیء ۰١٤۱ه-‏ .۱۹۹۰م. 

)°( لم يذكر جلال كشك اسم المجلة الشيوعية: والأرجح أنها جريدة الأهالي الأسبوعية, الناطقة باسم حزب التجمع المصري الشيوعي». 
والتي يكتب فيها محمد أمين العالم وربما مجلة « أدب ونقد » التي يسيطر عليها اليسار والشيؤعيون. 

(1) يتعمد الكاتب ذكر «أحمد» بدل اسمه الصحيح «محمد » وسيتبين سبب هذا التعمد في الأسطر التالية. 





تلطيخ سمعة الآخرين وتنفير.المسلمين من دعواتهم وما جاؤوا به من آفكار. وأقسم بكل ما أؤمن(٠‏ 
إن الأستاذ «محمود أمين العالم» كاتب تلك الفقرة؛ لم يقرأ حرفا لمحمود طه؛ فهو لا يعرف حتى 
صحة اسمه فهو محمود محمد طه وليس محمود أحمد طه إلا إِنْ كان يتحدث عن شخص آخر... 
من الذي يضع محمود طه بين الطهطاوي وابن باديس إلا من يريد دس السم في العسل ليفسد 
العسل .ويقتل من يتعاطاه؟!(). ٠‏ 

وذهب عزيز العظمة إلى أبعد من ذلك حيث عد انضمام محمد عبده إلى المحافل الماسونية 
عملاً تقدمياً. مقحماً اسمه مع خليط من النصارى والعلمانيين والمستعمرين مثل بطرس غالي 
ولورد کیتشنر(". ) 

في نفس السياق يجعل الدكتور عاطف العراقي..رفاعة الطهطاوي ذا نزعة علمانية تنويرية 
ويدمجه في غير بوتقته الفكرية؛ فيقول: «وضي بعض الحديث فإن هذه الحركة أو هذا الاتجاه 
الان د عزن ر ا ار ار ومن ها تن ب لاسي حا مدا 
الاتجاه عند رفاعة الطهطاوي وعصر محمد علي وإسماعيل؛ ومن أهم الأحزاب التي دعمت هذا 
الاتجاه في كثير من جوانبه حزب الوفدء وحزب الأحرار الدستوريينء بالإضافة إلى زعماء كبار 
أمثال سعد زغلول ومصطفی النحاس): ) ) 

وتبلغ المسألة ذروتها عند أحمد برقاوي؛ عندما يضع خاتم الرسل في صف ماركس ولا ينسى 
محمد عبده كذلكء وإن كان مقاله جاء ضد بذاءات سلمان رشدي في روايته الشيطانية ورداً على 
الملحد صادق جلال العظم المنتصر للرواية؛ يقول برقاوي «وفيها هجوم على شخصية الرسول 
الكريمء الذي نحن وَرَثته وورثة ابن رشد واسبينوزا وماركس ومحمد عبده ولا يجوز أن يكون 


)١(‏ عبارته «وأقسم بكل ما أؤمن» مبهمةء ولعل دفعه إليها التحدي» فمن بدهيات التوحيد أن الحلف بغير الله لا يجوز وقد أجاز 
الفقهاء الحلف بالقرآن الكريم لأنه كلام الله سبحانهء فعليه يكون الخلف بالقر آن حلفاً بصفة من صفاته سبحانه. وكذلك الحلف بالصحف. 
لكن لا يجوز شرعاً أن تحلف بكل ما تؤمن كالحلف بالرسل والملائكة... إلخ. انظر: فصل «الحَلفْ» من كتاب «فتاوى العقيدة» للشيغ محمد 
بن صالح بن عثيمين؛ ص ۲۸9 وما بعدهاء مكتية السنة, القاهرة. 517١1ه-‏ 19157م. 

(۲) جهالات عصر التنوير» ص ۸. 

.55 عزيز العظمة, العلمانية من منظور مختلف: ص‎ )١( 

(؛) د. عاطف العراقيء العقل والتنوير قي الفكر العربي المعاصضرء ص .١١١‏ المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر' والتوزيع؛ بيروت» ط 
الأولی» ١51١ه-‏ 1556م 








الرسول الكريم موضوع سخرية»!"). وإن الكاتب - بقصد ارهد ر خانم الرسل 


في مساواته مع أراذل الخلقء وهذا إن دل على شيء فإنما يؤكد لنا الفكرة الكلية التي ينطلق منها 
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العلمانيون في النظر إلى الرسول والرسالة: باعتبارهما تراثاً محترماً ومفيداً أوذا صلة روحية 
تاريخية بشخصيتنا الثقافية. لا على أساس أن محمدا يلل رسول موحى إليه من الله تعالى. فإذا 
كانوا يدرجون خاتم الرسل ضمن الموروث المحترم مع ماركس واسبينوزاء فمن باب أولى أن يدرج 
غيره لا سيما إن كان تنويريا على حد تعبيرهم المفضل! 

كنا نتمنى أن يصدق أولئك العلمانيون مع أنفسهم ومع الحقيقة؛ كي يتجنيوا السقوط في أبسط 
شروط المنهج العلمي الذي يقوم على التقسيم بين الاتجاهات المتباينة؛ ولا يجعل العناصر 
الاستثنائية في الالتقاء بين اتجاهين متباينين أصلا ويخفي من ورائه خلافاً في المنطلقات 
والأصول والرؤى الكلية والمقاصد. 

كان بإمكان أولئك أن يسيروا سير نظرائهم في الطريق. كما صنع هشام شرابيء أستاذ تاريخ 
الفكر الأوروبي في جامعة جورجتاون - الولايات المتحدة الأميركيةء عندما راعى الفوارق فقال: 
«بقيت النخب النهضوية العلمانية والإسلامية؛ من البستاني وزيدان إلى فرح أنطون وشبيلي 
شميل؛ ومن محمد عبده والأفغاني» إلى رضا والكواكبيء أسيرة خطاب وعظي يعتمد الشكوى 
والتمني أكثر مما يعتمد النقد والتحليل والفكر الفاعل»7"). 

لكن بعض العلمانيين في عجلة من أمرهم لتحقيق المشروع العلماني في تقنين قضايا المرأة 
وغيرهاء فهم يرون أن التعويل على اجتهادات التوفيقيين استنفد أغراضه ولم يؤت أكلهء لذا كان 


لا بد من المكاشفة والمطالبة بالعبارة لا بالإشارة وبالتصريح بدل التلميح. 


الد بات افيش اقبت 8 اط الارلى: م 
(۲) هشام شرابي» تعقيب (؟)؛ على بحث عبدالله بلقيز «نظام الأولويات لأهداف المشروع الحضاري»» ص 404. بحوث ومناقشات الندوة 


الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية تحت عنوان «نحو مشروع حضاري نهضوي عربي »» بيروت: ط الأولى: ١..1م.‏ 


تقول فريدة النقاشش: «لكن المعركة في ميدان الفقه المستنير والتأويل التقدمي للقرآن والسنة لن 
ا اعدو ان ت اك اا جر ا ر هة ن ها ا 
وحده» وإلى أن تصل إلى إسقاط مادة دين الدولة نهائياً من الدستورء فإن المدني وحده يتمثل في 
أرقى شكل له فيما يخص حقوق المرأة: وهو الاتفاقية الدولية لإلغاء كل أشكال التمييز ضد ا مرأة, 
ولا بد أيضا أن تصبح حركة تحرير المرأة في المجتمعات العربية والإسلامية جزءا عضويا من 
الحركة العالمية»(). 

بيد أن الدراسات لم تتوقف في استثمار ما يمكن توظيفه من سيرة وتراث رواد عصر النهضة 
من التوفيقيين استثماراً عاماً؛ وإنما كان لقضية المرأة نصيب ظاهر في هذا التوظيفء فالإشادة 
بموقف رفاعة الطهطاوي في إعجابه بالمرأة الفرنسية المتبرجة والاختلاط بين الجنسين متكررة 
في كتابات التغريبيين(")ء والاستشهاد بنصوص محمد عبده في تقييد الطلاق وتعدد الزوجات لا 
يزال يمثل مادة هامة في الترويج لما هو أبعد يي الطلاق وإنما المطالية يحق الطلاق 
للزوجة, والانتقال من تقييد تعدد الزوجات إلى تحريمه7). 

إذاً يمكن القول بأن الاهتمام البالغ برواد المدرسة التوفيقية: والثناء المتكرر عليهم: وإعلان 
الإعجاب بهم» من جموع العلمانيين. لأنهم وجدوا فيهم مادة يمكن اللعب بها توظيفاً واستثماراً ' 
للفكر العلمانيء وذلك من خلال تبني ما تعثروا فيه. إن في رؤيتهم الكلية للحضارة الغربية: أو 
في اجتهادات شرعية خالفوا فيها جمهور الأمة أو في أنماط حياتهم التي لاينوا فيها المستعمر 
أو تعاونوا معه» أو في نزعاتهم العقلية التي جاملت المدنية الغريية ومفكريها فأولوا مسائل 
في العقائد لا يستند تأويلها إلى دليل ولا قرينة ولو ضعيفة:, أو منطق القياس 
i ED E A RR SSE‏ 
8 أكتوبر 1939م. 

(؟) نصر حامد أبوزيدء دوائر الخوف قراءة في خطاب المرأة, ص 1/4, وما بعدهاء المركز الثقافي العربيء بيروت, الدار البيضاء. ط 


الأو لی ۱۹۹۹م. 
(۲) المصدر السابق ص ۲۱۸ وما بعدهاء .۲۸١‏ 


الخطير حيث جعلوا أورويا وقوانينها هي الأصل ثم البحث عن نظائرها في الشريعة. مما 
كرس تبعية الدين لنظام علماني غربي. 

a انان يدوه لايل كيذ لادب‎ aa aE 
غلاة الماركسيين من يصرح عن هذا الهدف المعلن فيقول: دويمكن القول إن الأستاذ الإمام قد مح‎ 
العلمانية المصرية أقوى دفعة نالتها بدايات القرن العشرين().‎ 

ولهذا نجد العلمانيين يستفزهم» وصف رواد المدرسة التوفيقية بأنهم أصحاب نزعة سلفيةء في 
الفا نه او کی ا ا کے م ا ا ان وکت ا کی ی یی 
منهج الطهطاوي ومحمد عبده التوفيقي بين الأصالة والمعاصرة بالمنهج السلفي إلا وجاءته 
الاعتراضات من رفاق دربه من العلمانيين يقول التيزيني «ولعلنا نتبين ذلك المنهج السلفوي مثلا 
بالعديد من المفكرين العرب النهضويين الذين نرى أن رفاعة رافع الطهطاوي )۱۸۷١ - 18٠1١(‏ 
ومحمد عبده ۱۸٤۹(‏ - ۱۹۰۵) يقفان في مقدمتهم)". 

لم يمر هذا الوصف بالسلفية لهذين العلمين مروراً عابراً على المناقشين المشاركين في الحوار. 
فقد عقب عليه الدكتور ناصيف نصار بقوله: «ومن الغريب حقاً أن تضرب أعمال رفاعة رافع 
الطهطاوي مثلاً على النزعة السلفية»(". ) 

ويعترض الدكتور أحمد ماضي على التيزيني معتبراً الطهطاوي عصرياً ليبرالياًء ومحمد عبده 
لم يكن سلفياً وإنما معاصر أصيل في معاصرته!؛). 
)١(‏ د. وفعت السعيد, العلمانية بين الإسلام والعقل والتأسلم. ص 05: الأهالي للطباعة والنشر والتوزيع: القاهرة ط الأولى: ١١٠1م.‏ 

حلب ريني إشكانية الافسالة والعاصرة هي الرطخ اللعرتي ام ا يحوت و اتات القزوة التعرية لحي كظنيسركر 
دراسات الوحدة العربية؛ بيروت. ط الثانية, 1541م. 


(؟) المصدر السابق: ص .١1١5‏ 
)٤(‏ المصدر السابق: ص 155 .٠١١‏ 





أما الذكفرى عيذاللة عبذالاك فاته مل حافت الشيؤيى عير انتما گار فيفرل: 
«وهل يجوز أن نحشر محمد عبده ورفاعة الطهطاوي - كما فعل الكاتب - في زمرة السلفويين 
بالمعنى الذي أرادة,(). 

وختم الناقد الأدبي الماركسي محمود أمين العالم مناقشته للتيزني بقوله: «والنقطة الأخيرة 
التي | اختلف فيها مع الباحث هي زعمه بسلفية رفاعة الطهطاويء والذي كان في لواقم عقلائياً 

علمياً ولم يكن سلفيا»(). 

كل هذا لأن السلفية عندهم نقيصة ومرتبطة بالماضي والجمود الفكريء ولأن إدراج هذين 
. العلمين التوفيقيين في السلفيين تخريب للخطة المرسومة في استثمارهما لما سبق بيانه. 

ولهذا فهم يرون أن محمد رشيد رضا التلميذ النجيب لمحمد عبدهء قد تراجع عن خط أستاذه 
إلى سلفية «ماضوية»»: يعدونها ردة حضارية لأنه خالف أستاذه وبدأ يقترب من النهج الصحيح في 
كثير من المسائل. يعقب حسن حنفي على ردة فعل محمد رشيد رضا من التحولات العلمانية 
التركية عن الإسلام فيقول: «وقد سبب ذلك رد فعل عند الإصلاحيين من تلاميذ محمد عبده 
مثل رشيد رضا. فأنقلب سلفياً داعياً إلى الخلافة في «الخلافة أو الإمامة العظمى». ومرتبطا 
بمحمد .عبد الوهاب الذي أرجعه إلى ابن تيمية ثم إلى أحمد بن حنبلء فإذا كان الإسلام الثوري 
٠‏ عند ت قد هبط إلى النصف عند محمد عبده إلى الإسلام الاجتماعي فإن عند هذا الأخير 
قد هبط أيضا إلى النصف من جديد عند رشيد رضا إلى الإسلام السلفي(). 

وهنا ينشأ تساؤل: ماذا يريد هؤلاء بالسلفية ولماذا هذه الخصومة لهذا المصطلح. والجواب: 
انهم لا يستطيعون المجاهرة بنقد أصول الإسلام مباشرة (القرآن الكريم والرسول عليه السلام). 
فيعمدون إلى المدرسة السلفية التي تدعو إلى الأخن بالإسلام وتطبيقه وفهم النصوص كما فهمها 
الصدر الأول ومن تبعهم. وهذا ما يقلق العلمانيين. لأن السلفية والإسلام الشامل المتكامل 
متلازمان عندهم: لذا استهدضوا السلفية بالنقد. 

(1)الصدر الصايق:ض 158, 


(؟) المصدر السابقء ص .٠٤١‏ 
(؟) د. حسن حنفي» هموم الفكر والوطن (الفكر العربي المعاصر» ج ۲ء ص ٤٤١‏ دار قباء للنشرء القاهرةء ط 1138م. 


وبصرف النظر عن دقة كلام حنفي في التسلسل الفكري لتحول اتجاه رشيد رضا إلى النهج 
العاف فان الى ا أن اكا ير اوا ان اى أن اة رشبد رات حب 
تعبيره - هبوطاً فكرياً!! 

وهكدا قسم عزيز العظمة مسيرة رشيد رضا الدعوية, الذي يعثيره «نتاج تربية دينية تقليدية 
بحتة(١),‏ انتقل منها إلى روح عقلانية بأثر الشيخ محمد عيده(), أدت إلى أن تكون له مساهمات 
على صعيد الإصلاح التشريعى القريب من منهج الشيخ محمد عبده ولكن «فيل انتقاله إلى الولاء 
الوهابى(). وعندما واجه رشيد رضا البرامج الاشتراكية فی الإصلاح السياسى والاقتصادي؛ 

4 
وصفت كتاباته في هذه المواجهة للبدعة الاشتراكية بأنها من قبيل «الكلام البوليسي الثقافي)“). 
فأنت ترى أن معادلة العلمانيين وعامة الماديينء تقوم على إعلاء شأن التوفيقيين كلما اقتربت 
آراءهم واجتهاداتهم ومشاريعهم من الفكر الغربيء بينما يتم نحجيم جهودهم ووصفها بالتخلف 
والثقافة() الفربية. 

لقد عَدَلَ كثيرٌ من العلمانيين عن منهج التصريح في الهجوم على ثوابت العقيدة بسبب. 
اندحارهم اجتماعياً ورفض أفكارهم؛ ومن ثم اختاروا منهج المهادنة لأنهم اكتشفوا أنه لا بد لهم 
من التحالف مع التوفيقية «التحررية» لفترة طويلة إن أرادوا لأفكارهم القيول واليقاء في الفكر 

.۸٩ عزيز العظمة, العلمانية من منظور مختلف» ص‎ )١( 

(؟) المصدر السابق: ص 15. 

(؟) المصدر السابق: ص 154. 

(؟) المصدر السابق: ص 154,: ويدرج العظمة مع رشيد رضا عباس العقاد أشرس خصوم التيارات الاشتراكية على الصعيد 
الايديولوجي (العقائدي). والأدبي. 

(5) نقول الثقافة الغربية وليس العلم الغربي؛ لما بينهما من فرق كبير.ء إذ إن «ثقافة شعب ما ودين هذا الشعب مظهران مختلفان 
لشيء واحد, حيث الثقافة في جوهرها تجسيد لدين الشعب» كما يقول ت. س. إليوت, الأديب الانجليزي الحائز على جائزة نويل عام 1548. 
في كتابه « ملاحظات نحو تعريف الثقافة » ص٣٠‏ ترجمة الدكتور شكري عياد. لهذا نجد محمود محمد شاكر في كتابه « أباطيل وأسمار » 
ص51: يقول بملء فمه: «نعم! أنا عدو للثقافة الغربية», مفرقا بين معنى الثقافة وبين «العلم الذي هو تراث إنساني » ص/43: أي إنه 
البضاعة القابلة للاستيراد لحياديتها وانفكاكها عن خصوصيات الهوية الاجتماعية التي نقلت منهاء متجاوزة الزمان, والمكان والقوم وهي 
التي يعبر عنها ابن تيمية بقوله: «ومعلوم أن العلوم الحقيقية لا تختلف باختلاف الأوضاع. ص٤۷‏ من كتابه «الرد على المنطقيين »» دار 
المعرفةء بيروت, بلا بيانات أخرى. وانظر اجابة فهمي هؤيدي؛ عن سؤال: ما شأن الدين بالثقافة؟ في كتابه «المفترون: خطاب التطرف 


العلماني في الميزان» ص٤٤-۲٠.‏ والبوطي في کتابه «هذه مشكلاتهم» تحت عنوان « ما العلم؟ » ص۱۱۹ وما بعدها. وكتابه « يغالطوتك إذ 
يقولون...» ص٥٤۱‏ وما بعدها. وكتايه «هذهة مشکلاتتا» ص۱۲۱ وما بعدها. 


العريي العام وما قليسومن السرورئ التمبور أن التومي هو تعيض العلماتن بشكل 
مطلق وضي كل الأحوال. فالتوفيقي يمكن أن يكمل» ولكن بطريقتهء ماحاول العلماني أن يحققه 
دون نجاح فوري. ثم بإمكان العلماني في جيل مقبل أن يتتاول ما أنجزه التوفيقي من تطوير فكري 
نسبي فيدفعه إلى الانطلاق خارج المركب التوفيقي وعلى الضد منه. لهذارحب العلمانيون 


بالتؤفيقيين. 


(۱)» (۲) د. محمد جابر الأنصاريء الفكر العربي وصراع الأضدادء ص 08؟ - 505. 


الممبحث الثالث 


تقويم المدرسة التوفيقية 








تقويم المدرسة التوفيقية - 

لعل من أصعب الأمور التي تعترض الباحث في موضوع بحثهء هي مسألة الحكم على 
إنجازات الآخرينء واتخاذ مواقف نهائية منهم بالسلب أو الإيجاب: وتصدير انطباعات عامة 
للقراء مُتَمْرة أو مُمَجدة لهذا العالم أو ذاك المصلح أو ذلك المفكر(. 

كل هذا خشية أن يقع الإنسان في ظلم عباد أفضوا إلى ربهم» وإذا كان بخس الحق 
٠‏ والحكم بالسلب على من لا يستحق ظلماً ظاهراًء فإن تمجيد من تحوم حوله الشبهات 
الكثيرة وتزكية من غلبت على مسيرته العلمية والسياسية التخبطات التي أضرت بالمسلمين» . 
أيضا ظلم يساءل عنه الإنسان. أي أن العدالة والإنصاف مطلويان في الجرح والتعديل معاً. 
وصعوبة التقويم ترجع أولاً إلى بشرية الباحث الخاضعة للقصور من جهة الإلمام الشامل 
والاستيعاب التام لموضوع بحثه مهما بذل من جهد . 

وثانياً. إن موضوع بحثنا يتمحور حول رجال دعوة وفقهاء؛ وحتى المتأخرين منهم كانوا 
يكتبون - رغم شطحاتهم الغليظة - دفاعاً عن الدين ومناصرة الإسلام والمسلمين. 

أعني ريما كان الحرج منتفياً أو مخففاً لو أن النقد تناول غلاة العلمانيين» أو رجال الإلحاد 
المعاصرد ين أو القدماءء أو مذهباً من المذاهب الماديةء أو عَلّماً من أعلام الفكر الشيوعي مثلاء 
وإن كان الإنصاف مطلوباً مع الجميع - ولكن التقويم هنا لرجال المدرسة التوفيقية وغالب 
استشهادات البحث تركز على نصوص رواد هذه المدرسة الذين هم بالأساس فقهاء أو 
مفسرون لكتاب الله ويدخلون في سلك الدعاة إلى الله. 

لذا حتى نبرا ذمتنا فإننا بين يدئي هذا التقويم نقرر مبدأً ثابتا بني عليه تقويمنا منهج 


التوفيقيين واجتهاداتهم. إننا ننطلق من أن الإنحرافات التي سجلت على رجال المدرسة 





١ 








التوفيقية سواء كانت عقدية أو فقهية أو سياسية؛ لا تعود إلى نوايا مبيتة ضد امتهم ولم 
يكن أصحابها حزياً منظما يتعمد اغواء المسلمين؛ أو جماعة من الخونة يفتون بما يحقق 
مصالحهم الشخصية على حساب الدين؛ ويأولون النصوص الشرعية إرضاء لعدو متربص أو 
تزوك و ا 

لقد قلنا إنهم - في الغالب الأعم - دعاة إصلاح وفقهاء - لا سيما المتقدمون منهم. 

وما سبق تقريره لا يمنع من النقد والاستدراك بهدف الوصول إلى الصواب أو الأصواب. 

ه غياب الانئصاف١():‏ 

في غمرة البحث وقراءة الكتابات والدراسات التي تناولت 558 عبده» الذي ردت 
الرحى للتوضفيقيين(". وإليه تكشر الإشارة من الدارسين مؤيدين ومعارضين. لاحظت أن 
المواقف تجاهه متباينة تكاد تصل إلى درجة:التناقض الصارخ: ولم تستوقفني مبالغات 
المعلين من شأنه والموقرين لقدرهء سواء كان ذلك ممن لازمه وتتلمذ عليه وشاركه مسيرته 
الإصلاحية كمحمد رشيد رضاء أو من الذين كتبوا عنه كمصطفى صادق الرافعي» وعباس 
العقاد. وأحمد أمين وعلي الطنطاوي(" وعبدالمتعال الصعيدي» ومحمد الغزالي» ومحمد 
عمارة وغيرهم. 

كما أني وجدت مسوغاً) لمن حط عليه سواء من معاصريه كالشيخين محمد الجنبيهي ويوسف 





)١(‏ ألف الدكتور هاني يحيى نصري كتابا بعنوان «ذهنية الإلغاء ». وجعل أو فصو كتابه بعنوان «ذهنية الإلفاء مثا معاصر». حيث 
| ذمنالماركسي صادق جلا العظم وكتابه «ذهنية التحر »الذي يداف فيه عن رواية سلمان رشدي الشيطانية, مثالاً لذهنية الإلغاء 
الملصرء والأهم من هذ الإشارة؛ هو فصل «الالختراق الثقافي عبر قاطمة المرنيسي» لك الدكتورة المغربية المت صصة بالكتابة عن المرأة ٠‏ 
الطاعنة ل سلام في أصوله؛ حيث كشف الى لف بعد أن التقاهافي أميركا صلتها بالجماعات اليهودية ورعايتها من قبل مشرفها 
اليهودي البروفيور «يوسف ايواكيم» وأن المرئنيسي وذ لغزونا الثقافي من داخلنا. انظر الكتاب المذكور. ص ١‏ وما بعدها. نشر 

م سسة بح سونء بيروتء ط الأولى. 1١9‏ ۱۸ ١ه‏ 0 1994م. 

(؟) رايتساء البه لاذا لا يكون رفاعة الطهطاوي هو قطب الرحى للتوفقييين بدلا من محمد عبد »على اعتبار أنه أسب زمنياً 
منه» والجواب: أن العبرة ليست بالسب الزمنيءو! ا بالتأصيل المنه ي والتأ ير الواقعيء واكتما معالم هذا المنه ء ى عدد جوانبه» وهذا 
ماتحة مدعبد أكثر من سابقيه وكماله الأ ر البال في لاميذ ولاحقيه. 

( ) انظر: ذكريات علي الطنطاوي» ج ۱ ص ۹۸٥۲ء‏ ج ۸» ص ۸۷. وسثورد نصوص بقية المذكورين في الثناء على محمد عبد . قي هذا المبحث. 

( ) وجود المسو يعن انال رة م جمي أحكام واستنتاجات القادحين في الشيخ محمد عبد ٠‏ ولكنه يتفهم مبررات 
الناقدين» ووجود المبررات لا ستلزم الموافقة المطابقة لنتائ ها. 








النبهاني أو الدارسين له كمصطفى صبري ومحمد محمد حسين وغازي التوبة وعبدالمجيد 
المجتسب وغيرهم. ) 

لم أجد دا من دارسي دعوة ا عبده من ناقديه - إذا استقينا يعض خصومه 
المعاصرين له - إلا وذكر له جوانب إيجابية في سيرته أو إصلاحاته أو إنتاجه الثقافي أو 
على أقل تقدير إحسان الظن بمقاصدهء أي أن الناقدين حتى لو بلغ نقدهم درجة القدح لم 
يسقطوا في الحكم بالإعدام الاجتماعي على الشيخ محمد عبده أو ما يسميه البعض 
«بذهنية الإلغاء». أو نفي الآخر واقصائه بالكليةء ودفن جميع حسناته. وهذا المنهج الإلغائيء 

E O E e a aa 
وصعبة - وإنما ينعكس أثر هذه الأحكام التعميمية المجحفة سلباً على المجتمع «فلو كان كل‎ 
من أخطأ أو غلط ترك جملة؛ وأهدرت محاسنه؛. لفسدت العلوم والصناعاتء والحكم؛‎ 
وتعطلت معالمها»(). ويقول ابن رجب الحنبلي في مقدمة كتابه «القواعد» «ويأبى الله العصمة‎ 
لكتاب غير كتابه والمنصف من اغتفر قليل خطأ المرء 5 کثیر صوابه.‎ 

ذكرت نصي ابن القيم في الرجال وابن رجب في المصنفات لتكتمل الصورة في أهمية 
مراعاة الإنصاف في إطلاق الأحكام؛ وهو مبدأ إسلامي أصيلء ولكي لا نكون من أصحاب 
«ذهنية الإلغاء» ولأَحُثٌ اخواني الباحثين على مراعاة هذا المبدأ الذي أصبح عزيزا. 

والآن أسوق نصا يمثل نموذجاً ل «ذهنية الإلغاء» في اتخاذ المواقف النهائية لجهود 
الآخرين؛ وترجع أهمية النصء إلى أن صاحبه ذو مكانة علمية كبيرة في العالم المعاصرء ولأن 
رأيه في محمد عبده لم يرد فيما اطلعت عليه من دراسات تناولت مواقف ناقديه؛ ربما 
لحداثة رأيه الذي نشره أول مرة؛ قبل سنة ١٠٠٠م.‏ ففي معرض حديثه عن جرائم اللورد 
كرومر الحاكم الفعلي لمصبر طوال أزبعة وعشرين عاما (1887 - 1507). يتساءل الفيلسوف . 


)١(‏ ابن القيمء مدار ج السالكين» بتحقيق محمد حامد الفقي» ج ۲» ص 55 دار .الكتاب العربي» ط الثالثة. ۱۲۹۲ھ - ۹۷۲م. 
(۲) ابن رجب الحتبلى «القواعد» ص ؟, دار الفكرء يلا بيانات أخرى. 





الوجودي عبدالرحمن بدوي اقل يجوز بعد هذا لأي مصري - مهما كان حظه من الوطنية 
ضثئيلا - أن يصادق مثل هذا الرجل4('. 

ثم يجيب قائلا: «لكن هذا هو ما فعله الشيخ محمد عبده» مفتي الديار المصرية؛ و«المصلح 
الديني» المزعوم! فقد انعقدت بينه وبين لورد كرومر علاقة حميمة - إن صح أن توصف 
بالحميمة علاقة التابع بالمتبوع: والذليل بالجبار, والمطيع الخاضع بالآمر المستكبر. بل كان 
محمد عبده هو نفسه يتفاخر ويتباهى بهذه العلاقة الوثيقة بينهماء وبينه وبين سلطة 
٠‏ الاحتلالء كما ورد في رسالة منه إلى رشيد رضالما أن خاف هذا الأخير من أن يعتقله 
الانجليز (راجع رسائل محمد عبده إلى ر رضا في اك الإمام محمد عبده» للشيخ 
رشيد رضا). وقد استغل كرومر علاقته هذه بمحمد عبده فجعله يكتب مقالات ضد محمد 
علي» رأس الأسرة العلوية, بمناسبة مرور مائة عام على توليه حكم مصرء وذلك في سنة 
0: وكان ذلك قبيل وفاة محمد عبده بقليل (راجعها في الكتاب المذكور). 

ومع ذلك كان - وظل حتى اليوم - لمحمد عبده أنصار ومعجبون وممجدون مغالون!! وإذا 
سألتهم: ماذا يعجبكم فيه: أهذا التواطؤ على طاغية الاستعمار البريطاني ضفي مصزة لم 
يجدوا جواباً لأنّ الوقائع تدفعهم, بل لاذوا بدعوى «الإصلاح الديني» وزعموا أنه كان 
«مصلحاً دينيأ». فنسألهم: أي إصلاح ديني قام به؟ لم يستطيعوا أن يذكروا إلا تفاهات 
شكليةء مثل تحليل لبس القبعة - وكأن هذا أمر خطير جدا به يكون المرء «مصاحاً دينياً» 
كير 

وهكذا الأمر في كثير من أمر الشهرة في مصر والبلاد العربية والإسلامية! لقب يطلقه 
مخدوع أو خادع» فيتردد بين الناس في عصره» وينتقل من جيل إلى جيل؛ ولا أحد يتحقق من 


صواب إطلاق هذا اللقب وخلع هذه الشهرة!! 


»)١(‏ عبدالرحمن بدوي» سيرة حياتي» ج »١‏ ص ١١ء‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت؛ ط الأولى كم 








ولو كان لمحمد عبده من الإنتاج الفكزي ما يشفع له في نيل هذا اللقب لاتسع وجه العُذر. 
ولكنه كان ضئيل الإنتاج جداًء إذ ليس له إلا كتاب صغير هو «رسالة التوحيد» - وهي دروس 
ألقاها في بيروت بعد خروجه من مصرء وهي متن في علم التوحيد واضح العبارة. حسن 
الأسلوتب» لكنه مق يفيت إناده كتين بسيط ال يفي إلا التتدعان ف هذا القام: ونا هذا هده 
الوا ر ف مات رة ما ع اا ةلدات وات ضا 
النصيرية للساوي» ودنهج البلاغة» المنسوب إلى الإمام علي بن أبي طالب»(©. 

يلاحظ أن بدوي أسقط محمد عبده سياسياً وأسقط ثانية جهوده في «الإصلاح الديني» 
) وا اراج ارق وها حك عله ادام الم والاجتمامي والثازيهي: 

ويمكن أن نستدرك على حكم عبدالرحمن بدوي الإلغائي ضد محمد عبده بما يلي: 

١‏ - بالنسبة لعلاقة عبده باللورد كرومر وغيره من السياسيين, فإن المدافعين عنه لهم 
إجابات وتفسيرات لهذا التواصل بين الرجلين حاصلها أن الشيخ عندما اشترك في الثورة 
العرابية0» ضد الانجليزي؛ والتي انتهت باحتلالهم لمصرء وكان عقابه على اشتراكه فيها 
٠‏ النفي إلى بيروت؛ فلما عُفيّ عنه وعاد إلى مصر تغير رأيه في استعمال القوة في الوصول 
إلى الإصلاخ «وازداد إيماناً بعقم المحاولات السياسية وضعف الأمل في الملوك والأمراء 
ووجوب التعويل بعد هذه المحاولات العقيمة على الأمم دون غيرهاء!". ورأى أن يسالم 
الانجليز في مصرء وأن يفرّغ نفسه للإصلاح الديني والاجتماعي لأنه هو الطريق الذي يؤدي 
إلى خروجهم منها. ولا نلجأ إلى استعمال القوة التي لا نضاهيهم فيهاء بل لا نملك شيا منها 


بعد أن استولوا على كل شىء عندنا). 





°١ المصدر السابق» ص‎ )١( 
(؟) أي شورة أحمد عرابي التي قام بها سنة 1445م.‎ 
.م1511١ (؟) عبا العقاد, عبقرية الإصلاح والتعليم, الإمام محمد عبده» ص ١٠ء دار الكتاب العربي» ط‎ 
عبدالمتعال الصعيدي١٠ ددون في الإسلام, ص .۲٠ء مكتبة | داب» مصرء الجماميزء بلا بيانات أخرى.‎ )4( 





ترك جما ادا ت عفاد عة ا اف ان ت هة ا طت وان اة 
باللقاصد والنتائج. فيقول عنه وعن غيره «أما ما تورط فيه هؤلاء ارال اة 
شخصية أو صلات سياسية فهو أمر لا بذ وأن يتعرض له كل من يعمل في المجال العام 
ويكون الحكم عليه في النهاية هو ما حققه بالفعل من خير. وقد كانوا جميعا في علاقاتهم 
يبتغون خير مصر وتحقيق مصاحتها بأفضل السبلء أو على الأقل بالسبل الممكنة بالفعل»(". 

وأنا في هذا العرض لا أقرر رآياً بقدر ما استعرض التفسيرات المتنوعة للموقت 
الواحد» وأن المسألة أكثر التباساً من التبسيط والاختزال الذي أبداه عبدالرحمن بدوي. 
هع انملع أن هناك مق شت طق الشيغ بدو مدا غلاق ولورد كرو ر مواق 
ااا و و ا وی ی محمد حسين الذي يعد كتاباه 
«الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر»" و«الإسلام والحضارة الغربية» من أهم المصادر 
التي يرجع إليها الباحثون لفهم دعوة محمد عبده» ويعولون على آرائه النقدية ومع بحثه 
الجاد الذي اعتمه هنا من الأدلة في إدانته السياسية. ا على آراء ا ومن 
كتابات ساسة الغرب ومفكريهم. ومن اعترافات محبيه وتلاميذه. ومن رسائل الشيخ نفسه 
وقرائن مساعدة, كل هذا لم يمنعه من الدعوة إلى بذل مزيد من الجهد لإزالة الغموض 
والتناقض فيما اجتمع حول الشيخ عبده من أخبار(". على خلاف رأي بدوي الذي حسم . 
المسألة الخطيرة بيقين تام في بضعة سطور!! 
؟ -أما إنكار بدوي أن يكون لعبده مساهمات في الإصلاح الديني» فهذا يكذبه الواقع 
والتاريخ. حيث كان الوضع الديني أيام عبده يصح أن نطلق عليه أم المصائب, إذ ان 

(1) كتب المؤلف المقدمة الأولى لهذا الکتاب في ۲۹ شعبان ١ه‏ الموافق ؟ مایو 1554م. 


(؟) لاسيما الشطر الأول من حياته ابان اقترانه باستاذه جمال الدين الأفغاني؛ انظر: محمد محمد حسينء الا .اهات الوطنية في 


الآداب المعاصر» ج ١ء‏ ص ۲۲۸ مؤسسة الرسالة: بيروتء ط الخامسة, 4.5١ه-‏ 1545م. 








المسلمين اقتريوا فيه من بدع وخرافات وشركيات() وعوائد الجاهلية!) الأولى. 

أما على صعيد المؤسسات الدينية ومناهج التدريس الشرعي فقد أصابها الجمود 
والتقليد والتعصب المنهجيء وأي دارس لحياة محمد عبده لا يمكن أن يتجاهل جهوده 
الإصلاحية في المجالات الدينية: التي لم تقتصر على كتابات وفتاوى في إبطال بد 
العيادات والاعتقادات وبث الوعي بين الناس: وإنما أخذت منحى e‏ تمثل في تقديم 
مشاريع إصلاحية كالمشروع الذي وضعه لترتيب المساجد ويحوي ثلاثة أبواب وثلاثاً وعشرين 
مادةء وقدمه إلى «مجلس الأوقاف الأعلى» فوافق عليه سنة غ90١29).‏ وإصلاح برامج ومناهج 
الأزهر التعليمية وتفعيل دوره في النهضة الخديثة لأمة الإسلام... وغير ذلك من 
الإصلاحات التي تشهد له بما لا تشهد لغيره”). كيف لا يكون للشيخ إصلاحات دينية؛ وهو 
الذي قدم تقريراً في إصلاح المحاكم الشرعية, التي - كما يقول عنها محمد عبده - «تتدخل 
بين الرجل وزوجته» والوالد وولده والأخ وأخيه؛ والوصي ومحجوره. وما من حق في حقوق 
القرابة القريبة والبعيدة إلا ولها سلطان السيطرة عليه والقضاء فيه...»(). 

ولم تكن تقارير عبده ونظراته في إصلاح القضاءء ناتجة عن تأمل أو ملاحظات عابرة . 
وإنما عن ممارسة واطلاع واسع؛ ففي سنة ١849‏ عهدت الحكومة إلى الأستاذ الإمام 


)١(‏ من مظاهر الانحرا الديني عند المسلمين وتجذر الأمية فيهم, تلك الصورة الفوتوغرافية المؤلة المعبرة عن واقع الحال؛ الملحقة 
ب خر كتاب» كشف المحجوب لعلي بن عثمان الهجويريء دراسة سعاد قنديل» مراجعة أمين بدويء دار النهضة العربية» بيروت .194م. حيث 
يظهر في الصورة جمو المسلمين في القارة الهندية وهم يطوفون رجالاً ونساء حول ضريح الهجويري» و ايزيد حزناوعجباأن 
الوثنيين الهنود يشاركون المسلمين الطوا حول الضريح ذاته وهنا مظاهر كثيرة لما وصل إليه الحال لدى عامة المسلمين في مشارق 
الأر ومغاربها. وانظر: «الاتحرافات العقيدية والعلمية في القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريين وأثارها في حياة الأمة» لعلي 
بخيت الزهراني. 

(؟) حول تعريفات الجاهليغند المتقدمين والمعاصرين وأ نواعها من حيث الاطلاق والتقيدٌ والفترة الزمنية ومن حيث متعلقاتها 
وأنواعها والحكم؛ يُنظر: الدراسة النقدية ليوسف السعيد, في شرحه وتحقيقه ودراسته لكتاب المسائل التي خالف فيها رسول الله أهل 
الجاهليةء محمد بن عبدالوهاب» ج ١‏ ص 05 - 16. ٠‏ 

(؟) انظر على سبيل المثال مقالة في « بطلان الدوسة» في (الوقائع)١١٠‏ فبراير و٣‏ أبريل سنة ١184م‏ - عر فيهما لهذه البدعة من يد 
الطرق الصوفية, ونوه بأهمية الاتجاه الى إبطالها. انظر: الأعمال الكاملة محمد عبده, ج ,ص 0١‏ -/0 وكذا مقالاته: الصياح خلف الجنائزء 
وعادات الى »والخرافات» وإبطال البد من نظارة الأؤقا العمومية... وغيرها. المصدر السابقءج ؟, صفحات (۸ - ۲۰)» (4؟1 -159), 
(1A - 107) «(££ = 1£. (‏ 

(؟) انظر: الأعمال الكاملة لمحمد عبده».جمع تحقيق محمد عمارة؛ ج ؟, ص ۲۹۷ - .٠١٤‏ 

(5) انظر: عباس العقادء فصل «في الأزهر »» من كتابه «عبقري الإصلاح والتعليم الإمام محمد عبده»» ص ٠١١‏ - 196, والأعمال الكاملة 
محمد عبدهء جمع وتحقيق محمد عمارة؛ ج ٠‏ ص ١۹ء‏ وما بعدهاء وعبدالمتعال الصعيدي « المجددون في الإسلام »» ص ١۳ء‏ ومحمد البهيء 
فصل «إصلاح الأزهر » في كتابه «الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار » ص .٠١۸‏ 

(1) الأعمال الكاملة لمحمد عبده؛ ج ؟, ص ؟51. 





بلقت على اقا السترعية لغرين ماايلزم لها من اوه الأمبلت العبزورئ: وعد رة 
. قام بها إلى محاكم الوجهين البحري والقبلي الشرعية؛ وبعد دراسة متأنية لأوضاعها وما 
. يكنفها من ظروف وملابسات؛ كتب التقرير :إلى المسؤول المباشر في نوفمبر ستة 01-1864 
أقول: إن بخس الناس وطي محاسنهم ظلم لا يرضاه عاقل. 

وإصراراً من «بدوي» على تصغير جهود محمد عبده في إصلاحاته الدينية: فإنه يغالطظ 
حيث يقول عن المعجبين به: «وزعموا أنه كان مصاحاً دينياً. فنسألهم: أي إصلاح ديني قام 
به؟ لم يستطيعوا أن يذكروا إلا تفاهات شكلية, مثل تحليل لبس القبعة - وكأن هذا أمر 
خطير جدا به يكون المرء مصلحا دينيا کبیرا ۵ ) 

فاك ان فتن اة اف لم يرجه ا كن ك هة ةو رد 
في ذكر فتاواه العامة(" . 

والإجحاف في كلام بدوي أنه شطب على إصلاحاته الكبيرة الظاهرة وأغفل ذكرهاء 
٠‏ واكتفى بذكر مسألة القبعة! 

وتتأكد المفالطة أن المعجبين بالأستاذ الإمام؛ لا يعتبرون إباحة القبعة إصلاحاً دينياً 
يستحق الاشادة بل وقف كثيرٌ منهم ضد هذه البدعة التي دخلت على المسلمين من الإفرنج 


وتکلموا عن رمزیتها وما وراءها(). 


51١ امصدر السابقء ج 7 ص‎ )١( 

(۲) عبدالرحمن بدوي» قصة حياتي؛ ج ١‏ ص .0١‏ 

(؟) وهي المشهورة « بالفتوى الترنسفالية» وتتكون من ثلاثة أسئلة أولها عن زي الكفار والثانية عن ذبائههم والثالثة عن صلاة 
الشافعية خلف الحنفية, وسميت بالترنسفالية نسبة إلى بلد السائل, ون سؤالها ت بالزي يقول: سال الحاج مصطفى الترنسفالي, 
في: أنه يوجد أفراد في بلاد الترنسفال تلب البراني لقضاء مصالحهم وعود الفوائد عليهم. هل يجوز ذلك؟!... أقتونا بذلك. 

جو اب الشيخ: أما لب البرنيطة إذا لم يقصد فاعله الخروج من الإسلام والدخول في دين غيره» فلا يعد مكفراء وإذا كان اللب لحاجة, 
من حجب شم أو دفع مكروه أو تيسير مصلحة لم يكره ذلك لزوال معني التشبه بالمرة». انظر: الأعمال الكاملة لمحمد عبده, بتحقيق 
محمد عمارة» چ ”.ص 0.۸ - .0.٩‏ 

)٤(‏ انظر: مقالة مصطفى صادق الرافعي؛ في «وحي القلم »» ج »١‏ ص ٠.‏ تحت عنوان «سر القبعة» دار الكتاب العربي» بيروت, بلا 
بيانات أخرى» ومقالة أحمد حسن الزيات في «وحي الرسالة» ج ١ء‏ ص ۳۸١‏ تحت عنوان «الطربو والقبعة» دار الثقافةء بيروت» ط 
العاشرة, 54.5١ه-‏ 1580م. وما كتبه علي الطنطاوي. في ذكرياته, ج ص ٠١١‏ -۸١٠ء‏ تحت عنوان «الدعوة إلى العقال». دار المثارة للنشرء 
السعودية؛ جدةء ط الثانية 4.4١ه-‏ 1144م. ذكر فيها الحملة التي قامت لنبذ الطريو واكقا القي ةوقل كلد الا ون ن 
الموضوع. وقارن بما كتبه العقاد في يومياته حول الموضوع ج ۱ء ص 17١‏ - 4؟1. ج ؟, ص 154. دار المعارف؛ القاهرة: ج .١‏ الطبعة الرايعة, 
ج" الطبعة الثانية. بلا بيانات أخرى. 








ات هون «بدوي» من E‏ محمد عبده من تراث ثقاضي» فقال: «دولو كان لمحمد 50 
من الإنتاج الفكري ما يشفع له في نيل هذا اللقب» لاتسع وَجَهٌ العذر. ولكنه ضئيل الإنتاج 
جدا...۸.۔ 

ويجاب عن قلة إنتاج محمد عبده الفكري» بإدراكنا الفرق بين العالم المدرسي المشغول 
بشرح المتون وتعليمهاء والتعليق عليها والتأليف على غرارهاء وبين العالم الداعية. يتضح ذلك 
من سيرته وطريقته في التعليم يقول تلميذه الشيخ محمد مصطفى المراغي عنةه: «وداعبني 
مرة اثر خروجي من امتحان شهادة العالمية قائلا: «هل تعرف تعريف العلم؟ فقلت له: نعم؛ 
وكنت أحفظ إذ ذاك أكثر تعاريف العلم» فسردت بعضهاء فقال: اسمع مني تعريفاً مفيدا؛ 
العلم هو ما ينفعك وينفع الناس. ثم سأل: هل انتفع الناس بعلمك؟ قلت له لا قال: إذاً أنت 

لهذا برز محمد عبده واشتهر داعية يستقطب الجماهير ويقوم في دروسه بتوعيتها أكثر 
من اشتهاره مؤلفاً أو شارحاً لمتون علمية في أحد أروقة الأزهر"ء بمعنى أنه رجل عامة. 

يتبين ذلك من إجابة الإمام على تلميذه محمد رشيد رضا عندما طلب منه أن يؤلف 
تفسيراً يكمل فيه مسيرة السابقين عليه ويستدرك ما فاتهم يقول: «وهاهنا دار بيني وبينه ما 
أذكراملخضة كينا متيكه بحن مسفارقة ذلك الجن وهي :لر كفت تفسيرا غلى هذا الفجو 
تقتصر فيه على حاجة العصر وتترك كل ما هو موجود في كتب التفسير وتبيّن ما أهملوه... 

قال: إن الكتب لا تفيد القلوب العمى. فإن دكان السيد عمر الخشاب مملوءة بالكتب من 
جميع العلوم: وهي لا تعلم شيئاً منهاء لا تفيد الكتب إلا إذا صادفت قلوياً متيقظة عالمة بوجه 

.5١ ص‎ .١ عبدالرحمن بدويء قصة.حياتيء ج‎ )١( 

(؟) محمد كرد عليء المعاصرون: ص ۲٤۷‏ -۸٤۲ء‏ مطبوعات مجمع اللغة العربية بدمشق, دار أبوبكر للطباعة؛ ١.5١ه-‏ 1145م ولحمد 
عبده تعريف للعلم يعتمد فيه على ما ورد في الكتاب والسنة يتجاوز فيه التعريفات الإصطلاحية المشهورة في كتب الأصول والكلام؛ 
شرحه في درس ألقاه في تونس عن العالم الإسلامي والتعليم. انظر: الأعمال الكاملة محمد عبده» ج ؟, ص .١55‏ 

(؟) حتى دروس محمد عبده في تفسير القرآن الكريم بالرواق العباسي. تختلف عن درو س نظرائه» من حيث أن دروسه في التفسير 


جاءت بما يتفق مع منهجه الدعوي الإصلاحي العام لهذا لم يقتصر جمهور دروسه على طلبة العلم فحسب وإنما «كان يؤمها قادة الشعب من 
الأقباط والمسلمين وكبار علماء الأزهر». انظر: محمد اليهىء الفكر الإسلامى الحديث وصلته بالاستعمار الغربی» ص .٠٤۸‏ 











اا ا ف قي كرما ا وسل بدي هة العم قات فيه شيو ما بعلمو 
يعقلون المراد منهء وإذا عقلوا منه شيثاً يردونه ولا يقبلونه. وإذا قبلوه حرفوه إلى ما يوافق 
علمهم ومشريهم: كما جروا عليه في نصوص الكتاب والسنة التي نريد بيان معناها الصحيح 
وما تفيده: 

إن الكلام المسموع يؤثر في النفس أكثر مما يؤثر الكلام المقروء لأن نظر المتكلم وحركاته 
وإشاراته ولهجته في الكلام - كل ذلك يساعد على فهم مراده من كلامه؛ وأيضا يمكن 
السامع أن يسأل المتكلم عما يخفى عليه من كلامه فإذا كان مكتوباً فمن يسأل؟ أن السامع 
يفهم ۸۰ في المائة من مراد المتكلم؛ والقارئ لكلامه يفهم منه ٠١‏ في الماكة على ما أراد 
الكاتب. ومع ذلك كنت أقرأ التفسير وكان يحضره بعض طلبة الأزهر وبعض طلبة المدارس 
الأميريةء وكنت أذكر كثيراً من الفوائد التي تحتاج إليها حالة العصر فما اهتم لها أحد فيما 
أعلم؛ مع أنها كان من حقها أن تكتب: وما علمت أحداً كتب منها شيئاً خلا تلميذين قبطيين 
من مدرسة الحقوقء وكانا يراجعاني في بعض ما يكتبانء ا المسلمون فلا. 

فالرجل له تصور واضح»ء وحس دعوي إعلامي تدعمه التجربة والممارسة. 

ثم أيهما أهم العلم أم إصلاح التعليم؟ إن محمد عبده أولى اهتمامه الأكبر إلى إصلاح 
مناهج التعليم وتطوير البرامج التعليمية بما يساير ويستوعب متطلبات العصر الكثيرة 
والمتسارعة. فالتأليف يجيده الكثيرون ولكن التطوير والانتباه إلى ما يُفَعْل العلم ويخدمه لا 
يحسنه إلا القليل. 

وهذا ما لم يتطرق إليه الدكتور بدوي في تقييمه للجانب العلمي لقطب المدرسة التوفيقية. 

فمن إصلاحاته في الشأن العلمي على سبيل المثال؛ الاهتمام بأداة العلم اللغة, ثم الذوق الأدبي. يقول 


(۳) محمد رشید رضاء تفسیر المنار» چ ۱ء ص ١1‏ -14. 








محمد عمارة «ان الدور الذي نهض به الأستاذ الإمام في النهضة الأدبية والإصلاح اللغوي لا يمكن لكلمة 
أدنى من «الثورة» أن تكون تعبيراً دقيقا عن عظمته وعمقه وخطورته وآثاره في حياة مجتمعنا في هذا 
الغصر لخديف ي[). ) 

ومن خلال مقارنة مقالات محمد عبده الطويلة والكثيرة في أسلوبها بأسلوب عصرهاء نجده «قد 
استلهم لغة التحرير العربية في عصور ازدهارها الذهبية: وإن مقالاته في (الوقائع المصرية) هي الامتداد 
المتطور لرسائل الجاحظ. ٠‏ 
وآنه قد تخطى بحركته الإصلاحية هذه عصور الركاكة والضعف والمحسنات الشكلية التي أثقات 
كاهل لغتنا طوال الققرون التي حكم فيها المماليك والأتراك العثمانيون»7). 

وقد بدأ إصلاحه اللفوي والأدبي بإصلاح أسلوبه نفسه. الذي مرفي ثلاث مراحلء؛ الأولى كان 
خاضعا في أسلويه لما درج عليه أسلوب الازاهرة من شيوع السجع والازدواج والمقدمات الطويلة؛ ثم ازداد 
أسلوبه تطوراً وقوة متأثراً بجمال الدين الأضغاني؛ ثم تدفق قلمه في مقالاته في الرد على هانوتو حيث 
تجمل بالبساطة وسلاسلة وقوة("). 

ولم يدرك عبدالرحمن بدوي هدف محمد عبده من نشره وتعليقه على مقامات الهمذاني ونهج 
البلاغة. مستصغراً هذا العمل والواقع أنه كان «يرمي بذلك إلى تغذية الناشئين بأدبهما واتخاذهما 
نموذجا من نماذج الأساليب الجيدة(“" 

كما أن الرجل كان رائداً في وضعه للمنهج العلمي لتحقيق نصوص التراث العربي الإسلامي 
بين أبناء العربية في العصر الحديث؛ وليس المقصود بالتحقيق مجرد البحث عن «مخطوطات 
ومنسوخات» النص: ثم مقابلتها بغرض تقويم النص السليم على الصورة الأقرب إلى ما كتبه أو 
أملاه عليها صاحبه؛ فذلك - كما يقول محمد عمارة - ليس أعقد ولا أهم ما في تحقيق 
النصوص. وإنما أعقد ما فيها - وهو ما وضع له الأستاذ الإمام المنهج ثم طبقه - هو نقد 
النصوص للوصول إلى حكم تطمئن له قواعد العلم بخصوص صحة نسبة هذا النص إلى من 
ينسب إليه؛ أو رفض هذه النسبة أو التشكيك فيهال": والمنصفون يعدون تأسيس محمد عبده ل 
«جمعية إحياء الكتب العربية» في عام (۳۱۸١ه‏ - ١٠۹م)‏ من نشاطاته المحمودة(). 


.15١ ص١ الأعمال الكاملة لمحمد عبده. ج‎ )١( 
.19١ صء١ج (؟) المصدر السايق»‎ 
(؟) أحمد أمين: فيض الخاطرء ج ؟: ص ۲.۸ مكتبة النهضة المصرية:؛ القاهرة. ط السابعة: بلا تاريخ.‎ 
المصدر السابق» ج٩ ص۲.۸.‎ )( 
انظر: تفاصيل هذا المنهج مع نماذج تطبيقه في الأعمال الكاملة لمحمد عبده» ج » ص ۹۲ء وما بعدها.‎ )5( 
۲٠۳ ص‎ ١ محمد ين صادق الجمال؛ اتجاهات الفكر الإسلامي المعاصر في مصرء في التصف الأول من القرن الرابع عشر الهجري؛ ج‎ )1( 
وبدأ نشاط الجمعية بطبع الكتاب العظيم «المخصص لابن سيده» في اللغة وقام الإمام بتصحيحه مع الشيخ محمد محمود الشنقيطي.‎ 








علينا ونحن ندرس الإنتاج الفكري لأي ع الم ألا نكتفي بملاحظة الكم. وإنما الكيف 
والإضافة التي أسداها للعلم والمعرفة وهذا ما لم يفعله الدكتور عبدالرحمن بدوي. وآية ذلك 
أنه لم يذكر ما كتبه الإمام في رده على الوزير الفرنسي «مسيو هانوتو» ضد الإسلام عقيدة 
واا ٠‏ وكتابه «الإسلام والنصرانية». يقول مصطفى لطفي المنفلوطي رداً على الذين 
حاريوا محمد عبده من علماء عصره. وكأنه يرد على عبدالرحمن بدوي: «... أنسيتم يوم 
«هانوتو» يوم وقف أمامه وقوف الشجاع المستبسل يذود عن دينه ودينكم ويناضل دونه حتى 
قهر قرنه وأطفاً فتنة كادت تحترق بشبهاتها ألوف من المسلمين(' وأنتم صامتون مستسلمون 
لا تحیرون جوابا("ء أنسيتم كتابه «الإسلام والنصرانية"» الذي انتصف به للإسلام من 
أعدائه فرضي به الله والمسلمونء وخرست به ألسنة الجاحدين المتخرصين...). 

ويرى بعض الباحثين أنه يمكن القول أن ردوده على هانوتو وفرح أنطون يقصد منها الرد 
على آراء كرومر وأهدافه التفريبية, فقد كانت هذه الآراء في جماعها واحدة, أما هانوتو فهو 
وزير فرنسي - ولا يضير النفوذ البريطاني أن يوجه إليه الشيخ محمد عبده ردوداً ومع ذلك 
فقد نشرت هذه الردود بتوقيع «رمزيط" بل إنه وجد فرصته الواضحة في تفسير القرآن. 
حيث استطاع عن طريق 5 تفسير الآيات إعلان رأيه في أشياء كثيرة ذات أهمية في مواجهة 
النفوذ الاستعماري وتصحيح الأخطاء والرد على الشبهات. ولم يكن في إمكان الشيخ أن 
يعرضها عرضا صريحاً في هذه الفترة دون أن يلجا إلى هذا المنهج الدقيق اللبق كما يصفه 
أنور الجندي(). 


فكان على بدوي وغيره أن ينظر ويقيم الإنتاج الفكري للشيخ عبده وفق أهدافه ومقاصده 


)١(‏ وذلك أن الناس قرأوا شبهات «هانوتو» ضد الإسلام من خلال مقالين نشرا بجريدة «الجورنال» الفرنسية وترجما ونشرا بالمؤيد. 
ونشرت له الأهرام حديثاً أجرته معه. فكتب الأستاذ الإمام رده على هانوتو في ست مقالات بجريدة «المؤيد» سنة ..15١م‏ -18١5١اه‏ وانظر: 





نص الردود مجتمعة في الأعمال الكاملة لمحمد عبده؛ ج ۲ ص ۲۱۹ -5051. 
(؟) ربما عندهم جواب فهم علماء لا تعجزهم شبهات إنسان يجهل حقائق تاريخية يعرفها صبيان المكاتب كما يقول محمد عبده» ولكن 
كما أشرناء انهم علماء تدريسء أما الشيخ عبده فداعية إصلاحي. 

(؟) وعنوانه «الاضطهاد في النصرانية والإسلام» كتبه ردأ على صاحب (الجامعة) فرح انطون» ونشرها الإمام في مقالات في «المنار» لما 
أشار إليه «انطون» في بحثه عن ابن رشد» وفلسفته من أن المسيحية كانت أكثر تسامحاً مع العلم والعلماء E‏ .. انظر: الأعمال 
الكاملة محمد عبده» ج ۳» ص ۲۵۹ -۳۹۸. 

- ٠٤.۲ ص ۸6ء دار الآفاق الجديدةء بيروت» ط الأولى»‎ >١ مصطفى لطفي المنفلوطيء النظرات» دراسة وتقديم جبرائيل جبّور» ج‎ )٤( 
وما بعدها وج ۱ء ص ۱۲۷ وما‎ ١7 ص‎ »٤ ۲1همهم. للمقارنة انظر: ملاحظات مصطفى صبري علي ردود محمد عبده هذه في «موقف العقل»» چ‎ 
بعدها.‎ 

(5) أنور الجنديء اليقظة الأسلامية في مواجبة الأستعمان .ص ١؟1ء‏ دار الاعتضام, القاهرة, ط الأولى: 17948ه- E‏ 

(1) المصدر السابقء ص ١؟1١.‏ 





الا وراه ف ر ا لاست الشكلذت سيره 
وأطروحات معاصريه. 

ثم أليس من شروط ومستلزمات التقويم الصحيح أن يؤخذ جهد أي إنسان ويحكم عليه 
بعد مقارنة ما أجاد فيه وأصاب وما تعثر فيه وأخطأء ثم رسم الصورة النهائية بخيرها 
وشرهاء لتجنب السقوط فيما يناقي الموضوعية!). 

وإذا كان التعرف على خلفية الموقف التعميمي السلبيء وذهنية الإلغاء لعبدالرحمن بدوي 
ضد محمد عبده» تحتاج إلى مزيد من البحث فإنني لا أستيعد أن يكون أحد أسباب هذا 
الموقف القاسي يرجع إلى الهوة الفكرية والسياسية الواسعة بينه وبين 585 العقادء 
والخصومة التي بلغت حد التحريض وإيقاع الضرب من أحدهما على الآخرا": ولا كان 
العقاد يعتير محمد عبده عبقري الإصلاح والتعليم» نافضه بدوي وسار في الاتجاه المضاد له 


فألغاه بالكلية. 


)١(‏ انظر: فصل «صور ومواقف تنافي الموضوعية» للدكتور عبدالكريم بكار من كتابه «فصول في التفكير الموضوعي»؛ 187 - 517, دار 
القلم, دمشق» ط الأولی» ١١٤۱ھ‏ - ۱۹۹۲۳م. 

(۲) انظر: أنيس منصور» كانت لنا أيام في صالون العقاد» ص ۲۹ء ١٠ء‏ عندما حاز عبدالرحمن بدوي بجدارة شهادة الدكتوراه» وتجلى 
في المناقشة التي كان موضوعها «الزمان الوجودي» بتمكنه التام من الفرنسية والألمانية والإيطالية والإسبانية واليونانية واللاتينية 
والعربيةء وقدرته الفائقة على نحت الكلمات الفلسفية التي ليس لها نظير في اللغة العربية الحديثة. وكان طه حسين والشيخ مصطفى 
عبدالرازق وعلي عبدالواحد وافي والمستشرق باول كراوس أعضاء في لجنة الامتحان وانتهت المناقشة بأن حمل الطلبة عبدالرحمن بدوي 
على الاكتاف. بعد هذه النتيجة قال العقاد لأنيس منصور غاضبا: «ما هذا الذي يحدث عندكم يا مولانا؟.. أريد ان يدلني أحد على معنى 
«الزمان الوجودي» قل لنا يا سيد أنيس... ان معنى الزمان معروف ومعنى الوجود معروف... فما معنى الاثنين معا؟... وإذا كان لهما 
معنى» فهل يكفي ذلك لتفسير بقية مشاكل الكون والعلاقات الإنسانية» انظر ص ١۲ء‏ ويقول انيس منصور ص ۲١‏ «أما عبدالرحمن بدوي 
فلم يغير رأيه في الأستاذ. ولا غيّر الأستاذ رأيه في عبدالرحمن بدوي... وكثيراً ما أعلن الأستاذ أنه لا يقرأ له. ويقول: إن الإنسان ضي 
عشرات السنين من عمره دون أن يرى أحدا أعرج. فهل يخسر كثير!؟ طبعاً لا يخسر». 

أماعبدالرحمن بدوي فأدلى برأيه في العقاد بقوله: «وقد كان العقاد طول حياته مأجوراً لحزب من الأحزاب... كما كان مأجورأ 
لبريطانيا». واعترف بدوي أنه حرض عليه اثنين من أعضاء حركة مصر الفتاةء ف نهالا عليه بالضرب والصفع والركل. انظر: عبدالرحمن 


بدويء: قصة حیاتیء ج ۱ ص ۱۳۲۳ . 











في مقابل تلك الصورة البائسة التي رسمها عبدالرحمن و ا قدو هناك 
صورة مضادة تتسم بالاشراق والإجلال لإمام المدرسة التوفيقيةء ولشدة صفاتها وافراطها 
في التزكةء تكاد تقترب من صورة فناء المريد الصوفي في شيخه. 

ها اوت اا من اة اتراي وهن إا اف با ا 
رفيع ينب القراء عن مدى فنائه به. 

في مقالته عن «حافظ إبراهيم» يقول الرافعي واصفاً محمد عبده أستاذ حافظ: «وهذا 
الإمام رحمه الله كان من كل نواحيه فذاًء وكأنه نبي تأخر عن زمنه؛ فَأَعَطى الشريعة: ولكن 
في عزيمته؛ ووهبّ الوحي ولكن في عقله؛ واتصل بالسر القدسي ولكن من قلبه»!(١).‏ وضي 
مقالته عن «الشيخ الخضري» يقول الرافعي: «فما كان الحْضري شيئًا قبل أن يتعلق بمدار 
ذلك النجم الإنساني العظيم الذي أهدته السماء إلى الأرض وسميّ من أسمائها «محمد 
عبده)(), 

وفي مقالة بعنوان «ساكنو الثياب» يقارن فيها الرافعي بين شيوخ الجمود وطلاب الدنياء 
وبين علماء العمل لإحياء الشعوب من غفلتها فيقول عن محمد عبده: «فرحم الله هذا 
الررجل'ما كاح اعجن :ناته ! لكانه سعارة مظرية علن ساعفة: ولو قلت إنه قن كان بن نة 
ورأسه طريق لبعض الملائكة. لأشبه أن يكون هذا قولا... رجل نبت على أعرق فيها إبداع 
المبدع العظيم الذي هيأه لرسالته فعواطفه كالعطر في شجرة العطر الشذيةء وشمائله 
كجمال السماءء في زرقة السماء الصافيةء وعظمته كاليحر في منظر البحر الصاخب. 
وكثيرا ما كان يتعجب من هذا أستاذه السيد جمال الدين الأفغاني فيسأله مندهشاً: بالله قل 


لي: ابن أي ملك أنت؟ 





.۲۷١ مصطفى الرافعي» وحي القلم. ج ۲» ص‎ )١( 
المصدر السابق؛ ج ؟. ص ؟58.‎ )1١( 





لم يكن ابن ملك ولا ابن أميرء ولكنه ابن القوّات الروحية العاملة في هذا الكون؛ فهي أعدته, 
وهي ألهمتهء وهي أنطقتهء وهي أخرجته من قومه إعلاناً غير كتمان ومقارحة غير مخادعة: 
وهي جعلت فيه أسدية الأسد؛ وهي ألقت في كلامه تلك الشهوة الروحية التي تذاق وتحب 
كالحلاوة في الحلوى. هذا هو العالم الديني؛ لا بد أن يكون ابن القوات الروحية؛ لا ابن الكتب 
وحدهاء ولا بد أن يخرج بعمله إلى الدنياء لا أن يدخل الدنيا تحت سقف الجامع...(0. 

ويختم مقاله بعنوان «أبوحنيفة ولكن بغير فقه» بقوله: «فمنذ مات الإمام الكبير الشيخ محمد . 
عبده - رحمه الله - جرت أحداث. ونتأت رؤوس»؛ وزاغت طبائع؛ وكأنه لم يمث رجلء بل رفع 
قرآن»7". 

ه بين الافحاضين: 

تلك صورتان متضادتان تجاه محمد عبده؛ وكلتاهما تتسم بالتعميم والمطلقية. إحداهما في 
إسقاطه والثانية في الارتقاء بمكانتهء وبين هذين الاتجاهين اتجاهات أخرى في تقويم الأستاذ 
الإمام. 

الاتجاه الأول: يقوم على أن حركة محمد عبده من خلال دراسة آثاره الأدبية «تنقسم إلى 
قنمين ظاهرين: اتجه في أحدهما إلى تدعيم الدعوة للجامعة الإسلامية؛ بينما اتجه في . 
القسم الثاني إلى تقريب الإسلام من الحضارة الغربية والتفكير الغربي الحديث(". وقد فصّل . 
محمد محمد حسين في الجوانب الإيجابية في مرحلته الأولى؛ وذكر جوانب الخال في المرحلة 
الثانية بعد عودته من المنفى. ومثله محمد سعيد رمضان البوطي فإنه يدعو إلى أن «لا نخلط 
بين عهدين للشيخ محمد عبده رحمه الله كان في أولهما خير منتصر للإسلام ضد البدع 
والخرافات وبحرقة ظهرت في مقالات تدل على غيرة إسلامية نادرة. وكان في ثانيهما 
مستسلما لأكثر ما تقضي به المدنية الحديثة!0). 


.۲۷۲ . ۲۷۲ الصدر السابقء جاء ص‎ )١( 

)١(‏ المصدر السابقء ج ؟, ص ١١؟؛‏ وانظر ص ؟؟ من نفس المصدر. 

(۳) محمد محمد حسين» الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاضرء ج ۱ء ص ۲۲۹. 

-ه٠١١١ دار الفكرء دمشق, ط الأولىء‎ ۲۲١ محمد سعيد رمضان البوطيء السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي» ص‎ )٤( 
كام والبوطن كابع لمعيه ميشه سين في براه لكن الفرق أن الأول لم تكن تزكيته مطْلَقَة لأعمال محمد عبده في الشطر الأول من حياته بل له‎ 
عليها ملاحظات نقدية كثيرة. بينما كانت التزكية من البوطي مطلقة وعامةء فهي غير دقيقة. لاسيما أنه أكد عليها في موضع آخر من كتبه‎ 
الشركة‎ ١ فقال عن المرحلة الأولى «ولا اعتراض لنا على شىء من سلوكه وأفكاره آنذاك » انظر: كتابه «حوار حول مشكلات حضارية ». ص‎ 
ه- ١۱۹۸م» بينما كانت المرحلة الأولى مليئة بالغموض لعلاقته الوثيقة بجمال الدين الأفغاني.‎ ٠١١١ المتحدة للتوزيع دمشق - ط الأولى,‎ 





الاتجاه الثاني: يتفق مع الاتجاه الأول في تقسيم مسيرة محمد عبده الدعوية إلى قسمين: 
و م برا اھ کی اتم ا من خا ر وکین ا ما ایی 
إليه بحثه بقوله: «من كل ما تقدم نستطيع أن نقول في غير مجانبة للحق إن محمد عبده 
كان في القسم الأول من حياته الفكرية والسياسية تحت إشراف أستاذه جمال الدين: كان 
ماسونياًء وكان في القسم الثاني من حياته بعد عودته من المنفى الى مصر يعمل في ظل 
صداقة كرومر ممثل الاحتلال البريطاني في مصر والمستر بلنت ذلك البريطاني الغريب 
الخطير الذي كان مصطفى كامل زعيم الحزب الوطني في مصر أول من تنبه إلى 
خطورته). ٠‏ 

ريما لا يجد القارئ فرقاً بين هذا الرأي وبين رأي عبدالرحمن بدويء من حيث أن كليهما 
ألغى الرجل؛ إلا أن عبدالمجيد المحتسب رغم قسوته على الشيخ في عموم دراسته ذكر 
جوانب إيجابية مفرقة لا سيما فيما يمس الجانب العلمي!). 

الاتجاه الثالث: وهو الذي لا ينكر أن على الشيخ مآخذ علمية وأن نشاطه السياسي يكتنفه 
الفموض الذي لا يخلو من أخطاء. ولكنه يرى أن المحصلة النهائية لحياة الشيخ الفكرية 
والدعوية يغلب عليها الخير والإيجاب والنفع لأمته؛ والشيخ محمد الفزالي نموذج لهذا 
الاتجاه. 

يقول: «وخصوم محمد عبده يكادون يتهمونه بالزيغ لأنه رفض حديث سحر | لرسول يِل 
مع أنه رفضه تعلقاً بظاهر القرآن الكريم وإعلاء لقدر المصطفى . 

وأخلص من هذا التطويل إلى أن اتهام الرجل برفض السنة كلها لأنه اعترض أثرا محددا 
جور شديدء ومدرسة المنار شديدة الاحترام للسنةء ولكن القرآن عندها الدليل المقدم؛ ومن 





-ه٠٤١.١ عبدالمجيد عبدالسلام المحتسبء اتجاهات التفسير فى العصر الراهن» ص ١١ء دار البيارق» عمان:ء الأردن: ط الشالقة,‎ )١( 
. ۲م‎ 


0( المصدر السابق» ص ۱۲۸١ء‏ .كما أن عبدالرحمن بدوي لم يشر إلى ماسونية محمل عيدذده. 








رطن هذا 
قال الصديق: في كلامك وجهة نظر قد تقبلء لكن ما لا يقبل تطويع القرآن لنظريات 
- علمية أو مفاهيم حديثة؛ إن تفسير الشيخ للملائكة؛ وللطير الأبابيل لا مساغ له. 
- قلت: قد يكون تطرّف في تقريب المعاني من أذهان المعاصرين؛ ولست ممن يرتضون هذا 
المنهج» غير أني أتساءل: لماذا يحسب عليه ذلك ولا يحسب له تفسيره القيم النقي لآيات 
سورة الأحزاب في زواج زينب بنت جحشء وتفسيره الرائع لآيات سورة الحج: «وما أرسلنا من 
قبلك من رُسُول ولا نبي إلا إا تمنى ألقى الشيطان في أمنيته فينسخ الله ما يلقي الشيطان ثم يحكم الله 
ارال میم کی a.‏ 
إن الرجل دمّر خرافة الغرانيق التي وجدت لها أسانيد عند بعض المحدثين الكبارء وذاد 
ف العيرة لقره ةراما كر فا ها وا ن او في ادن آنه اند زف مان 
بعش المحدكين امخمامهم بالسثد وذهولهم عن المثن: وانه رض تقتوية الشرع على بحساب 
توهين الأصل. 
والواقع أنه لا يرد أوهام المستشرفين: ولا يصد مفتريات المبشرين إلا فكر على هذا 
الغرار» فهل ذلك عيبه؟ ) ْ 
صحيح إن الجانب السياسي في حياة الرجل موضع أخذ وردء وأعرف آنه كان في وضع لا 
يحسد عليه بين محتل غاشم وقصر خائن. وليست لي دراسة مفصلة(" لهذا الجانب» وإنما 
أعلم أن دواعي التزكية والترجيع. والإهانة والتجريح طيّعة لمن أراد المدح والقدح» والمصير 
إلى الله الخبير بالنيات, وإنما عناني فقط الجانب العلمي الذي يعني المسلمين كلهم؛ وله 
بحاضر المسلمين ومستقبلهم علاقة وثيقة,2). 
فالغزالي يدعونا إلى الالتفات إلى ما يحسب للشيخ محمد عبده؛ وإعمال ميزان العدالة 


.)01( سورة الحج. الآية‎ )١( 

(۲) لقد استحسن محمد أيوشهية رد محمد عبده على خرافة القرانيق في كتابه الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسير ص ١؟5.‏ 
وللشيغ محمد الصادق عرجون بحث طويل ونفيس في نقض هذه القصة. في الجزء الثاني من كتابه محمد رسول الله منهج ورسالة - 
بحت وتحقيق#: :ذال القلم دمشق, ط الأولی» ١۰٤۱ھ‏ - ١۱۹۸م.‏ 1 , 

(؟) هنا الغزالي يسجل على نفسه نقطة ضعف منهجية, إذ أنه يبني آرائه من انطباعات عامة لا من دراسة مفصلة؛ كما يعترف» بينما 
محمد محمد حسين ينطلق من دراسة مفصلة ومتأنية. وهذا ما يضعف رأي الغزالي أمام مخالفيه المتحصنين بالأدلة والوثائق. 

)٤(‏ محمد الغزاليء علل وأدوية. ص 15-١١1:دار‏ القلم, دمشق, ط القالقة, 141ه- 1584م. 








في النقد» ويكل نيته إلى الله في ما التبس من أمره في اجتهاداته السياسية. وإن كان لهذا 
الموقف مسوغء فليس للغزالي أن ينكر على من نقد مواقفه السياسية وغيرها الواضحة 
) الخطاء أيضا من غير الدخول إلى النواياء كما أن قول الشيخ الغزالي دفاعا عن ما زده . 
محمد عبده من أحاديث صحيحة بأن مدرسة المنار شديدة الاحترام للسنةء ويعقب «ولكن 
القرآن عندها الدليل المقدم» ومن يعترض هذاة». نقول: لا أحد يعترض لو كانت السنة 
موضوعة أو ضعيفة:؛ ولكن الاعتراض أن مدرسة المنار التوفيقية؛ اعترضت على السنة 
الصحيحة والتي لا تعارض القرآن ويمكن الجمع بينهما. ٠‏ 
غلينا آن تدرك أن ميول واتجامات الشخص القكرية لها الأثر فى موه فالغزالى يحترم 
مدرسة المنار ويعتبر نفسه امتداداً لهم. 
يقول الغزالي معرفاً باتجاهه وميزانه في الحكم على الرجال «اطلعت أمس على مجلة 
أحبها فقرأت فيها لمزاً للأديب الحر المصاح عبدالرحمن الكواكبي؛ وتفسيقاً لرجلين من بناة 
النهضة الإسلامية الحديثة؛ وأنا أحد تلامذة «المنار» وشيخها محمد رشيد» وأستاذه الشيخ 
محمد عبده... إنني لا أجعل عيبا ما يفطي مواهب العقبريء ثم لحساب من أهدم تاريخنا 
الأدبي والديني؟ ولصلحة من أشتم اليوم علماء لهم في خدمة الإسلام وكبت أعدائه كفاح 
مقدور؟ ومن يبق من رجالنا إذا أخذت تاريخ الشيخين أبي بكر وعمر من أفواه غلاة الشيعة. 
وتاريخ علي بن أبي طالب من أفواه الخوارج: وتاريخ أبي حنيفة من أفواه الاخباريين؛ وتاريخ 
ابن تيمية من بطوطة وابن فلان: وتاريخ محمد بن عبدالوهاب من أفواه الأتراك... إلخ('). 
رؤية الغزالي هي اختصار لرؤى عامة من يكبرون الشيخ محمد عبده من الذين ارتضوا 
اختياره مجددا ومصلحا نهضوياء وداعية يتكلم بروح العصر ويضع أصبعه على أهم الجراح . 


النازفة فى جسد الأمة. 
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واخترت الغزالي من بين من يوافقه الرأي في محمد عبده» لأنه رمز وشيخ علم له تأثيره 
البالغ في الرأي العام الإسلامي وكتب مقالات وبحوث عديدة تتناول مجمل قضايا المرأة 
المعاصرة موضوع بحثناء وهو قريب من التوفيقيين في كثير من آراءه ومنهجه العلمي وأ كان 
هل ل اع ف كع ا ال عرف امن فة هاون عاضر 
ولحقه. ۰ 

٥‏ المآخذ على محمد عيده: 

إننا اصطفينا في بحثنا من عموم الاتجاهات التوفيقية العديدة التي نشطت إبان ما 
ف 0 النهضة؛ الاتجاه التوفيقي الذي اتخذ الإسلام ع وشريعة منطقاً في. 
دعوته إلى الإصلاح وانتشال المسلمين من تخلفهم. وبهذا نكون قد استبعدنا بقية 
الاتجاهات التوفيقية التي تنظر إلى تاريخ المسلمين بما فيه القرآن إلى أنه تراث يمكن 
الاستفادة منه» لا على آنه وحي منزل من الله وهؤلاء التوفيقيون سواء كانوا من القوميين 
أو الاشتراكيين أو العلمانيين أو أصحاب الاتجاهات التوفيقية والتغريبية... إلغ. فهؤلاء 
خصوم للإسلام؛ والبراءة منهم براءة مطلقة(). وكتاباتهم تصب في صالح الاستعمار 
والتغريب وما هم إلا امتداد للفكر الاستشراقي والتبشيريء الذي يهدف إلى استبعاد 
الدين ونفيه من الحياة. وتمكين خليط من الفكر المادي والليبرالي وما سواهما مما لا 
يخرج من دائرة العلمانية بمفهومها الواسع الذي مر بيانه؛ لهذا نجد أن التوفيقيين من 
دعاة الإصلاح الديني؛ يدافعون عن الإسلام ويذبؤن عن حماه» ويردون على شبهات 
خصومه من خلال مناظرتهم لأولثك التوفيقيين من أصحاب الاتجاهات التي اتخذت 
التوضيحيء ص 15. 1 

() انظر حول الولاء والبراء؛ شرح العقيدة الطحاوية؛ ج ؟. ص 541 -048. وعن أصناف الناس بحسب الحب والبغض عند أهل السنة, 
انظر محمد سعيد القحطاني في كتابه «الولاء والبراء في الإسلام» الفصل الثالث. ص ٠١١‏ وما بعدها. وانظر: الشواهد والصور العصرية 


المتنوعة التى أوردها يوسف محمد السعيد فى دراسته وشرحة وتحقيقه لكتاب «المسائل التي خالف فيها رسول الله أهل الجاهلية»؛ لمحمد 


نِن عبدالوهاب, المسألة الحادية والثلاثون» ج :١‏ ص 71/4 -5/1. 





العلمانية بديلاً عن الدين والغرب مثالاً للاحتذاء. 

إذن أمامنا صنفان من أهل التوفيقء الأول يناصر الإسلام ويدافع عنه ويرقعه شعاراً يدعو 
ا اورا ت را و رى وج لظن الغروا ,ونون و راو وها و 
حياة علمانية بحتة أو مُحَفَفَة. ) 

هذه التوطئة من أجل أن أعلن عن موقفي وكلي حذر. متفقاً مع الدكتور علي جريشة 
والدكتور حمد بن صادق الجمال بأن محمد عبده ومحمد رشيد رضا ومن قبلهم رفاعة 
الطهطاوي وعامة رجال هذه المدرسة لم يكونوا «عملاء»!". رغم اتصالهم بالممستعمرين 
را ن ا اما فت اوا مو ن م هة ا ت 
القوي ومحاولة الالتفاف عليه واستثمار التواصل معه بغية نفع المسلمين واا أحوالهم 
بما هو مستطاع. ) ٠‏ ) 

وعدم وسمهم بالعمالةء لا يعني سلامة طريقتهم التي سلكوها مع المستعمرينء فهم أخطأوا 
مرتين» مرة عندما أثاروا حولهم الشبهات في علاقاتهم القوية والمعلنة مع رؤوس الاستعمار, 





)١(‏ علي جريشة؛ ومحمود شريف زيبق» أساليب الغزو الفكري» ص ١.۲ء‏ ط الثانية» دار الاعتصام» ١۳۹۸‏ ه-۱۹۷۸م. وهذا الكلام لا 
يؤخذ على إطلاقه إذ إثبات ذلك يحتاج إلى استقراء. وان نفي العمالة عن الشيخ محمد عبده يستلزم أيضا- حسب ر ية الباحث - نفي 
كونه ماسونيء إذ الماسونية هي العمالة السرية التي من شروطها التضحية بالعقيدة: ولا ينكر أحد انضمام محمد عبده وتردده على المحافل 
الماسونية, فقدأكد هذا أكثر المخلصين له الميذه محمد رشيد رضا في كتابه « تاريخ الأستاذ الإمام», ج ۱ء ص »۸۷١ »۸۱۹ ٤۸٤٦.٤.‏ لكن 
المشاركة في المحاقل الماسونية أمرء وتحول الإنسان إلى ماسوني منظم أمر آخرء ذلك أن هذه المحافل في باد أمرها كانت أشبه بالمنتدى 
الثقافي الذي يلتقي فيه الأعيان والأعلام البارزين من رجال الأعمال والسياسيين والمفكرين وأصحاب النفوذ, وتدور بينهم الحوارات في 
الشأن العام وشا النهضة وغيرهاء ومحمد عبده - حسب رأينا - كان يرى في هذا الانقتاح والتواصل وسيلة لعرض الأقكار والتأثير 
على أصحاب القرار. وإلا كيف نفهم فتوى رشيد رضا بجواز تلقب المسلم بلقب «فارس الهيكل» في جمعية غير دينية (والمقصود هنا: 
ماسونية) إذا لم يترتب على ذلك مفسدة. انظر: (فتوى رقم (574؟) للعام .)191١‏ نقلاً عن العلمائية من منظور مختلف لهزيز العظمة» ص 
° وفي المقابل فإن الذي يقرأ الشواهد العديدة التي أوردها الدكتور محمد محمد حسين في كتابيه «الاتجاهات الوطنية في الأدب 
المعاصر » و«الإسلام والحضارة الغربية» عن علاقة محمد عبده بالماسونية يصاب بالقلق والذهول. ويعذر محمد محمد حسين وغيره من 
المتحاملين على الأستاذ الإمام. يقول الشيخ محمد الغزالي في كتابه «علل وأدوية» ص ١١8‏ « أذكر أنه جمعني أيام طيبة بالدكتور محمد 
محمد حسين رحمه الله. وهو رجل خبير بالتيارات الأدبية الحديثة, وله غيرة مشكورة على الإسلام وأكن له في نفسي احتراماً كثيراء 
سمعت منه كلاماً لم أتجاوب معه... تحدث الرجل عن جمال الدين الأقغاني» ومحمد عبده حديثا مليئا بالسخط والرزاية: وقال أنهما 
ماسونيان ». ورغم ترجيحنا عدم ماسونيته» فإننا ندين بشدة صلته بالحافل الماسونية» وهي من أخطائه الجسيمة التي صبت في صالح 
العلمانية والعلمانيين. ونختم بما رواه العلامة مصطفى صبري في كتابه «موقف العقل»» ج ا١ء‏ ص ١٤١١ء‏ هام .)١(‏ بعد أن انتقد صلة 
محمد عبده بالماسونية وأثر ذلك على الأزهر قال صبري: «روى ثقة عن أستاذ من المدرسين في إحدى كليات الأزهر الذي كان من أقرب 
أصحاب المزحوم الشيخ بخيت أنه استفسر الشيخ ذات يوم من أخريات أيامه عن الماسونية:؛ فنهره بشدة وتحذير ينمان على التأسف 
والتندم على ما سبق له من الانتساب إليها. ثم لقيت أنا هذا الأستاذ يوماً من الأيام, قسألته عما جرى له مع الشيخ المرحوم فأجاب 


بتصديق ما سمعته أولاً ونقلته آنفا». 





مما جعل بينهم وبين كثير من المخلصين لأمتهم حواجز نفسية وشكوك ونفرة. وأخطأوا مرة 
أخرى في تقديرهم لنتائج تلك الصلة؛ مما أوقعهم في شباك الخصم الذي «ظنوا أنهم 
ان کا ع ار وا کا ا ) 

وبدلاً من أن يمتطوا الاستعمار ليسخروه لصالح الإسلامء حصل النقيض «امتطاهم 
الاستعمار ليسخرهم لصالع التغريب والتفيير الاجتماعي. 

لهذا نجد اللورد كرومر حاكم مصر البريطاني يشيد بمحمد عبده في تقريره السنوي عن 
عام ۱۹٠١‏ في الفقرة (۷)ء التي كتبها بعنوان (الشيخ محمد عبده)» بمناسبة وفاته فيقول: 
«وكان لمعرفته العميقة بالشريعة الإسلاميةء ولآراثه المتحررة المستنيرةء أثرها في جعل 
مشورته والتعاون معه عظيم الجدوى(". 

وضرب لذلك مشلا فتواه المشهورة في ريح صناديق التوفير. ثم يتفائل بتنامي ولاء هذا 
التيار وأنصاره لأوروبا فيقول: «والأيام وحدها هي التي ستكشفء عما إذا كانت الآراء التي 
تعتنقها المدرسة التي تزعمها الشيخ محمد عبده» سوف تستطيع التسرب إلى المجتمع 
. الإسلامي. وأنا شديد الرجاء فني أن تنجح في اكتساب الأنصار تدريجياًء فلا ريب أن 
مستقبل الإصلاح الإسلامي. في صورته الصحيحة المبشرة بالآمال؛ يكمن في ذلك الطريق 
الذي رسمه الشيخ محمد عبده» وأن أتباعه ليستحقون أن يعاونوا بكل ما هو مستطاع من 
عطف الأوروبي وتشجيعه»!'). وصدق ظن الخبيث؛ فإن الأيام شهدت أن تلاميذ محمد عبده 
والقريبين منه ومن سياساته ساروا على ما كان يؤمله المستعمرون؛ سواء السياسيون منهم أو 
المفكرون وحتى الشرعيون!وفي هذا الجيل يمكن أن نلمح صوراً من العمالة. خلافاً لما 
تفتقداه بالزواد الأواكل 


.7.١ المصدر السايق» ص‎ )١( 
٠.۲۸9 اتجاهات الفكر الإسلامي المعاصر في مصر في النصف الأول من القرن الرايع عشر الهجريء ج اء ص‎ )١( 
( 
( 





)٤(‏ المصدر السابق» ص ۷٤‏ - ولا, 








٠ 52011 0‏ | 
إن الطريقة الخطأ التي اختارها معد عبد قى القماط مغ التحثل اللاكر والفيون 
بالتعايش معه إلى درجة الصداقة, أجهضت خطوات الإصلاح الكثيرة لهذه الفئة؛ وبدأت 
دائرة الاستيعاب الاستعماري تتسع ا اء أنصار هذا النهج الإصلاحي» وتوظيفها 

لسياستهاء متخذة منهم رأس حربة تخترق بهم الأمة في دينها وقيمها وحضارتها. 

أ- فأما على الصعيد السياسي» فمن المعلوم ان «حزب الأمة» المصري الذي تأسس سنة 
67 كان الحليف الأول للسياسة البريطانية إلى درجة أنه تبنى الدضاع عن وجوده 
الاستعماري في البلاد: E‏ وكارك الشف ا 2 کر ا 
محمد عبده!". وفي تقريره السنوي يدلي اللورد كرومر الحاكم الفعلي في مصر برأيه في 
ال ف ي او ا اا الرمائية لسر ك اه امت اام 
إنما هو معقود بأعضاء حزب الأمة(". 

ولنبدا باجيق لطنت التسي الست الزسمق ليذ التشوب العميل كاله شارك مان 
المصريين للغزو الإيطالي لليبياء وتعاون مع الإنجليز ونفذ أوامرهم في شق ثورة 1519 والكيد 
لقيادتهاء وشارك في إهدار الدستور وضرب الشعب ومنع الحريات»(". 

بل إن هذا الملقب بأستاذ الجيل في عالمنا العربي؛ قد وجد في نفسه الشجاعة الأدبية 
بحيث يدون في ذكرياته بلا أدنى خجل أنه «ذهب إلى اللورد لتشز المعتمد البريطاني الذي . 
خلف كرومرء ذهب إليه يطالبه أن يستبدل العلم التركي بالعلم المصري ويعلن استقلال مصر 





)١(‏ تشارلز آدمزء الإسلام والتجديد في مصرء ص 4١1؛‏ لجنة ترجمة دائرة المعارف الإسلامية: بلا تاريخ. نقلاً عن جمال سلطان؛ جذور 
الانحراف في الفكر الإسلامي الحديث» ص 1۷. 

(؟) المصدر السابق: ص .5١4‏ 

(؟) محمد جلال كشكء جهالات عصر التنوير» قراءة في فكر قاسم أمين وعلي عبدالرازق» ص ٠٠١‏ مكتبة التراث الإسلاميء القاهرة. ط 
الأولى: ١٠8١ه-‏ .199م. 





عن تركيال!'). 
الاستقلال في وجدان لطفي السيد هو أن تستقل عن تركيا المسلمة لا عن الإنجليزي 
الجاثم على الأرض والمتحكم بالشعب. ْ 

وكان «سعد زغلول» من أبرز نجوم الزعامات السياسية في بلده وهو من خاصة تلاميذ 
محمد عيده: ويعد وفاة الشيخ بعام واحد سنة ١٠۱۹ء‏ تقلد سعد زغلول «نظارة المعارف 
العمومية» - وزارة التعليم - ويروى تشارلز آدمز فى كتابه سابق الذكر: أن سلطات الاحتلال 
البريطانى قد اختارت سعد زغلول لهذا المنصب - وهو من حزب الأمة - «لكى يقضى على 
روح الثورة التي نشرها مصطفى كاملء بتهييجه المتواصل بين تلاميذ المدارسء؛ وكان قد عظم 
3 و 
تأثيرها فى نفوس الطلاب, وانتشرت بينهم انتشارا سريعاء وأصبح الاخلاد إلى النظام في 
المدارس من الأمور المستعصية!("). 

ویضیف «آدمز» «وبذل سعد زغلول جهدا عظيما فى هذا السبيل»". 

أما قاسم أمينء الذئ جاء كتابه «تحرير المرأة» ثمرة لعمل مشترك بينه وبين الشيخ محمد 
عبده وحسب اجتهاد محمد عمارة «أن فى هذا الكتاب عدة فصول قد كتيها الأستاذ الإمام 
وحده» وعدة فصول أخرى كتبها قاسم أمين, ثم صاغ الأستاذ الإمام الكتاب صياغته النهائية: 
بعرت عام نارجه ملح مط و انعد قرو لل ارت م ردقته إلى اينم م 

لقد كان قاسم أمين يتخذ من محمد عبده مرشد| فی اضعب مبراحل حياتة الثقائية 
فالعلاقة أكثر من وطيدة:؛ فإلى ماذا انتهى قاسم في اتجاهه السياسي؟ إنه «نموذج صارخ 

.1۸ «قصة حياتي», ص ۹١۲٠ء كتاب الهلالء العدد ١۳۷۷ء نقلاً عن جمال سلطانء جذور الانحراف في الفكر الإسلامي الحديث» ص‎ )١( 

(۲) الإسلام والتجدید» ص 515. 

(؟) المصدر السابقء ص 515. 

(؛) انظر: براهين محمد عمارة على دعواه هذه في الأعمال الكاملة, لمحمد عبده. ج١.ص‏ 515 - .11/1١‏ والأعمال الكاملة لقاسم أمين ص 4؟١‏ 
- ۱۲۲. ویذهب د. السيد أحمد نوح إلى أن رأي عمارة أدعاء يحتاج إلى دليل يوثقه وأن «الأرجح أنها من فكر محمد عبده وانشاء كاتيهاء 
فالشيخ هو الذي وجه الأفكار وأرشد إلى ما يحتاجه الكاتب من نصوص الكتاب والسنة وكتب الفقه الإسلامي. وهو الذي أرشده بتوجيهاته 
أثناء الكتابة أى قراءة أصول الكتاب قبل طبعه - كما جاء في مذكرات أحمد لطفي السيد. والمعروف عن الشيخ محمد عبده أنه كان يملي 
لالاز و ية الها ار سا كفن مك ن مم قاسم امن ر ان اة في حال ا حاوسلا اليه مهت ويد وها 
انظر: المزامرة على المرأة المسلمة تاريخ ووثائق» ص ۷١‏ - ۷۷ الوفاء. للنشرء مصرء المنصورة:؛ ط الثانية, /15.1ه- 1141م. وللدكتور جورج 
طرابيشي تفسير نفسي لتحول قاسم أمين عن قناعاته في كتانه الأول «المصريون» إلى أفكاره الجديدة في «تحرير المرأة» يختلف فيه مع 


محمد عمارة في علاقة محمد عيده بقاسم أمين, انظر: من ١‏ 2 لنهضة إلى الردة تمزقات الثقافة العربية في عصر العولة» ص ۱٩‏ - .١٠ء‏ دار 
الساقيء بيروت» ط الأولى, ...م 





للمتعاونين مع الاحتلال؛ المسبحين بفضله الرافضين للتفكير ولو في الخيال بشورة ضد 
الإنجليز. بل رأى أن الاستعمار هو الذي عر بل وأسرف في تحريرنا»!). 

يقول محمد جلال كشك: «لا يمكن أن نساوي بين ابن الشعب عبدالله النديم الذي ظل 
مختفياً. مطارداً من سلطة الاحتلال إلى أن اعتقله ابن البيك! الذي ترقى في حكومة 
الاحتلال حتى أصبح وكيلاً للنيابة يقبض على المواطنين! بل يبلغ البؤس ببعض المستغربين أن 
يزن علينا بمجد قاسم أمين إذ عامل عبدالله النديم معاملة حسنة عندما ساقته شرطة 
الأنطدر اله لن مع رف ظ 

والتاريخ السياسي المعاصر لا ينسى مأساة «حادثة دانشواي» «التي فتك فيها الإنجليز 
بالفلاحين المصريين؛ وعقدوا محاكمة صورية لهم بدعوى فتلهم أحد جتود الاحتلالء وأعدم 
على أثرها جماعة من الفلاحين؛ والمهم في الحادثة أن ممثل الادعاء الذي طالب بالقصاص 
من «الفلاحين» كان المحامي «إبراهيم الهلباوي» أحد تلامذة الشيخ محمد عبده(). 

هذه النتائج التي جناها المستعمر من مدرسة الأستاذ الإمام تجعلنا نفهم مراد اللورد 
كرومر في وصيته التي يقول فيها «أتباع الشيخ حقيقون بكل ميل وعطف, وتنشيط 
الأوروبيين. 

ب - أما على الصعيد الثقافيء فإن محمد عبده في القسم الثاني من حياتهء اهتم ببعض 
الأفكار والمفاهيم بروح هادفة تسعى إلى الاقتراب بها من القيم الغربية؛ مثل: الوطنية 
الإقليمية؛ والعناية بالتاريخ القديم السابق على الإسلام: الدعوة إلى الحريةء الحد من تعدد 

.17 محمد جلال كشك جهالات عصر التنوير: ص‎ )١( 

() يقصد قاسم أمين. 

(5) ذكر ذلك محمد عمارة في الأعمال الكاملة لقاسم أمين, ص 56 - .٠٠‏ 

)٤(‏ جهالات عصر التنوير» ص ۷١ء‏ وانظر ص٠٤۲‏ وما بعدها. مع ذكر نصوص عديدة لقاسم أمين في تجميل عهد المستعمر لبلاده. 


(5) جمال سلطان؛ جذور الانحراف في الفكر الإسلامي الحديث: ص ./. 
(1) محمد رشيد رضاء تاريخ الأستان الإمام, ج 7: ص 551. 














الماك اند م 58 الطلاق؛ مع التوسع العقلي في فهم مسائل الاعتقاد على طريقة 
الغربيين الذين سيطر عليهم المذهب التجريبي... هذه المسائل وغيرها قد واصل تلاميذ 
محمد عبده من بعد تطويرها حتى بلغت نهاية مداها. 

فكما أنهم تجاوزوا حدود أستاذهم في العلاقات السياسية فإنهم - كل من موقعه ‏ 
واهتمامه الفكري - تخطى ما وقف عنده الشيخ('ء فعندما «يصبح الإسلام عند عبده 
مرادفاً للمدنية الغربية... (وطبعاً من موقع الدفاع عن الإسلام وإثبات مجاراته للمدنية) فإن 
. لسان حال فريق واسع من تلاميذه وأتباعه سيقول: «إذا كان الأمر كذلك فلماذا لا تنأخذ 
بالمدنية الغربية كاملة بدون لف ولا دوران؟! وهذا ما حصل بالفعل إذ انتقل تدريجيا فريق 
من أتباعه من موقع «التوفيق» إلى موقع الأخذ الكامل بالغرب والعمل على إقامة العلمانية 
الكاملة أمثال فريد وجدي() وقاسم أمين ولطفي السيد وسعد زغلول... وجماعة حزب الأمة 
ا 

إذاً لا عجب أن يعتبر غالي شكري «الشيخ علي عبدالرازق أولا وأخيرا المثقف الداعية 
الذي كان امتداداً لبعض جوانب أساسية في الشيخ محمد عبده. 

إن مساهمة الشيخ في التقريب بين الثقافة الإسلامية والثقافة الأوروبية, اتخذ منها 
المنهزمون جسراً لتذويب الثقافة الإسلامية في بوتقة الحضارة الغربية التي صارت عندهم 
الأصل الذي يقاس عليه وكان المستشرق جيب واعياً إلى تداعيات ذلك التقريب على الأجيال 
اللاحقةء يقول: «إن تلامذته هم أولئك الذين تعلموا على الطريقة الأوروبيةء إذ أن ما كتبه 

)١(‏ فقاسم أمين تجاوز 7 له محمد عبده من حدود» فانتقل من توفيقية غالية في « تحرير المرأة» إلى نزعة تغريبية مفرطة في 
كتابه التالي «المرأة الجديدة». وتصوره الوطنية الإقليمية والعناية بالتاريخ الفرعوني والدعوة إلى الحرية التي رعاها من بعد تلميذه 
لطفي السيدء وبلغت نهاية مداها على يد تلميذه سعد زغلولء انظر؛ محمد محمد حسينء الإسلام والحضارة الغربية» ص ۷۸. 

(1) لا أتفق مع الكاتب في أن محمد فريد وجدي ممن يدعوا إلى إقامة علمانية كاملة. 

(1) موفق زريق, نهضة أم تغريب؛ ص 45 المنارة؛ بیروت» ط الأولى, 1517ه- 1141م وانظر: د. محمد جابر الأتصاري؛ الفكر العربي 
وصراع الأضداد. ص 151. 


)٤(‏ غالي شكري» مُفترق الطرق, المكقفون والسلطة والأصولية, ص ١؟1,‏ سلسلة كتاب «الناقد» (العنف الأصوليء الإبداع من نواقذ 
جهنم), رياض الريس للكتب والنشرء 15 الأولى: 6م 











للشب ا ها د ان اجا عن ااه ر عة ةف 
ساهمت في نشر أخبار لم تكن تنشر من قبلء ثم إنه قد أقام جسراً من فوق الهوة السحيقة 
بين التعليم التقليديء والتعليم العقلي المستورد من أوروباء الأمر الذي ت للطالب المسلم أن 
يدرس في الجامعات الأوروبية دون خشية من مخالفة معتقده» وهكذا انفجرت مصر المسلمة 
بعد کہت»). ) 

والباحثون من العلمانيين المعاصرين من دراستهم لسيرة الأستاذ الإمام يقررون: «أعطى 
الشيخ محمد عبده تشجيعاً كبيراً للعلمانيين ومنطلقاتهم الفكرية؛ بل إنهم اعتمدوا على 
الكثير من آرائه لدعم اتجاهاتهم وحركتهم في مجتمع مشبع بالقيم والتقاليد الدينية 
الراسخة. فماذا يطلب العلمانيون أكثر من رأيه شي السلطتين الزمنية والدينية؟ ونظرته إلى 
العقل؛ ودوره في تنظيم شؤون الحياة والمجتمع؟ ورأيه في المرأة وفي كثير من المسائل المالية 
والاجتماعية»(). ) 

وإن كنت أعتقد بحسن مقاصد اوي عبده» وأنه كما يقول محمد محمد حسين 
«ومن الحق أن الذي يقرأ محمد عبده في مثل مناظراته مع رينان ومع فرح أنطونء يحس أنه 
كان يريد أن يقيم سداً في وجه الاتجاه العلمانيء يحمي المجتمع الإسلامي من طوفانه. ولكن 
الذي حدث - كما يقول حوراني في كتابه (رعهة لةنءطنآ Arabic Thought in the‏ - وهو أن هذا 
السد قد أصبح قنطرة للعلمانية. عبرت عليه إلى العالم الإسلامي؛ لتحتل المواقع واحداً تلو 
الآخرء ثم جاء فريق من تلاميذ محمد عبده وأتباعهء فدضوا نظرياته واتجاهاته إلى أقصى 





)١(‏ المستشرق جيب. الاتجاهات الحديثة في الإسلام» ص .۷ء ترجمة هاني الحسينيء دار مكتبة الحياة» بیروت» ط ۱۹۹1م. 
(۲) د. محمد كامل ضاهرء الصراع بين التيارين الديني والعلماني في الفكر العربي الحديث والمعاصرء ص ۱۹١‏ دار البيروني؛ بيروت». : 
ط الأولى 814١1ه-‏ 1554م. 





طريق الغلمانية٠').‏ 

ج - أما تلاميذه الشرعيون» فإنهم في خطوة غير مسبوقةء حاولوا نقل مقترحات 
وتفسيرات وفتاوى محمد عبده من مجال التداول الثقافي والنظري ومن مصادرها العلميةء 
إلى مجال التشريع القانوني. يقول الشيخ محمد أبوزهرة: «ألفت في أكتوبر سنة 1977 لجنة 
مؤلفة من رجال ذوي جرأة» وجلهم من تلاميذ الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده الذين 
تأثروا بدعواته» فوضعت اقتراحات لم تكن مقيدة بالمذاهب الأربعة لا تعدوهاء بل تجاوزت 
ذلك النطاق إلى آراء فقهاء الإسلام عامة تقتبس منها ما تراه أنفع للأسرةء بل تجاوزت ذلك 
وارتقت إلى الكتاب والسنة تستنبط منهماء ولو ناقضت في ذلك ما قاله السابقونء وبعض ما 
انتهت إليه مما كان الأستاذ الإمام يدعو إليه في دروسه» أو على التحقيق كان يدعو إلى 
التفكير فيه)). 

ومما تقدمت به هذه اللجنة «أن تقيد رغبة الرجل في تعدد الأزواج» فاشترطت لتزوج 
الرجل أخرىء ألا يعقد الزواج أو يسجل إلا بإذن القاضي الشرعيء ومنع القضاة من الإذن 
لغير القادر على القيام بحسن العشرة والانفاق على أكثر ممن في عصمته؛ ومن تجب نفقتهم 
عليه من أصوله وفروعه وغيرهم.. 

وإنه إذا اشترطت الزوجة في عقد الزواج شرطاً على الزوج؛ فيه منفعة لهاء ولا يناضي 
مقاصد العقدء كألا يتزوج عليهاء أولا ينقلها إلى بلدة أخرى صح الشرط ولزم» وكان لها 
الحق في فسخ الزواج» إذا لم يف لها بالشرط ولا يسقط حق الفسخ إلا إذا أسقطته؛ أو 
رضيت بمخالفة الشرط»(). 

وبعد أن ذكر أبوزهرة خلاصة ما اقترحته اللجنةء والمصادر التي عولت عليها فقهياء قال 

ا مد حش حت اك وال تة هن ا م 


(۲) محمد أبوزهرة» الأحوال الشخصيةء ص ۴١ء‏ دار الفكر. القاهرةء بلا تاريخ. 
(؟) المصدر السباق: ص 15 -15. 





«وبعضه ابتدعت فيه اللجنة تباعا لما أثاره الأستاذ الإمام محمد عبده رحمة الله تعالى عليه 
في دروسه!"). ) 

إلا أن المقترحات لم تقر فقد «قامت ضجة شديدة حول المشروع تجاوبت أصداؤها في دار 
النيابة» وكان من آثارها أن نام المشروع في أضابير وزارة العدل إلى أن استيقظ في سنة 
89 ,؛ فقد صدر المرسوم بقانون رقم ۲١‏ لسنة 1979... وطرحت فكرة منع تعدد الزوجات, 
وما من شأنه أن يؤدي إليهاء كما اطرح الالزام بكل شرط تشترطه الزوجةء لأن ذلك قد يؤدي 
إلى العبث بالحياة الزوجية»(). 

وال هذه المشاريع التي يقترحها أنصار وتلامين محمد عبده تلقى ترحيبا من العلمانيين؛ 
لأنها تواضق هوى في صدورهم» وكما قلنا في حديثنا عن أسباب احتفاء العلمانيين 
بالتوفيقيينء فإنهم - العلمانيون - يعتبرون التوفيقيين جسراً أو وسيطاً مقبولاً بينهم وبين 
مشاريعهم التغريبية للحياة الإسلامية للدخول بها على عامة المسلمين. لهذا تراهم يهرعون 
لتأييد كل مشروع يقترحه أصحاب أو أتباع الإصلاح الديني كما يسمونهم: فكان الرابح الأول 
هم جماعات العلمنة. 

أو كما يقول الشيخ مصطفى صبري: «أما النهضة المنسوية إلى الشيخ محمد عبده 
فخلاصتها أنه زعزع الأزهر عن جموده على الدين: هقرب كثيراً من الأزهريين إلى اللادينيين 
خطوات, ولم يقرب اللادينيين إلى الدين خطوة»(). 


ْ .٠١ المصدر السابقء ص‎ )۲( »)١( 
ص ۱۳۲ - ١٤١٠ء دار إحياء الكتاب العربى»‎ ,١ (؟) مصطفى صيريء موقف العقل والعلم والعالم من رب العالمين وعباده المرسلين, ج‎ 
ْ بیروت» ط الثانية, ۰۱٤۱ھ - ۱۹۸۱م.‎ 








© العثرات العلمية: 
. يرى الشيخ محمد الغزالي أن نتجاوز الجانب السياسي في حياة محمد عبده لأنه موضع 
أخذ ورد وأن دواعي التزكية والتمريع طيفة دن ازاذ المنك والعة والضوو إن اللهالشيين * 
بالنيات: ثم يدعو إلى الانشغال بالجانب الأهم في حياته فيقول: «وإنما عناني فقط الجانب 
الغلمي الذي يعني المستلمين كلهم وله بحاصر المسلفين ومسنتقيلهم علاقة وثيقة011: 

ولكن السؤال الذي يفرض نفسه هو: هل لمواقف محمد عبده وانتماءاته السياسية 
الجانحة من أثر في اتجافاته العلمية؟ الدكتور عبدالمجيد المحتسب يجيب «نعم له كل 
التاقيريا) مدللة عن أن أكرماشونعة ل تمر على اتجافاته اة فح وإتما تكن 
إلى تفسير القرآن الكريم!". وبما أنني لا أتفق مع المحتسب في ماسونية محمد عبده: فإنه 
منطقيا أن لا أتفق معه في النتيجة التي انتهى إليهاء إذ لا أعتقد أن محمد عبده كان يفسر 
القرآن الكريم تفسيراً ماسونياً أو أنه يسخر القرآن ومعانيه لخدمة الماسونية! وإنما نكتفي 
بما ألمح إليه دارسو منهج عبده في التفسير الذين شكروا سعيه في ما أجاد فيه وأحسن, 
واستدركوا عليه ما أخطأ فيه وشطح شارحين الأسنباب التي أوقعته في تلك العثرات(). 


.١١١ص محمد الغزاليء علل وأدويةء‎ )١( 

(1) عدالمجيد المحتسبء اتجاهات التفسير في العصر الراهن» ص١17.‏ 

() المصدر السابقء ص١١٠‏ 

() انظر: محمد الصباغ, لمحات في علوم القرآن واتجاهات التفسيرء صض۲۲۲-۲۲۱ المكتب الاعلامي؛ بيروت:؛ بلا تاريغ» حيث ذكر عشر 
خصائص لتفسيره. تسعا منها ايجايية وواحدة سلبية وهي إسرافه في تقدير العقل وتحميله اكثر مما يطيقء والتي لها أثر حتى في 
الجوانب الإيجابية من تفسيره كقضية منهجية. 

والذي يقوم على التسليم فيما أبهمه القرآن؛ حيث إنه حكم العقل بتوسع في تأويل هذه المبهمات مما اوقعه في أخطاء اهرة ونظن أن 
مراعاته للغربيين في ردوده عليهم ومنهجه العقلي هو السبب في خروجه عن مسلك السلف والسقوط في تلك الاجتهادات الخاطئة وليس 


الماسوئية! 


- مصدر الانحرافات العلمية: 

إذا له كن المانتونية هن معد اتحراق اخ متحيلن هيده هن شمو الجتواذاقه العلمية: وعدن 
رانا رة قران الكريم :كنا السدىالرقيسن ليله اليقراتة 

قبل الإجابة؛ نبين أن التعرف على مصدر تلك العثرات: أولى وأهم من ذكر آحاد المسائل 
التي أخطأ فيها الأستاذ الإمام. لأن المنهجية العلمية - في أي بحث تقتضي ذكر المسائل بعد 
تحديد المصادرء آي أن المسائل المبعثرة تأتي كشواهد ونتائج على ذلك المصدر الذي تسبب 
في ميلادها. 

والأمر الآخر, فإننا هناء نتخذ من الشيخ محمد عبده نموذجا للتوفيقيين ومن ثم فإن ' 
المسائل التي أخطأ فيها لا تمثل جميع القضايا التي أخطأ فيها التوفيقيون: إذ إن كل توطيقي 
سواء كان فقهياً أو مفسراًء أو مثقفا ثقافة عامة له أخطاء خاصة به قد يلتقي في بعضها مع 
رفاق دربه التوفيقيين وقد يختلف في بعضها الآخر. حسب موضوع البحث الذي يتتاوله كل 
مم 

ولكن ذكر مصدر الأخطاء يجعلنا نناقش الجامع المشترك الذي ينطلق منه عامة 
التوفيقيين في اجتهاداتهم الخاطئة. ) ) 

إن إعمال العقل في غير موضعه»ء وتحميله فوق ما يطيقء والإعلاء من مكانته فوق ما 
و و ا ا ا و 
التوفيقيين ومن سار على نهجهم. بحيث أنهم ضحوا بالمعاني الصحيحة والراجحة 
والظاهرة للنصوصء من أجل عقلنتها بما يرضي النفس والخصوم مع أن معانيها لو 
اه ا ایی کو اغ ا ا ا 
الصحيح. ) 

ولكن ما السبب الذي جعل الأستاذ الإمام والتوفيقيين من ورائهء يقدمون العقل على 








والجواب: أننا أشرنا في حديثنا عن أسباب ودوافع نشوء هذه الدسة أن المقارنة بين 
مدنية الغرب المتطورة علمياً والمنتتصرة عسكريا وأوضاع المسلمين التي يعمها التخلف في 
شتى جوانب الحياة؛ في ظل هزيمة عسكرية نكراء أمام ذلك الغرب المتفوق... هذه المقارنة 
أملت علن رواد التوفيقيين التأمل والبحث عن أسباب تخلف المسلمين وتفوق النصارى 
المتعلمنين. 

وكان لانبهارهم بمظاهر النهضة الحديثة للغرب» آثر في خطتهم التي ارتضوها سبيلا 
للبعث والتجديد والإصلاح. 

ونفصل هنا في أحد جوانب هذا الانبهارء وهو الجانب العلمي والثقافي. والذي خضع 
كذلك الا ا وفلسفات أورويا ومناهج وعلوم المسلمين. فلما ا هجوما 
مركزا من قبل الست ركن ويعطن لاسفة الكرب على أصول عقاف المتتلمين وتشكيعا في 
جوهر دينهم قاموا - غيرة منهم على دينهم - يردون الشبهات؛ ويثبتون صلاحية الإسلام 
وصدق رسالته وعقلانية مبادته. 

ولكنهم في غمرة حماسة الدفاع عن الإسلام ونبيهء وهدم التشويه الماكر الذي رسمه 
الاستشراق لدينهم. واجهوا انحراف الطاعنين بانحراف جديد يتمثل في نشوء المدرسة 
العقلية القائمة على تأويل ما لا تستسيغه عقولهم وعقول خصومهم الغربيينء وليس العقل 
المجرد. والسبب يعود إلى تلك المقارنة بين البيئتين الغربية والمسلمة يسوقها الانبهار العام 
والافتتان بمنجزات الغربي المنتصر. 

يشرح سيد قطب ما أوجزناه بقوله: «لقد واجه الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده» بيئة 
فكرية جامدة: أغلقت باب «الاجتهاد» وأنكرت على «العقل» دوره في فهم شريعة الله 
واستتباط الأحكام منها واكتفت بالكتب التي ألفها المتأخرون في عصور الجمود العقلي وهي 


- في الوقت ذاته - تعتمد على الخرافات والتصورات الدينية العامية! كما واجه فترة كان 





. «العقل» فيها يعبد في أوروبا ويتخذه أهلها إلهاء وخاصة بعد الفتوحات العلمية التي حصل 
فيها العلم على انتصارات عظيمة؛ وبعد فترة كذلك من سيادة الفلسفة العقلية التي تؤله 
العقل! وذلك مع هجوم من المستشرقين على التصور الإسلاميء وعقيدة القضاء والقدر فيهء 
وتعطيل العقل البشري والجهد البشري عن الإيجابية في الحياة بسبب هذه العقيدة... إلخ. 
فلما أراد أن يواجه هذه البيئة الخاصة: بإثبات قيمة «العقل» تجاه «النص». وإحياء فكرة 
«الاجتهاد» ومحاربة الخرافة والجهل والعامية في «الفكر الإسلامي»... ثم إثبات أن الإسلام 
جعل للعقل قيمته وعمله في الدين والحياةء وليس - كما يزعم «الإفرنج» أنه قضى على 
المسلمين «بالجبر» المطلق وفقدان «الاختيار»... لما أراد أن يواجه الجمود العقلي في الشرق 
والفتنة بالعقل في الغرب. جعل «العقل» البشري ندا للوحي في هداية الإنسان: ولم يقف به 
عند أن يكون جهازاً - من أجهزة - في الكائن البشريء يتلقى الوحي... ومنع أن يقع خلاف 
٠‏ ما بين مفهوم العقل وما يجيء به الوحي. ولم يقف بالعقل عند أن يدرك ما يدركه؛ ويسلم 
بما هو فوق إدراكهء بما أنه - هو والكينونة الإنسانية بجملتها - غير كلي ولا مطلق؛ ومحدود 
بحدود الزمان والمكان» بينما الوحي يتناول حقائق مطلقة في بعض الأحيان كحقيقة 
الألوهيةء وكيفية تعلق الإرادة الإلهية بخلق الحوادث... وليس على العقل إلا التسليم بهذه 
الكليات المطلقة. التي لا سبيل له إلى إدراكها»!(). 

وعبارة سيد قطب أن الكتب التي ألفها المتأخرون تعتمد على الخرافات غير دقيقةء ذفهي 
كتب علمية, والأصح أنها تحتوي على جملة غير قليلة من الخرافات» وهذا ما بينه سيد 
قطب بشكل أدق في ظلال القرآن عندما قال عن الإشكال ذاته: «إننا ندرك ونقدر دوافع 
الو فة الى كان العا الام روه "الله هن على رايا في تلك الحقبة... ندرك 





)١(‏ سيد قطب» خصائص,» التصور الاسلامي ومقوماته» ص 18 - 15 دار الشروق» ط١‏ الرابعة عشرة ۱۸٤۱ھ‏ - ۱۹۹۷م. 








ونقدر دوافعها إلى تضييق نطاق الخؤارق والغفيبيات في تفسير القرآن الكريم وأحداث 
أا اة ردا إن ارت اترك م هة اة هة كات هة اة 
تواجه النزعة الخرافية الشائعة التي تسيطر على العقلية العامة في تلك الفترة. كما تواجه 
سيل الأساطين والإسرائيليات الى حشيت يهاء كتب الشفسين والرواية في الوقت الذي 
وصلت فيه الفتتة بالعلم الحديث إلى ذروتهاء وموجة الشك في مقولات الدين إلى قمتها. 
فقامت هذه المدرسة تحاول أن ترد إلى الدين اعتباره على أساس أن كل ما جاء به موافق 
للعقل)(0). ۰ 

وعلى هذا الأساس قامت بتنقية ونقد ما حوته التفاسير وغيرها من الأساطير 
والزض وهاه ولكن ا ا و الأول ون روايات 
صحيحة: من السنة التبوية والكاتق الكاويل المتفسف لبعطن النصوص القراتية المتعلقة 
بقضايا الغيب والإعجازء وذهلوا عن أن الشرع يأتي بما يستغربه العقل؛ ولا يأتي بما يقطع 


العقل باستحالته. 


© نماذج لأخطائه العلمية: 

قلنا إن التعرف على مصدر وسبب الأخطاء العلمية مقدم في الأهميةعلى الأخطاء ذاتها. 
وقد أوضحنا رأينا في مصدر وسبب هذه الانحرافات. أما المسائل التي جانب الأستاذ الإمام 
الصواب فيها فهي لا تدخل في دائرة الاختلاف المعتبرء أو ما يمكن تمريره دون التنبيه عليهء 
لجسامة هذه الأخطاء أولا ولأنها سنة سيئة فتحت الباب لمن جاء بعده من تلاميذه. وسالكي 


نهجه؛ فإذا كان الشيخ محمد عبده فتح هذا الباب المحظور فإن أتباعه كسروا الباب. ووقف 


.۲۹۷۸ سيد قطبء في ظلال القرآن؛ ج ۰1 ص‎ )١( 





من ورائهم العلمانيون مؤيدين وداعين لاقتلاع الباب نهائيا كما سنرى في تحريفاتهم لآيات 
أحكام المرأة في الفصول القادمة. ) 

ويما أننا حددنا مصدر الأخطاء ونبهنا إلى أسبابهاء فلا داعي للتطويل في سرد تفاصيل 
المسائل التي حسبت على الإمام ولم يوفق فيها لا تفسيراً ولا اجتهاداً. لسببين الأول لأن 
معظم الدراسات والأطروحات السابقة على هذا البحث» قد تطرقت إلى هذه الأخطاء 
جمعاً وتفنيداً» وثانيا: لأن الرسالة مبنية على ذكر آراء التوفيقيين في قضايا المرأة ومن ثم 
فإن النماذج التأويلية الخاطئة أو الضعيفة سترد معنا في سائر فصول الدراسة؛ وضي 
موضوع جديد وهو المرأةء فتكون استدراكاتنا فيها شيء من الإضافة وليس التكرار. ومع هذا 
أسرد ما اشتهر من أخطاء الأستاذ الإمام سرداً موجزاً محيلاً القارئ ع الدراسات التي 
عنيت بها جمعاً وتفصيلاً وتفنيدا . 

فمن هذه العثرات: تأويل مفهوم الملائكةء تأويل سجود الملائكة وامتناع إبليس عنه؛ تأويل 
' معصية آدم» تأويل خلق عيسى عليه السلام تأويل الجن تأويل الإحياء في آية: فَقَلًا ‏ 
اضربوه ببَعضها كذلك يحيي الله اى( تأويل النفخ في الصور والتكذيب بالدجال؛ تأويل 
النفاثات في العقد» تأويل طير الأبابيل وحجارة السجيل تأويل انفلاق البحر لموسى عليه 
السلام نفي السحر وتعريفه للنبوة بما يخالف جماهير العلماء. إنكار بعض الأحاديث 
الصحيحة. 

وأخذت عليه بعض الفتاوى مثل: افتائه يجواز التعاون مع الكفار وأهل البدع والأهواء 
جوابا على استفتاء جاءه من الهند؛ وإباحته استثمار الأموال في صندوق التوفير وربا 
الفضل؛ وإباحته استعمال الصور والتماثيل: وإباحته أكل اللحوم التي يذبحها النصارى ولو تم 
ذبحها على غير طريقة المسلمين. 

.۷١ سورة البقرة, الآية‎ )١( 

(۲) انظر التفاصيل: غازي التوبةء الفكر الاسلامي المعاصر دراسة وتقويم. ص11- 05 دار القلم بيروت» ط١‏ الثالثة ۱۹۷۷ء عبدالمجيد 
المحتسبء اتجاهات التفسير في العصر الراهنء ص١١١-‏ 155 د. حمد الجمالء اتجاهات الفكر الاسلامي المعاصر في مصر» ۱ ص٤۲۷‏ سيد 
قطبء في ظلال القرآن ج37 ص۲۹۷۱ - ۲۹۷۹ يوسف بن محمد السعيد في دراسته وشرحه للمسائل التي خالف فيها رسول الله أهل 
الجاهلية لحمد بن عبدالوهاب» ج ١ء‏ ص ٤٥٤‏ ج ؟» ص ۷١١‏ - ۷0۷ ۷۹۸ - ۷۹۹. الامين الصادق الامينء موقف المدرسة العقلية من السئنة 
النبؤية. ج۲ ص١۸,‏ ١۹ء‏ مكتبة الرشد؛ الرياض» ط١‏ الاولى ١١١۸‏ ه-۱۹۹۸مء محمد محمد حسين» الاتجاهات الوطنية قي الادب المعاصر 


ج۱ ص۲٤۲‏ مصطفی صبري» موقف العقل ج۰۱ ص٣۲ ٤۷‏ ۰۰ ج۲ ص۲۰ ۰۱۰۲ ۲۲۳» ج ٤ء‏ ص ٤۷ء‏ محمد ابوشهبةء دفاع عن السنة ورد شبه 
المستشرقين والكتاب المعاصرين» ص١75,‏ 177, دار اللواء؛ الرياض. ط١‏ الثانية 5.1١ه‏ - ۱۹۸۷م. 











© على نهج الأستاذ الإمام : 

لقد قمت بتقويم المدرسة التوفيقية من خلال تقويم نشاطات وجهود وآثار الشيخ محمد 
عبده المتنوعة, وذلك لاعتباره قطب هذه المدرسة - كما أسلفنا - ولتأثيراته البالفة في 
تلامذته والمقتدين بنهجه وإصلاحاته كما مر بيانه, وأخيرا لاستثمار العلمانيين السيىّ لسيرة 
الشيخ وإنتاجه الثقافيء كما أن اختيارنا له يأتي لأن تجربته متكاملة وثرية؛ في جوانبها 
السياسية والإضلاحية التريوية والاجتماعية والدينية» وتأتي أهميته كذلك؛ من كونه أحد 
أعلام العلم الشرعي في عصره. ولهذا تكون اجتهاداته التوفيقية بين الإسلام والحضارة 
الغربيةء أكثر تأثيراً: فيما لو قام بهذا التوفيق أديب» أو سياسي أو غير ذلك. وكذا اجتهاداته 
وتفسيراته وفتاواه ذات النزعة التوفيقية سيكون لها وقع كبير وصدى عال بين المسلمين؛ 
لأنها صدرت من فقيه ذائع الصيت وعالي الكعب في علوم الدين. 

كما أن محمد عبده حلقة الوصل القوية بين بواكير هذا الاتجاه الذي سبقه زمانيا أو 
عاصره على استحياء وخفوت صوت وبين من جاء بعده. 

والقارئ يلحظ أن الحديث عن اجتهادات محمد عبده وتقويمهاء يقتضي ذكر تلامذته 
والمقتنعين بهء ولقد سقنا شواهد متتوعة من مواقف هؤلاء قيل صفحات. . 

وفي مجال العثرات العلميةء سار من جاء بعده على خطاهء فإذا كان الملاحدة وغلاة 
العلمانيين ينكرون المعجزات إنكاراً مباشراًء فإن تأويلات التوفيقيين أفضت إلى إبطالها 
طاريق یرتا 

يقول مصطفى صبري: وقمفجزات الأنبياء المعدودة من الخوارق التي تستند إليها نيواتهم 








الشيخ محمد عبده والشيخ رشيد رضا والشيخ الأكبر المراغي واقتدى بهم الكتاب من كبار 
المؤلفين مثل الدكتور هيكل باشا والأستاذ فريد وجدي بك الذي يعد آيات المعجزات. بل يات 
البعث بعد الموت أيضا من المتشابهات غير المحكمات....(). 

وأكثر ما ظهر تطبيق هؤلاء لهذا المنهج التأويلي المنحرف في الكتابات والكتب التي قارات 
اة اة 

ونكتفي بما استعرضه الدكتور البوطي من شواهد 3 تعتبر الأكثر.: شهرة في مجال السيرة 
النبوية والتي يقوم منهجها التوضيقي على نفي الصحيح من الروايات. فأخذت كتاباتهم 
«تستبدل بميزان الرواية والسند وقواعد التحديث وشروطه. طريقة الاستنتاج الشخصي» 
وميزان الرضا النفسيء ومنهج التوسم الذي لا يضبطه شيء إلا دوافع الرغبة. وكوامن 
الأغراض والمذاهب التي يضمرها المؤلف. 

وافته ادا على هذه نة که مه هو کاو کل ا الف الالو مها 
يدخل في باب المعجزات والخوارق. من سيرته يَية. وراحوا يروجون له صفة العبقرية 
والعظمة والبطولة وما شاكلها. شغلا للقارئ بها عن صفات قد تجره إلى غيرالمألوف من 
النبوة والوحي والرسالة ونحوها مما يشكل المقومات الأولى لشخصية النبي يلا . 

ويعد كتاب «حياة محمد» لحسين هيكل أبرز نموذج لهذا الاتجاه في كتابة السيرة النبوية. 
ويعبر مؤلفه عن اتجاهه هذا بصراحة وفخر عندما يقول: «إنني لم آخذ بما سجلته كتب 
السيرة والحديث. لأنني فضلت أن أجري في هذا البحث على الطريقة العلمية»!. 

ومن نماذج هذه الطريقة الحديثة في كتابة السيرة وفهمها. تلك المقالات المتتابعة التي 
نشرها المرحوم محمد فريد وجدي في مجلة نور الإسلام تحت عنوان «السيرة المحمدية 


تحت ضوء العلم والفلسفة» والتي يقول في بعض منها: «وقد لاحظ قراؤنا أننا نحرص كل 


)0( مصطفى صبري» موقف العقلء ج١ء‏ ص۲۹ . 











اللحنوس قينا N E E E a‏ 
يمكن تعليلها بالأسباب العادية حتى ولو بشيء من التكلف...!). هذا الفلو في التأويل جعل 
يوسف السعيد يدرج المدرسة التوفيقية «العقلية» في سلك الذين جحدوا بعض آيات الله 
تال سن خلال کک نات ۲لا 

ولقد قام الأمين الصادق» بمناقشة آراء التوفيقيين والعقلانيين في جملة الأحاديث التي 
ردوها عقلاً مع ذكر القواعد الحديثية التي اعتمدوا عليها في رد هذه الأحاديث الصحيحة: 
لعزي معت كيف جلدم سم جر و ا ا ا 
سحر النبي وَكِةِ. وحديث المعراج وحديث وقوع الذباب في الإناءء وحديث موسى عليه السلام 
وملك الموت وغيرها0). 

٠٠‏ استعارة المصطلحات... ومنطق التبرير... تكريس التبعية: 

استعارة اف حضارة وأمة تتباين في عقيدتها عن عقيدتنا وتختلف قيمها 
وأنظمتها عن قيمنا وأنظمتنا إلى درجة التناقضء هذه الاستعارة تستدعي من المستعير أن 
يقدم تبريراً معقولاً ومقبولاً لهذا الاستيراد في المصطاحات. وبما أن مدنية المستعار منه 
متفوقة ومهيمنة عسكرياً وسياسياً وعلمياً واقتصادياً فإن المستعير علم أو لم يعلم يقوم 
بتكريس التبعية الفكرية في محاولاته دمج مصطاحات الثقافة الفربية في ثقافة المجتمعات 
المسلمة. وهذه كبوة جوهرية من كبوات عامة التيارات التوفيقية في عصر النهضة. 

أما الاتجاه العلماني؛ فإن استعارته تجاوزت اصطلاحات الغرب ومفرداتهء إلى تبني النظم 
السياسية والقانونية للغرب, والترويج لأفكار ومذاهب الحداثة الغربية وإحلالها 
في البيئة الإسلامية كبديل حتمي للحاق بركب المدنية الحديثةء وكان في طليعة 
هؤلاء فئة المثقفين البيروتيين التي تميزت عموما بميل خاص نحو «التأورب» 
أكثر أنصار الفرب حماسا وفي مقدمتهم كما يقول المستشرق الروسي ل. ن. 

(١)د.‏ محمد سعيد البوطيء فقه السيرة. ص ۲۷ء داز الفكر, دمشقء ط الثامنة, ..14١ه-‏ .154م. 

(؟) يوسف بن محمد السعيد, دراسة وتحقيق وشرح لكتاب «المسائل التي خالف فيها الرسول أهل الجاهلية», محمد بن عبدالوهاب» ج 


.٤۹1- ٤۹١ ص‎ 


7501 - الأمين الصادق الأمينء موقف المدرسة العقلية من السنة النبوية» ج ؟, ص 7.؟‎ )١( 








كوتلوف» يعقوب صروفا'ء فارس نمر" شبلي الشميل"ء جورجي زيدان()» فرح 
أنطون! ") وغیرهم(). 

فهؤلاء وإن أدرجهم بعض الباحثين في زمرة التوفيقيينء فالحق أنهم لا يمتون إلى 
التوفيقية بصلةء بل انهم بعيدون حتى عن التلفيقء فإن الملاحدة»ء أو من يعتقد بأن لا 
صلاح ولا تطور ولا نهضة إلا بإقصاء الدين عن الحياة. هؤلاءء ماديون علمانيون ومن 
ثم لا يسعون إلى استعارة المصطلحات الغربية وتكييفها في بيئة جديدةء وإنما 
ورون الامسمارة إلى الاستبدال التامء فهم لا يدعون إلى ردم الهوة بين الإسلام 
والغرب أو التراث والحداثةء لأن الهوة - في رأيهم - أعمق من أن ا ومن ثم فلا 
مناص من تبني الحداثة الفربية برمتهاء كما عبر طه حسين بوضوح «علينا أن نصبح 
أوروبيين في كل شيءء قابلين ما في ذلك من حسنات وسيئات... علينا أن نسير سيرة 
الأوروبيين ونسلك طريقهم لنكون لهم أنداداً ولنكون لهم شركاء في الحضارة؛ خيرها 
وشرهاء حلوها ومرهاء وما يحب منها وما يكره: وما یحمد فیها ویعاب'). 

ولقد قام محمد صبيح بصياغة الفكرة ذاتها التي دعا إليها طه حسين 
والعلمانيون بشكل آخر أكثر صراحة من حيث دلالتها على المعنى المتطرف لهذا 
الافتتان بالفرب» فوضع على غلاف كتابه لوحة تصور إيقل الباريسية مع مآذن , 
الجامع الأزهر تقتبس رؤوس الثانية ضياء من رأس الأولى؛ وكان عنوان كتابه 
«محمد عبده» إذ يحكي المؤلف في كتابه كيف قضى الشيخ على علماء الأزهر 





)١(‏ يعقوب بن نقولا صروف, عالم بالفلسفة والرياضيات والفلكء من أئمة المترجمين عن الإنجليزية ولد في بيروت وتعلم بها في 
الجامعة الأمريكيةء انتقل إلى القاهرة وأنشأ فيها مع فارس تمر مجلة المقتطف الشهيرة وله مؤلفات عديدة, توفي (1547ه- 1537م) أنظر: 
الإعلام للزركلي جا ص۲.۲. 

(۲) فارس بن نفر بن فارس» » كاتب من السابقين إلى العمل في الصحافةء في الشرق العربي» ولد في لبنانء وتلقى العلم في المدارس 
الإنجليزية. شارك في إصدار مجلة المقتطف الشهرية؛ وجريدة المقطم اليومية بعصرء وجعل من أعضاء مجلس الشيو المصريء ومجمع 
اللغةء توفي بالقاهرة ١17١١ه1101م.‏ أنظر: الاعلام للزركلي: جه دص/7؟1. 

(؟) شبلي بن إبراهيم شميل: طبيبء بحاث: كان ينهو منحى الفلاسفة في عيشته وآرائه؛ ولد في لبنان وسكن مصر وتوفي فيها 
فجأة, وكان مجاهرا بما يعتقده حقأ ولو خالفه فيه جميع الناس» ومن أشهر كتبه فلسفة النشوء والارتقاء» وكان ملحداً توفي 1770ه 
۷م أنظر: الاعلام للزركلي ج ٣‏ ص١٠٠‏ وموقف العقل لمصطفى صبري جا ص١١٠‏ موسوعة السياسة للكيالي؛ ج؟؛ ص51!. 

)٤(‏ جورجي بن حبيب زيدان: منش مجلة «الهلال» بمصرء وصاحب التصانيف الكثيرة. ولد وتعلم ببيروت» ورحل إلى مصر وأصدر 
مجلة الهلال ؟؟ سنة, وتوفي بالقاهرة ١١١١ه‏ ١٠۹٠م.‏ أنظرك الاعلام للزركلي: ج ١ء‏ ص۷١١‏ وانظر حول تعصبه ضد التراث الإسلامي 
وعبثه بتاریخ رموزه کتاب جورجي زیدان في المیزان»ء لشوقي أبوخلیل» دار الفکر» ط(۲)» ۱۹۸۲م. 

)٥(‏ فرح بن أنطون بن الياس أنطون: كاتب باحث» صحفي» روائي» ولد وتعلم في طرابلس الشام, وانتقل الى الاسكندرية 1451م, 
فأصدر مجلة الجامعة وتولى تحرير صدى الأهرامء وكان يكتب بتوقيعات مستعارة» له مساجلات طويلة مع محمد عبده في الصحافةء توفي 
في القاهرة .4؟1١ه-1555م.‏ أنظر: الاعلام للزركلي جه ص١ ,.١1:‏ وموقف العقل لمصطفى صبري في مواضع متفرقة من المجلدين .)١١(‏ 

(1) ل. ن. كوتلوف» تكون حركة التحرر الوطني العربي: ص 148, نقلاً عن موفق زريق» نهضة أم تغريب:8١1»‏ ويشرح الكاتب - موفق 
زريق - بالأدلة التاريذية كيف كان الإستعمار يسائد المجموعات المسيحية «المارونية بالذات» متخذاً منهم رسلا للتبشير بالأفكار 
والمفاهيم الغربيةء وكيف كانت صلات رواد المثقفين المسيحيين قوية بالقنصليات الفربية. أي أنهم عملاء من الطراز الممتاز, للأهمية ' 

. ينظر الفصل الرابع الاتجاه العلماني التغريبي «الخرق » ص ٠.١‏ وما بعدها. وص ١١8‏ العلمانيون المسيحيون. وقارنه بما كتبه الدكتور 
جورج كتورة عن أسبقية العلمانيين المسيحيين على نظارائهم من المسلمين في طرح قضاياهم من المنظور العلمانئ. انظر: الموسوعة 
الفلسفية العربية إصدار معهد الإنماء العربي المجلد الثاني القسم الثاني» ص 51١7‏ -351. 

(1) طه حسين؛ مستقبل الثقافة في مصرء ضمن المجموعة الكاملة لمؤلقات طه حسين. المجلد التاسع, ص ٤.‏ - ٤٠ء‏ دار الكتاب اللبتاني, 

بيروت» 15485م. 





القدماء وعلومهم وكتبهه(). 

أما التوفيقيون الإسلاميون فإن نقلهم لاصطلاحات الغرب إلى البيئة والثقافة الإسلامية قد 
جاء كردة فعل مضادة لوسم الآخرين الإسلام بالعجز عن مسايرة واستيعاب المفاهيم والعلوم 
الحديثة التي خلا منها تراثها الثقافي؛ فأراد رواد الإصلاح التوفيقي أن يثبتوا صلاحية دينهم 
لكل زمان ومكانء فقد كانوا صادقين في مقاصدهم التي حاصلها أن الإسلام دين عصري بكل 
ما تحمله هذه الكلمة من حيوية وضاعلية إيجابية. ولكن هل جاءت النتائج متفقة مع 
مقاصدهم؟!! ) ٠‏ 

إن التاريخ القريب يشهد والواقع الثقنافي المعاصر يؤكدء أن ما أراده رواد التوفيقية الإسلامية الأوائل 
في معالجة التخلف من خلال النموذج الأوروبي عن طريق المقاريات في استهارة ما رأوه مناسباً لثقافة 
أمتهم جاء بنتائج معاكسة لمراداتهم؛ إذ إنها «لم تفضي إلى نتيجة بناء أو تقدم بقدر ما أتاحت من فرص 
ومداخل لنشوء تيارات التقريب والتبعية بما نقلوه من أوصاف ومظاهر القوة والنظام والتقدم في 
مجالات الحياة المختلفة في الغرب لمجتمع يعيش نقيض تلك المظاهر والأوصاف. من تخلف وفوضى 
ونت س مع اخ اف شر در مه افده الع ات ف قا ات ى 
درجة ألجأته إلى البحث عن حلول لها في تجارب الآخرين 7 لأن إس قاط حلول جاهزة طبخت عبر 
تحولات اجتماعية وسياسية وثورات في مجتمعات مغايرة في منطلقاتها وعقائدها وخصوصياتها 
الثقافية العامة على مجتمع إسلاميء لا نتج إلا الارتباك والاضطراب ومزيد من الانشطارات الداخلية. 

)١(‏ مصطفى صبريء موقف العقلء ج ١ص‏ ؟7 و14 وما بعدها. قارن بين هذه الهزيمة النفسية والافتتان بالغرب التي عبرت عنها 


صوره ة غلاف الكتاب بتلك الصورة التي تعكس الاعتزاز ز بالهوية الممزوج بالتعحصب . فقد كان الفيلسوف اللاهوتي توماس اكويناش يرمي 
اين رشد بالإلحاد “وحمل عليه حملة شتعواء ء بلغ من اشتهار هاء بين الناس في أوروباء »أن أحد المضؤرين وضتع ضورة كبرئ جمل:فينها 


° اکویناس على كرسي عال وابن رشد ساقطاً على الأرض أمامهء إشارة لانتصار اكويناس على ابى ي الوليد . وقد حوت الصورة أيضا صورتي 


أرسطى وأقلاطون, .وقد جعلا في مكان قريب من اكويناسء وفي يد كل منهما كتاب يصعد منه شعاع إلى رأسه. تنويها بما استفاده من 
فلسفتهماء وما قيسه من نورهما!!. انظر: نديم الحسرء قصة الإيمان بين العلم والفلسغة والقرآن» ص .٠۲‏ 

)١(‏ سفيد شيارء المصطلح خيار لغوي... وسمة حضارية. ص 57, «كتاب الأمة» سلسلة دورية تصدرها كل شهرين وزارة الأوقاف 
والشؤون الإسلامية - قطرء العدد (4!). السنة العشرون: ط الأولىء: رجب ١147١ه‏ - سيتمير - أكتوبر ...م 





ومن ثم جاءت الثمرة المرجوة لهذا النمط من الإصلاح لصالح التيار التغريبي. فإذا 
«كان محمد عبده قد بدأ هذه المعادلة بالقول أن الحضارة الصحيحة تتوافق مع 
الإسلام؛ فإن الرعيل الثاني من مدرسته مال بطرف المعادلة إلى الناحية الأخرى فقال 
إن الإسلام يتوافق مع ما تأتي به الحضارة»<('). وكلمة الحضارة في ذلك الوقت مرادفة 
للغرب(". مقابل الشرق الموسوم بالتخلف. 

«وبذلك أصبح الغرب - في وعي أو لا وعي معظم رموز هذا الاتجاه - يمثل أو يشكل 
المحور أو «الأصل» الذي يقاس عليه الإسلام الذي أصبح عمليا بمنزلة «الفرع» وفق 
مبادئ علم أصول الفقه المعروفة في تراثنا الفكري. وهذا هو المنزلق المعرفي والمنهجي 
وبالتالي الأيديولوجي الذي وقعت فيه معظم رموز هذا الاتجاه...(". 

الدكتور محمد محمد حسينء نبه إلى خطورة هذا المنزلق على الأجيال المتلقية 
اللاحقة. طارحاً البديل الصحيح في التعامل مع المصطلحات الوافدة؛ منوها بحسن 
مقاصد المجتهدين: وذلك عندما تكلم عن ما يحمله مصطلح «العالمية» من مفاهيم لا 
تتفق وعقيدتنا. فقال في شرح واف: «فضلت أن e‏ عنوان هذه المحاضرة (الإسلام 
والعالمية). بدلا من العنوان الذي اقتر. دكة حاتي ا وهو (عالمية الإسلام). ذلك 
لأن استعمال الألفاظ التي جرت مجرى الاصطلاح في المذاهب المعاصرة المتصارعة 
كالعالمية والاشتراكية والديموقراطية في وصف الإسلام» وتحديد سماته خطأ جسيم . 
فهذه الكلمات ترتبط في الأذهان ارتباطاً وثيقاً بالأصول المذهبية: والظروف 
الخاؤيكية والاحق] عيية الى ١‏ حاط باه ا وره ومع ها هو كسك دن عبن 
النية عند بعض الذين يستعملون هذه المصطلحات الحديثة لتحبيب الإسلام إلى جيل 
الشباب المفتون بهاء فإن إثم استعمالها أكبر من نفعه. لأنها تزن الإسلام بموازين غير 
إسلامية فتزيد ما وقر في نفوس هؤلاء المفتونين من الافتتان بكل ما يجيء عن 

(١)د.‏ محمد جابر الأنصاريء القكر العربي وصراع الأضداد؛ صن 44. 

() يلات أن النبعات السياسية الحريية, تيعحدم تة هاي مش قرز هن هذا يدوه ان اتن اة ي ادف 
القرن التاسع عشر كان يتصور أنه مركز العالم وقمة رقيهء وأن الحضارات الأخرى حضارات متخلفة ستتطور لتلحق به وتصل إلى 


النموذج الحضاري العالي نفسه. انظر: د. عبدالوهاب المسيري: موسوعة اليهود والهوية والصهيونية: ج 1ء ص .۴١‏ 


(؟) موفق زريقء نهضة أم تغريب. ص ۸۸. 





الحضارة الغربية؛ فكأن لياق "تفي لمعيه ولاق التهر ENE‏ 
والعكس عند المسلمين هو الصحيح وهو ما ينبغي أن يكون. فهذه النظم على 
اختلافهاء قديمها وحديثهاء لا تصح عندنا ولا تجوز في أذواقنا وعقولنا إلا إذا وافقت 
الإسلام» وفرق كبير بين أن يتحدث كاتب أو مفكر عن (عالمية الإسلام) أو (اشتراكية 
الإسلام) أو (ديموقراطية الإسلام) وبين أن يتحدث عن (الإسلام والعالمية) أو (الإسلام 
والاشتراكية) أو (الإسلام والديموقراطية). ففي الحالة الأولى يفترض الكاتب أو 
امفكر منذ البدء أن الإسلام عالمي أو اشتراكي أو ديموقراطي بكل ما تحمل الكلمة من 
اا ا اما کی ا اة ی د کن اواد بوصيفه ديت 
مستقلا ومذهبا في الحياة ذا كيان قائم بذاته لا يقبل تبديلا أو تعديلاء لأنه وحي من 
عند الله قد ثبتت أصوله وكملت» وتمت بكمالها نعمة الله على المسلمين الذين رضي ) 
الله لهم الإسلام ديناء ثم هو على سبيل المقارنة والحكم على المذاهب الجديدة 
بالصحة أو الفساد يزن (العالمية) و(الاشتراكية) و(الديموقراطية) بموازين الإسلاما'. 
لم يمارس التوفيقيون الإسلاميونء ما صنعه العلمانيون في استبدال المفاهيم الغربية. 
با مفاهيم الإسلامية عبر ما نقلوه من مصطلحات. تلك كانت جريمة علمية وخيانة لهوية 
الأمة, أما التوفيقون: فإنهم رضضوا النقل الحرفي والمباشر للمصاحات الفربية 
ومضامينهاء ولكن قاموا بتهذيبها وتعديلها ثم قولبتها .بما ظنوا أنه مناسب 
وغير متعارض مع المفهوم الإسلامي المراد بيانه. ومن المفارقات أن يقع الممسلمون 
الاطاعوة على قافهة الغرب ع ا ك رة سن عم اك فى ةا الخطة 
بينما يتتنبه إلى الخلل المنهجي الذي يكتنف هذا الاستيراد للمصطلحات 


,۱A0 ١۸٤ محمد محمد حسين» الإسلام والحضارة ألغربية» ص‎ )١( 








وأعلن إسلامهء إنه «ليوبولد فأيس» الذي سمى نفسه محمد أسدء فكتب منكراً ذلك المنهج 
التلفيقي بين مفردات حضارتين متباينتين: «إنه من باب التضليل المؤذي إلي أبعد الحدود أن 
يحاول الناس تطبيق المصطلحات التي لا صلة لها بالإسلام: على الأفكار والأنظمسة 
الإسلامية: إن للنكرة الإسلامية نظاما احفاهيا مقميرا اها ا و ها يحكلف من عدة 
وجوه عن الأنظمة السائدة في الغرب؛ ولا يمكن لهذا النظام أن يُدرس ويفهم: إلا في حدود 
مفاهيمه ومصطاحاته الخاصة. وإن أي شذوذ عن هذا المبداء سوف يؤدي حتما إلى 
الو ااي ا و ا راا ر ا او( ا ا کون 
القضايا السياسية والاجتماعية, التي تشغل الأذهان في الوقت الحاضرء!". 


© لامشاحةً في الاصطلاح : 

وقد يحتج البعض على اعتراضاتنا في موضوع استعارة المصطلحات: مبرراً فعل 
التوفيقيين؛ بأننا نبالغ في الاعتراض وأن العبرة في المعاني وليس الألفاظ الجديدة: 
ويذكروننا بتلك العبارة الشائعة على ألسنة المثقفين: وكتابات العلماء في القديم والحديث 
«إنه لا مُشَاحة(') في الاصطلاح».. 

أي ليس هناك أي حرج في أن يستخدم الباحث أو الكاتب أي مصطلع ما دام المعنى المراد 
صحيحاء بصرف النظر عن البيئة الثقافية التي انحدر إلينا منها هذا المصطلح. أي فلنتعامل 
مع حقائق المفردات. ودلالاتها وليس مع مصادرها أيا كانت من باب أنها ميراث بشري 
يشترك فيه جميع أغراد النوع الإنساني. ٠‏ 

وهذا المنطق صحيح فيما إذا كانت المصطلحات تنتمي إلى المصطلح العلمي البحت 

)١(‏ محمد أسدء متهاج الإسلام في الحكم» ص 57:01 ترجمة منصور ماضيء دار العلم للملايين؛ بيروت: ط الثالثة, /1571م. 


(؟) تشاحوا في الأمر وعلى: شّع به بعضنهم على بعض وتبادروا إليه حَدَّرّ فوته. ويقال: هما يتشاحان على أمر إذا تنازعاه؛ لا يريد كل 
واحد أن يفوتهء وتشاح الخصمان في الجَدّل. كذلك. انظر: لسان العربء مادة: شحح» ج ۲» ص ٩۹٤٤ء‏ دار صادر» بيروت» بلا تاريخ. 


الي او الجر ف مهات اة اوها ن أن بير هه اترك اناي 
الذي يأخذ صفة الحياد بحيث ينفصل عن الانتماء إلى هوية أو دين أو حضارة معينة. 
بخلاف المصطلحات المعبرة عن الخصوصيات العقائدية والأخلاقية والحضارية لأمة من 
الأممء أي المطلوب في تطبيق قاعدة «لا مشاحة في الاصطلاح» التميز بين مشكلات 
الإنسان ومشكلات المادة(). 

لذا فإن تحرير مضامين المصطلحات بعد عملية الخلط الطويلة التي حصلت عبر 
. الترجمة والدمج والاستعازة من الغرب. شرط أولي وأساسي لأي حوار فكري مثمر وجاد(. 
«والاصطلاحات لا مشاحة فيها إذا لم تتضمن مفسدة(". 

لهذا كان على المفكرين المشتغلين بعلوم الحشازات أن راا فنون الاستعارة في الأفكار 
والمفاهيم أكثر من مراعاتهم اصطلاحات عالم الاشياءء بما «يقتضي تمييزاً دقيقاً وفكراً 
ناقداً يقظاً يحدد الشروط التي يجب توافرها في الاستعارات الضروريةء أعني شروط . 
تواققهاء ونفعهاء ولياقتها»!"). 

ما لم تراع الشروط والحيطة ف هذه العماية فستكون النتيجة ما توقغه مالك بن نبي 
للتيار الإصلاحي من السقوط في «ذلك الخليط الملفق من محدثات مستعارة:» ورواسب 
متوارثة). 

ويقصد مالك بالرواسب المتوارثةء ذلك الإرث الثقافي العام الذي تراكم عبر عدة قرون 
يغلب غليها الانحطاط والضعفء وكانت هذه التركة من نصيب الزمن الذي عاش فيه 
الإصلاح التوفيقي. 

.1.7 سعيد شيار, المصطلح خيار لغوي... وسمة حضاريةء ص‎ )١( 

(1) د. محمد عمارة؛ معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام» ص .٠١‏ 

(۲) ابن القيم» مدارج السالكين؛ ج ؟.ص 5.؟. ذكر هذا ابن القيم في مناقشة مصطلع السكر الذي هو مفهوم قبيح لم يأتي ذكره في 
القرآن والسنة إلا مذموماً. وكيف استعمله الصوفية في الإطلاق على معاني شريفة فوقعوا بالتناقض. مما جعل ابن القيم يقول: «وهو 
بئس الاصطلاح». ' ا 


() مالك بن نبيء وجهة العالم الإسلامی» ص ١۷ء‏ ترجمة عبدالصبور شاهین, دار الفكر, دمشقء ط ۰۲٤۱ھ‏ - ۱۹۸۱م. 
(0) المصدر السابق ص .ل : 








ولقد ضرب سيد قطب مثلا على حيرة التوفيقيين في مرحلة الانحطاط والضعف 

واخفاقهم في التوفيق بين الاصطلاح الغريي والمعاني الإسلامية لأشهر التوفيقيين في شيه 
القارة الهندية الشاعر محمد إقبالء وهي صورة حية لما كان يخشاه ويتوقعه نقاد التوفيقيين 

يقول: «ولقد واجه «إقيال» في العالم الشرفى بيئة فكرية «تائهة!» فى غيبوبة «إشراقات» 
التصوف «العجمي» كما يسميه!... فراعه هذا «الفناء» الذي لا وجود فيه للذاتية الإنسانية. 
كما راعته «السلبية» التي لا عمل معها للانسان ولا أثر في هذه الأرض - وليس هذا هو 
الإسلام بطبيعة الحال - كما واجه من ناحية أخرى التفكير الحسي في المذهب الوضعي('ء ۰ 
ومذهب التجريبيين'(") فى العالم الغربي. كذلك واجه ما أعلنه نيتشه في «هكذا قال 
زرادشت» عن مولد الإنسان الأعلى (السوبرمان)0) وموت الإله! وذلك فى تخبطات الصرع 
التى كتبها نيتشه وسماها بعضهم «فلسفة»!. 

وأراد أن ينفض عن «الفكر الإسلامي» وعن «الحياة الإسلامية» ذلك الضياع والفناء 
والسلبية. كما أراد أن يثبت للفكر الإسلامي وافعية «التجربة» التي يعتمد عليها المذهب 
التجريبي ثم المذهب الوضعي! ْ 0 

ولكن النتيجة كانت جموحا في إبراز الذاتية الإنسانية, اضطر معه إلى تأويل بعض 
النصوص القرآنية تأويلا تأبام طبيعتهاء كما تأباه طبيعة التصور الإسلامي. لإثبات أن الموت 
عند إقبال - بعد الجنة والنار. مع أن التصور الإسلامي حاسم في أن الدنيا دار ابتلاء 

)١(‏ المذهب الوضعي مذهب اوغست كونت (17/14 -1807), الذي يرى الفكر البشري لا يستطيع أن يكشف عن طبائع الأشياء» ولا عن 
لسبابها الفصوى زعاياتها النئاثية: إن كان يستطيْع أن يدرك ظواهرها؛ ويكشف من ملأقاتها وقواتيدها: وقد مر هذا الفكن خلال تطوره 
بثلاث حالات: وهي الحالة اللافوتية, والحالة الميتافيزيقية, والحالة الوضعية, وهذه الحالة الثالثة هي النهائية. انظر: د. جميل صليباء 
المعجم الفلسفي» ج ۲ء ص ٥۷۸‏ وعن الوضعية الجديدة انظر: المؤسسة الفلسفية العربية لمعهد الإنماء العربيء المجلد الثاتي, الجزء الثاني» ص 
4 ؛ كتب المادة د. طيب تيزيني. 

(؟) المذهب التجريبي أخذ يحتل مكان الصدارة في الفكر الفلسفي بعد أن أخذ ظل المذهب العقلي في الانحسار أمام حملات النقد التي 
وحيت الج دخ عضوت الك م اين رف التبليم بالاقكان:| للفعطلوية الموروقة'واللجافي المكلية المشيفة كما رضيو لقره 
الأولية السايقة على كل ية ووا لير فة في كل كور ها إلى الجر اة ورات هذه الدرسة الفيلسوق الإندليزئ جرن لراك 
.)١11.5-1775(‏ انظر: د. إمام عبدالفتاح إمام. مدخل إلى الفلسفة؛ ص 148. دار الثقافة, القاهرة, 1545. ا 


(؟) ويقابل السوبرمان 511761111213 (الإنسان الأعلى). السبمان 51110111311 (دون الإنسان) وكلاهما شكلين للإنساني الطبيعي المادي 
في ظل العلمانية الشمولية. انظر: د. عبدالوهاب المسيري؛ العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة» ج ۴ء ص .٤1١- ٤0١‏ 





SR SoA SEES 
هذه الدار. كما أنه لا مجال لعمل جديد في الدار الآخرة بعد الحساب والجزاء... ولكن هذا‎ 
الغلو إنما جاء من الرغبة الجارفة في إثبات «وجود» الذاتيةء واستمرارهاء أو ال «أنا» كما‎ 
انتعاز إقيال هن اضصطلاحات هيجل القلمقية.‎ 

ومن ناحية أخرى اضطر إلى إعطاء اصطلاح «التجرية» مدلولا أوسع مما هو في «الفكر 
. الغربي» وفي تاريخ هذا الفكر. لكي يمد مجاله إلى «التجربة الروحية» التي يزاولها المسلم 
ويتذوق بها الحقيقة الكبرى. «فالتجربة» بمعناها الاصطلاحي الفلسفي الغربيء لا يمكن أن 
تشمل الجانب الروخى أضصلا! لأنها نشات ابتداء لنبنن كل وسائل الممرفة التي لا تعتمد غلى 
التجرية الحسية.ومحاولة استعارة الاصطلاح الغربي؛ هي التي قادت إلى هذه المحاولة. التي 
يتضح فيها الشد والجذب والجفاف أيضاء حتى مع شاعرية إقبال الحية المتسركة 
الرفافة0(0. 

أما في الشرق العرييء فانظر كيف يقارن رفاعة الطهطاوي ذلك العلم العظيم الذي تتباهى 
به الحضارة الإسلامية «علم أصول الفقه» لأنه يمد المسلمين في جميع الأعصر بأدوات وآلية 
الاجتهاد واستنباط الأحكام التي تغطي 10 على النشاط الإنساني طن قو وار شان 
هذا العلم ويشبهه بما يطلق عليه الأوروييون بالحقوق الطبيعية؛ وولاء المسلم لعقيدته نظير 
محبة الأوروبي لوطنه فيقول: «ومّن زاول علم أصول الفقه. وفقه ما اشتمل عليه من الضوابط 
والقواعد جزم بأن جميع الاستنباطات العقلية التي وصلت عقول أهالي باقي الأمم المتمدنة 
إليهاء وجعلوها أساسا لوضع قوانين تمدنهم وأحكامهم: قَلّ أن تخرج عن تلك الأصول التي 
بنيت عليها الفروع الفقهية التي عليها مدار المعاملات؛ فما يسمى عندنا بعلم أصول الفقه 
يسمى ما يشبهه عندهم بالحقوق الطبيعية, أو النواميس الفطرية؛ وهي عبارة عن قواعد عقاية 
تحسينا وتقبيحاء يؤسسون عليها أحكامهم المدنية» وما يتمسك به أهل الإسلام من محبة الدين 
والتولع بحمايته مما يفضلونه به عن سائر الأمم في القوة والمنعة يسمونه محبة الوطن)". 

ٍ .5١ سيد قطبء خصائص التصور الإسلامي ومقوماته» ص .؟‎ )١( 


() رفاعة الطهطاويء المرشد الأمين للبنات والبنين؛ ج ؟؛ ص 55:: الأعمال الكاملة للطهطاوي؛ دراسة وتحقيق محمد عمارة, المؤسسة 


العربية للدراسات والنشر» بیروت» ط الأولی» ۱۹۷۲. 





ونزعة التبرير طاغية في خطابه الذي يُحَسِنْ فيه مبادى الغرب في عيون المسلمين: . 
ويقرب ولاءاتهم الأرضية من ولاءات المسلم السماوية؛ متغافلاً أن مبادئ الأصول وعامة 
أحكام ومبادئ الإسلام تستند إلى مرجعية عقدية دينية خالصة ومتميزة تعطي لهذه 
الأحكام صبعه تخافتة بيكا"الحتدوق الظبيعية عل القرب تة من روف رمكلا 
وثقافة بيئة مغايرة بكل قسماتها ذات الطابع المادي والتفكير العلماني البشري. 

وما تلك المقاربات التي يعقدها التوفيقيون بين الثقافتين الإسلامية والغربية. إلا 
صورة من.صور الهزيمة النفسية التي تقف موقف المدافع الضعيف الذي يستجدي 
الآخر المتفوق أن يلتفت إلى حضارته التي تحتوي على مثل مبادئه وقوانينه ومشاعر 
مواطنيه «بل هي في التحليل الأخير ليست إلا آلية لتقديم «حل» لمشكلة نفسية تكونت 
عبر الإحساس العميق بالعجز والضعف وكذا النقص إزاء الغرب المتفوق والمسيطر 
ولذلك عندما تكتشف هذه النخبة أن لديها - في تراثها ا ا اکرو و ف 
وأحيانا يسبقه... فحينئذ تشعر بنشوة النصر والاكتشاف ويختفي إحساسها بالدونية ) 
> تجاهه» ولاتعود هنالك مشكلة! ويصبعح الى فاا ها وا د أي وافقه 
الشرع - لأن تأخذ بما جاء به الغرب ويغض النظر عن كونه موافقا ومتناسبا للمشكلة 
في الواقع الحقيقي والفعلي... بذلك تبقى المشكلة في الواقع بدون حل... بينما النفوس 
والعقول تنعم في أوهام الرضا لأن ما لديها يعادل الغرب ويوافقه. وليس.... ثمة مشكلة 
بعد ذلك وكأن الهدف الوحيد لديها - أعني تلك النخبة - هو مجرد التوافق والتشابه 
مع الغرب!001). 


ومن كانت هذه رؤيته وتلك نفسيته فإنه لن يقف عند حد المقارنات بين ما يستعيره من 


.31١-5٠. موفق زريقء نهضة أم تغريب:‎ )١( 





الغرب بما يماثله في الشرق؛ وإنما سينعكس القياس بحيث يصبح ما عندنا تبعا لم 
لديهم وحاشية توضيحية للمتن الغربي الأصيل. وهذه من الثمار الفاسدة التي تضاف إلى 
ذلك المنهج الخاطئ, الذي وقع فيه الطهطاوي ومن جاء بعده» وهذا ما صنعه في كتابه 
«مناهج الألباب المصرية في مباهج الآداب العصرية» الذي أراده كمدخل تنويري لأمته 
المتعطشة للنهضة من الوهدة السحيقة التي سقطت فيها. ٠‏ 

يشرح لنا «الطهطاوي» المنهج الذي صاغ به أفكاره التمدينية في الكتاب فيقول: «اقتطفتها 
من ثمار الكتب العربية اليانعةء واجتنيتها من مؤلفات الفرنساوية النافعة: مع ما سنح بالبال 
وأقبل على الخاطر أحسن إقبالء وعززتها بالآيات البينات: والأحاديث الصحيحة والدلائل 
المبينات!'). ٠‏ 

يستدرك جمال سلطان على هذا النص المقلوب في الترتيب» فيقول: «إن ترتيب التكوين 
المنهجي - كما هو واضح - يجعل «المؤلفات الفرنساوية» قبل القرآن والسنةء لاء بل إن القرآن 
والسنة لا يشاركان في عملية التفتق والإبداع الأصيلء وإنما دورهما هو «تعزيز » الأفكار 
المشخلصية زن كن" الفرفساوية وعينوها11 وهذ] عفنيه وان المتييج القالظ فى هذه الحفية 
أتى من محاولة تفصيل المعطيات الإسلامية بما يناسب الأفكار المجلوبة, وهو الأمر الذي 
يجعلنا أقرب إلى تفهم موقف مثل الشيخ محمد عبده (1845 - .)11١0‏ الذي كان بعض 
فتاواه يمثل نوعا من «تنصير» الواقع الاجتماعي والإسلامي كدعوته إلى تقييد الطلاق 
الشرعي؛ ومحاصرة «تعدد الزوجات» ونحوها من قضايا ومشكلات اجتماعية!). 

وهكذا بدأت الاستعارة بالملصطلحات وانتهت بالأحكام العامة والمفاهيم؛ فكرست التبعية 
الفكرية للغرب وأنظمته؛ وانقلبت عملية الدمج عكسا ليصبح التحكم بيد الدخيل لا بيد 

)١(‏ رفاعة الطهطاويء «مناهج الألباب المصرية في مباهج الآداب العصرية» ص ١۷٤۲ء‏ ج ١ء‏ الأعمال الكاملة للطهطاوي؛ بتحقيق محمد 


عا 3: 
(۲) جمال سلطان» جذور الانحراق فی الفكر الإسلامی الحدیث؛ ص ۲۱ -۲۲. 








الأصيل(') وهنا ما جعل المفكر الألماني المسلم مراد هوفمان يضجر من تعصب جملة من 
الغربية» «أستحلفكم بالله. دعونا نأخذ منها أفضل ما فيها). 


)١(‏ سعيد شيار» المصطلح خيار لغوي وسمة حضارية» ص ؟57. 
(۲) مراد هوفمانء خواء الذات والأدمغة المستعمرةء ص »١‏ مكتبة الشروق الدوليةء القاهرة. ط الأولى: 14375ه- ١.7‏ ام. 








الفصل الثالث: 
موقف التوفيقيين من الشبهات العلمانية حول المرأة 
المبحث الأول: قضية المساواة 
المطلب الأول: الميراث 
المطلب الثاني : القوامة 
الطلب الثالث: دية القتل الخطأ 
المطلب الرابع: الشهادة 
المطلب الخامس: ضرب الزوجات, لمادا لم تأمر 
الشريعة الزوجات بضرب الأزواج؟ 
المطلب السادس : الطلاق» لماذا خصت الشريعة 
الرجال بالطلاق؟ 








المطلب الأول 
المبراث 


متمد العا و ماد وفك وس اون و ف اهارن > اة 
الو وو ان دا داعال اعا 

ولم يكن إسماعيل مظهر( المتوفى عام (1517)م: بعيدا عن جرأة الحداد فقد أصدر ‏ قبل 
رجوعه عن العلمانية ‏ كتابه «المرأة في عصر الديموقراطية» مدعيا أن إيجابية أحكام الإسلام 
الخاصة بالمرأة تتحصر في مقارنته مع وضعية المرأة في الجاهلية: أي في العصر الذي كان 
الرجل فيه هو «الإنسان الكامل وحده لا شريك له. بينما كانت المرأة «الملك الذي يتصرف 
فيه إكالاك كرف :8ن 01 ا ا اكد ها ول ها ف اتان واف من 
قبل سلعة لا قيمة لهاء(. ومن جملة الشواهد التي يقدمها إسماعيل مظهر على تأكيد نصفية 
إنسانية المرأة في الإسلام كون «نصيب الرجل في الميراث بنصيب امرأتين»!©. 

وقبل أن يقترح مساواة ميراث المرأة بميراث الرجل؛ يقدم تبريرا حاصله تعطيل النصوص 
الشرعية القطعية مراع للتطون والققير هيئول: وإننا قيفي ان تشترع لها مؤتنين بالبادئ لا 
بالنصوص. إذا ما بدا في أفق التطور ما يدفعنا إلى ذلك احتفاظا بكيان الأمة وتكافلها 
الاجتماعي<) ثم يحسم موقفه على سبق دومن هذه الناحية لا أرى ما يمنع مطلقا من أن 


.1971١ الشي محمد الصال بن مرادء الحداد على امرأة الحدادء المطبعة التونسية, تونئس‎ )١( 

(۲) الدكتور ع ي العظمة, الغلمانية من منظور م تلف ص 7.؟. 3 " 

(؟) ابتدأ سماعي مظهر حياته الفكرية علمانيا مغالياودارونيا الصا مترجماهأ الأنوا »لدارون وكان منطقه يقول «سنة 
التطور ولن د لسنة التطور تبديلاء ص ١١4‏ من كتابه «المرأة في عصر الد وقراطية» وتولى رئاسة رير مجلة المقتطف العلمانية 
في الفترة (1940 -1948). 

وابان أوج تطرفه العلماني وذ عاته المادية, كتب السيد محمد ر يد رضا في افتتاحية «المنار»: السنة .؟, العدد ١‏ (۷ يونيو 1556م), 
ص © - ؛ مقا عن طبقا الملاحدة؛٠‏ ار من لاله لى سماعي مظهر معتبرا يا من المجاهرين بالكفر والصد عن الدين» رام | ليه بقوله 
منه ء أحب مجلة ومطبعة في مصر. انظر «العلمانية من منظور م تلف». ص "75 وفيا ربعينيا والخمسينيا بدأ حدته 

ا المشرى الإسلامي النهضوي ت تلف فمازج بين رى .العروبة ورى الإسلامء, وانتقد فص الدين عن الدولةء ودعا لى الجامعة 
الإسلامية على أسا كونها جامعة عربية روحها الإسلام انظر «بلاد العرب للعرب»» المقتطفء السنة ١.5‏ العدد ؛ (1945م). ص ۳۰۹ - ٣٠۲‏ 
د جاء مرحلة التفير حيث رأ قن كلسي مؤينة كاي مآلك و وات ی خا لفن ستعماريء في كتابه «الإسلام 
الشيوعية». ويعد عام .151١م‏ ألف «الإسلام أبدا» لينتق من النقي الى النقي منالماديةالى الإسلام. وحسن حنفي العلماني ير في 
ه ا التحول ردة. انظر كتابه «هموم الفكر والوطن» ج ١‏ ص ١51‏ وانظر ترجمة موج ة لمظهر في الإعلام لل ركلي ج ١.ص757.ى ١‏ سبق 
يظهر ط د. محمد جاير الأنصاري» في كتابه «القكر العربي ى را الأضداد» ص ١1ء‏ عندمايقول: «ول ي ثر عن سماعي مظهر أي مي 
للتصال مع الفكر الديني حتى وفاته عام (1535م). 

. ٠١١ سماعي مظهرءالمرأة في عصر الد وقراطية, دار الجديدء بدون تاري »القاهرة» ص‎ )٤( 

(5) المصدر نفسه ص .٠١‏ 

.٠١١ المصدر نفسه» ص‎ )١( 

(۷) المصدر نفسه ص .٠١‏ 


(4) المصدر نفسه ض ۱۳۸. 





ترفع المرأة إلى منزلة المساواة بالرجل في جميع الحقوق المدنية والسياسية في الميراث وقي 
eI‏ 

أما الدكتور سعد الدين إبراهيم» فإنه يعترض على نظام الميراث الإسلامي جملة وتفصيلاء 
فيقول: «إن وراثة الأبناء لشروة ذويهم يتناقض منطقيا مع مبدأ تكافؤ الفرص... كما إنه . 
يتناقض مع ركن آخرء ألا وهو اعتبار العمل المشروع أساس التملك') ويستدرك متوقعا رد 
المخالفين فيقول: «وإذا كانت هناك حكمة من الإبقاء على مبدأ الإرث في صدر الإسلام: 
عملا بالتدرجية والمواعمة اللتين رعاهما القرآن وهو يتعامل مع التقاليد والأعراف السائدة 
في مجتمع الجزيرة العربية منذ أربعة عشر قرناء ألا يدعو الأمر إلى فتح المسألة للنقاش في 
ضوء التضخم الهائل للثروات الخاصة في قرون تالية؛ ومنها زمننا المعاصرة(". إذاً ماذا 
نصنع مع الآيات القرآنية البينات في الميراث؟ يجيب سعد الدين إبراهيم: «إن الأخذ بالنص 
القرآني ميكانيكيا في هذه المسألة يعني نسف روح العدالة الاجتماعية في الإسلام ذاته... 
والقراءة الاخوانية للاسلام(). تذهب الى انه يكره تكدس الشروة في جانب والحرمان في 
جانب آخر, فكيف التوفيق إذن بين النص والروح3». 

واعتماداً على منهج التحليل البنيوي() يدرس الدكتور محمد الجابري موضوع ميراث . 
الأنثى ويقف تحديدا عند جزء من آية المواريث (للذكر مثل حظ الأنثيين). ثم يتساءل: كيف 
نقرأ هذا الحكم قراءة تجعله معاصرا لنفسه ومعاصرا لنا8(). 

ومراده يجعل النص معاصرا لنفسه؛ هو قراءته في بيئتة الاجتماعية وتوازناتها الاقتصادية 
التي كانت الملكية فيها مشاعية للقبيلة وليست لافردء في ظل صرع القبائل المتنازعة على 
المراعي. 


.١158 المصبدر نفسه» ص‎ )١( 

(5:؟) مبُعد الدين إبراهيم «المسالة الاجتماعية بين الترا وتحديات العصرء ورقة قدمها للندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات 
الوحدة العربية تد عنوان «الترا وتحديات العصر في الوطن العربي» (الأصالة والمعاصرة) ص 487 ط ال' هنية: بيروت» يوذيى 1841. 

)٤(‏ الباحث يناق نظام الميرا في معر تناوله كتابات سيد قطب وبالأّخ كتابه (العدالة الاجتماعية في الإسلام) لهذا أسماها 
القراءة الاخوانية. 

(5) للتغرف على «البنيوية ينظر «الجذور الفلسفية للبنائية» للدكتور فؤاد زكرياء حوليات كلية الآداب - جامعة الكوي .114م. 
و«التحيووة وسا مهاه اجون كرو تؤجسة :اممو عصفون: إفبدار الجن الوكحي للا نشلفة والفنون والآدان, العوي. «سبلسلة عالم 
المعرفةء عدد ۲١١‏ قبراير 1998م والختصارا يراجع الموسوعة الفلسفية العربية, إصدار معهد الإثماء العربي. المجلد الأول (المصطلحات 
والمقاهيم): المصطلع (بنية) قيصل دراج ص 1۹۸ ط۹40 


.514 -101 محمد عابد الجابري» مجلة العلوم الاجتماعية, جامعة الكوي 1944م (10)..ص‎ )١( 





يضاف إلى هذا الوضع الاقتصاديء طبيعة المصاهرة لدى القبائلء فهي مصاهرة خارجية: 
فالزواج بالمجارم محظور, والحفاظ على تنمية العلاقات السلمية بين القبائل تستدعي تبادل 
المصاهرة لكن تزويج البنت لفرد من قبيلة أخرى قد يثير قلاقل وتوترات في حال وفاة 
أبيهاء ذلك لأنه إذا كان من حقها أن تحظى بنصيب مما ترك وهو لم يترك سوى حقه 
المشاع في الرعي في المرعى المشترك» فإن هذا يعني أن ماشية زوجها وهو من قبيلة ثانية 
سيدفع بها لترعى في أرض أهل الزوجةء وهذا أمر يؤدي الى منازعات تنتهي بحروب تهدد 
مصالح الجميع بالهلاك» للخروج من هذه التداعيات كان المجتمع العربي في الجاهلية لا 
يعطي البنات من الميراث ما يعطيه للأولادء ومما ساعد على زيادة حصة الأولاد من الميراث . 
كذلك؛ محدودية المال المتداول في المجتمع القبلى: مع إباحة تعدد الزوجات. فتوريث البنت 
قد يؤدي إلى الاختلال بالتوازن الاقتصاديء لأن تعدد الزوجات في هذه الحالة سيتحول الى 
طريقة لكسب الثروة بواسطة الميراث بصورة تخل بالتوازن في المجتمع القبلي. يرى الجابري 
أن هذه الأسباب المتصلة بالمحيط الاجتماعي الخاص بزمنه المعين ألجأت الإسلام إلى حل 
وسط في جعل نصيب البنت الثلث بدل النصف» لكنه جعل نفقتها على زوجها أي على الولدء 
وجعل نفقة الوالدين على الولد كذلك؛ وبعملية حسابية بسيطة تراعي بساطة الاقتصاد 
الرغوئ ومتخدودية اة فيه نخد أن اللاكو اللدين بالخذهها الدكر هد يتزلان الى امستوى 
الثلث الذي يمنح للبنت إذا أسقطت منها نفقة الزوجة ونفقة الوالدين('). وبهذا التحليل يرد 
الجابري على غير المسلمين ممن يعتقدون بظلم المرأة في هذه | لقسمة. وينهي دراسته هذه 
بسؤال: تبقى بعد ذلك مدى استجابة هذا الحكم الشرعي الإسلامي لمعطيات المجتمع العربي 
في العصور اللاحقة والعصر الحاضرة لكنه لم يقدم إجابة واكتفى بإحالة الموضوع إلى أهل 
الذكر أو كما قال «وهذه مسألة من اختصاص الفقهاء المجتهدين: وهو أمر يقع خارج 
اعتمنامنا واختضاضنا»(): 

)١(‏ انظر: مناقشة عبللهادي عبدالرحمن لر ية الجابري وتحليله لميراث المرأة» إذ يوافقه في ر يته العلمانية من «ارتباط النص 
بلحظتالتاريخية والاجتماعية». لكنه يطرح تسا لات ومنظور أخر على موضوع الجابري يضمنه ر يته العلمانية الخاصة. انظر كتابه 


«سلطة النص» قراءة في تو يف النص الديني» سيناء للنشر» القاهرة» ط الأولی» ۱۹۹۸م. 


(5) محمد عابد الجابري» مجلة العلوم الاجتماعيةء الکویت» ۱۹۸۹٩‏ م» (۱۷)» ص ۲۵۱ - ٠٠٤‏ . 











لكن؛ وكما المحنا في مطلع هذا المبحث إلى منطلقات القراءة العلمانية للنصوص الشرعية, 
من تعويلهم على مبدأ المصلحة العامة في تجاوز ثوابت النصوصء فإن الجابري مهد ما أراد . 
بقوله: «ومعلوم أن هناك من الفقهاء المجتهدين من يرى أن النص إذا تعارض مع المصلحة 
الام اخ اة العامة لأنها هي الهدف من النص×'. إذا مهما اختلفت مناهج التفسير 
والتحليل في فهم ميراث المرأة حين نزول الوحي فالمؤدى النهائي واحدء وهو تعطيل النصوص 
القرآنية تحت ما أسموه المصلحة العامة دون مراعاة فهمها الصحيح أو مواضع وشروط 
تطبيفاتيا العملية: ٠‏ 

ولا يختلف الدكتور نص ر حامد أبوزيد عن إخوانه العلمانيين في أن قول الله تعالى إيوصيكم الله في 
أولادكم للذكر مثل حظ الأنثيين74) لا يعتبر حكما قطعيا ونهائياء فإنه من خلال دراسته لموضوع ميراث 
الأنثى في القرآن يخلص إلى أن «للمجتهد أن يقرر أن المساواة بين الذكر والأنثى لا تخالف حدود الله(". 
وعليه اعتبر تفسه مجتهداء ومن خلال تفريقه بين المعنى والمغزى لخطاب الله القرآني توصل إلى أن «المعاني 
الواردة في النصوص عن المرأة - بما في ذلك توريثها نصف نصيب الذكر- ذات مغزى يتحدد بقياس 
طبيعة الحركة التي أحدثها النص وبتحديد اتجاههاة؟ إنها حركة تتجاوز الوضع المتردي للمرأة وتسيرضي 
اتجاه المساواة المضمرة والمعول عليها في نفس الوقت»0). وعندما ثارت حول أبوزيد الضجة الثقافية في 
مصر وبعد أن حكمت عليه محكمة الاستثناف في ۹0/1/١١‏ بأنه مرتد خارج عن الإسلام لمجمل آرائه 
المعانة الصادمة لأصل الاعتقادء سأله محرر جريدة «العربي» القاهرية: «نحن نحمل إليك عدداً من 
الاتهامات الشديدة من حيثيات خصومك: فأنت متهم لديهم بأنك تنكرآيات الميراث؛ لأنك تقول بالمساواة 
بين الرجل والمرأة» جاب نصا بما يلي:«من خلال مقصد الشريعة الكلي واستعراض آيات القرآن 
وأحاديث الرسول صلى الله عليه وسلم ذرى أن موقف الإسلام من المرأة هو موقف التكريم والاحترام ضي 
سياق اجتماعي سياسي لم تكن المرأة فيه تتمتع بأي تكريم؛ يكفي ان امرأة يموت زوجها فيأتي رجل من 
أسرة الزوج ويلقي عليها الرداء فلا تتزوج أبداً في الجاهاية؛ بينما كان الرجل يستطيع أن يتزوج ما شاء من 
النساء دون حد أقصىء وكانت مسألة الميراث للمرأة غير واردة(). 





)١(‏ المصدر نفسه. 
() سورة النساء» آية .)١١(‏ 

(1) د. نصر حامد أبوزيد» دوائر الخوف» قراءة في خطاب المرأةء ط الأولى 1155م المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء؛ ص 559. 
)٤(‏ د. نصر حامد أبوزيد» نقد الخطاب الديني ص 574, ط الثانية, 1594م: سيناء للنشرء القاهرة. 

( 








٠‏ ويسترسل أبوزيد مبينا أن الإسلام كرّم.المرأة وأنصفها مالياً في وضع لم تكن فيه تحظى 
بأي حقء ثم يدلي برأيه صراحة متخذاً من نفسه وزوجته مثالاً تطبيقيا يجيز له مخالفة 
الحكم الشرعي ونسخه فيقول: «الآن» السياق اختلف, والمجتمع اختلفء أنا مثلا أستاذ في 
الجامعة وابتهال زوجتي أستاذة في الجامعة, أناقش طابة الدكتوراه وهي كذلك: إذن هل 
هناك وجه للأفضلية بيني وبينها؟ والسياق كما أقول اختلف الآن وتطور الوعي؟ وحين نقول: 
إذا كان القرآن والإسلام أعطاها النصف في سياق لم تكن تحصل فيه على شيءء فهل لو 
جاء مجتهد اليوم وقال: ننزل الحكم على الوقائع ونعطيها مثل الرجل يكون قد خالف 
القرآن0(8. ظ 

هذا الرأي الذي عبر عنه أبوزيد بتاقائية مباشرةء وبسيطة: هو الذي أسسه في دراساته 
القرآنية المطولة وهي نتيجة طبيعية ومتسقة مع تفسيراته الماركسية للإسلام")ء ورؤيته 
المادية للقرآن الكريم؛ والنبوة والوحي والعقيدة والشريعة. وبهذا تأخذ معاني وأحكام القرآن 
صفة التاريخية لديه(" يقول صراحة «إن القرآن خطاب تاريخي؛ لا يتضمن معنى مفارقاً 
ورا اا 

ويقول: «وليس ثمة عناصر جوهرية ثابتة شي النصوص:؛ بل لكل قراءة - بالمعنى التاريخي 
الاجتماعي - جوهرها الذي تكشفه في النص»”). ويما أن القرآن الكريم خطاب تاريخي 
خاضع للأوضاع الاجتماعية الملازمة له وبما أن كل قراءة تحليلية للقرآن تفصح عن معنى 
جد ان الان الفا ية ةقان انر مح من ترص القران الولف 
بالميراث والتي يسلب من آياتها - وسائر القرآن - صفة ثبات المعاني - إن الزمن والمصلحة 
العامة يقتضيان أن نساوي نصيب الأنثى بنصيب الذكر(). 


)١(‏ المصدر نفسه. 

(؟) انظر بتوسع نصوص أبوزيد في هذا الشأن والرد عليها في كتاب «التفسير الماركسي 1 سلام» للدكتور محمد عمارة» ص ۳۲ - ١٠ء‏ 
ط الأولىء ١۱۹۹ء‏ دار الشروقء» القاهرةء وفي ص (1) شهادة انقطت ناركن لاردف محمود أمين العالم في تزكية التحليل الماركسي 
للنصوص القرآنية عند أبوزيد. 

(؟) انظر نقد شبهة أبوزيد في أن القرآن خطاب تاريخيء للدكتور صلاح يعقوبء في كتايه «العلمانيون والقرآن دراسة موضوعية» 
(رسالة دكتوراه) أشرف عليها الأستاذ الدكتور عبدالرحمن خليفة» جامعة الأزهرء كلية أصول الدين: 1955م. 

(8) انظر: مجلة القاهرة. مشروع النهضة بين التوفيق والتلفيقء أکتوبر ۱۹۹۲م. 

(5) نقد الخطاب الدينيء ص ۰ 


(1) دوائر الخوفء قراءة فى خطاب المرأة ص ۴۲۸ - 06؟5. 





لم يستطع الدكتور أبوزيد أن يخفي ماركسيته في تفسيراته للقرآن الكريم والنبوة والعقيدة 
والشريعةء وحاول استغفال قارئيه عن طريق التسلل الى تحريف الآيات القرآنية عبر تفريقه 
بين المعنى والمغزى, المعنى الذي يزعم أنه ثابت ومناسب لاحظة التنزيل التاريخية والمناسب 
للواقع الاجتماعي المخصوص: فإن المغزى الكلي للآيات يفتح الآفاق للعقل البشري بأن يؤول 
القرآن بما يتفق مع الواقع الجديد المتحرك. إذا كان مكشوفا في نزعته الماركسية: فإن 
الدكتور المهندس محمد شحرور يمثل فضيحة كبرى في عالمنا العربي. بإسقاطاته الحرفية 
والفجة والمباشرة للمصطلحات والمبادئ الماركسية على مفردات وآيات ومعاني الكتاب 
العزيزء ضي كتابه «الكتاب والقرآن - قراءة معاصرة» متجاوزاً بهذاء العقل والنقل واللغة مما 
حدا بمواطنه عالم المعاجم اللغوية الأستاذ يوسف الصيداوي أن يقول عن صنيعه: «ومن تأمل 
هذاء وجد المؤلفين() قد أساؤوا إلى الماركسية, كما أساؤوا إلى القرآن: ومن قبل الإساءتين 
أن أساؤوا إلى اللفة»(”). 

ولكثرة ما حواه كتاب شحرور من مغالطات في المنهج واللغة والاستدلال لم يستطع رفيقه 
کی و الشكوث عن تراه ها ابو عا إل نه له ا 
كاملا في كتابه «النص؛ السلطة؛ الحقيقة» ينقض عليه مشروعه من أساسه؛ واعتبر منهجه 
التأويلي «يخلق التأويل في سماوات النص خارج سياق مكانه وزمانه ولفته. إذ يتعامل مع 
اللفة يوضافها خضاء مستقلا عن هياق التذاول والاستعمال والفرف)(). وعد دراسكه انها 
قراءة أيديولوجية مغرضة تتجاهل طبيعة النص. يدخل شحرور إلى آيات المواريث بفلسفة 
جديدة لمعنى حدود الله لا يملك الدارس إلا أن يصفها «بالتفسيرات الاعتباطية التحكمية 
بغير دليل»!). وبعد مقارنات تقريبية لمستحقات الرجل والمرأة ينتهي إلى استفهام يضمنه 
الاجابة الدالة على النتيجة النهائية فيقول: «ولو استفتينا مليار إنسان من أهل الأرض لهم 

)١(‏ يقصد الكاتب بالمؤلقين» محمد شحرورء ومساعده أو مرشده الروحي في الأفكار والتأليف الدكتور جعفر دك الباب الذي كتب 
ees‏ «بيضة الديك» نقد لغوي لكتاب «الكتاب والقرآن »» ص ١٠ء‏ مطبعة التعاونية؛ بدون تاريخ أو وبياتات أخرى. 

(۲) د. نصر أبوزيد (النص, السلطة, الحقيقة) الفكر الديني بين إرادة المعرقة وإرادة الهيمنة, ص (91 -144). ط الثانية, ۱۹۹۷م المركز 


الثقافي العربيء الدار البيضاء. ييروت. 


.045 د. صلاح يعقوب» العلمانيون والقرآن (دراسة موضوعية),ء ص‎ )٤( 











علاقة بالإسلام ويعرفون آية الإرث؛ ومليار إنسان لا يعرفون عن فواعد الإرث الإسلامي 
فقا عن الحكة هل كرو باتجاه التقرين إن الشكيرة لجا الجوات متهم مها الحركة 
باتجاه التقريب وكذلك في الطبيعة «لا تبديل لخلق الله» (سورة الروم: »)٠١‏ فإن التوابع ذات 
اناف ادى الو ها فى خن هدو ااك خا 

ويقول: «لقد بحشا في فصل الحدود موضوع الإرث وبينا أن آيات الإرث عبارة عن آيات 
حدودية لا حدية ولعدم الالتباس قال الله تعالى #تلك حدود الله» (سورة النساء: ؟١)‏ حيث 
أعطى الله تعالى للأنثى نصف حصة الذكر حداً أدنى» وهذا الحد الأدنى في حالة عدم 
مشاركة المرأة في المسؤولية المالية للأسرةء أما في حالة المشاركة فتنخفض الهوة بين الذكر 
والأنثى حسب نسبة المشاركة وما تفرضه الظروف التاريخية). 

آم الدكهوى مه اركون فا طرق موشوع بعشوق الرأة الالية هن اليترات ن زا 

جديدةء حيث يمحور أركون نقاشه بالكامل حول كلمة واحدة في القرآن الكريم هي كلمة 
«كلالة» الواردة في قول الله تعالى: #وإن كان رجل يُورَثُ كلآلة أو امرأة وله أخ أو أخت فلكل 
واحد منهما السدس...004. ٠‏ 

ويتهم المفسرين وعلى رأسهم الطبري بأنهم «زوروا» قراءة هذه الآية لاضطهاد المرأة, 
وتبرين الوؤضع المزري - في تظره. - الذي كانت عليه فهو يرق أن القرائة الضتحيحة لالفغل 
«يورث» هي البناء للمعلوم لا للمجهول كما هو المشهورء المثبت في المصاحفء ودليله الخطير 
على ذلك أنه عرض هذه الآية غير مشكلة على بعض زملائه ممن يعرفون العربية فقرأها 
مبنيا فعلها للمعلوم: فدل ذلك - عنده - على أن الذوق اللغوي الصحيح «يأبى الاعتراف ‏ 
بالقراءة اللثبتة بالمصاحفءط؛). 

ويا لخسارة أمة الإسلام وحضارتها على مدى خمسة عشر قرنا لم ترزق بعبقرية أركون . 
اللغويةء وذوقه الأدبيء حتى يكتشف لها بالأمس أن علماءها وأدباءها ومفسريها كانوا 
معدومي الذوق وفي مقدمتهم الطبري()! 

401 (الكتاب والقرآن قراءة معاصرة)ء ص‎ )١( 

(؟) محمد شحرورء الكتاب والقرآن قراءة معاصرة. ص 5.5 -1.7. 

(؟) سورة النساءء الآية .١١‏ 

(4) د. محمد أركون. من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي. ص .؟: ط الأولىء دار الساقيء ۹۹۱٠م.‏ 


(5) انظر: ١‏ ستعراضض جمال سلطان لكلام أركون: و كشف مخططه ضد القرآن والرد عليه. في كتابه «دفاع عن ثقافتنا». ص 5١‏ - 1۷ء ط 
الأولی» ١١١٤١ه‏ دار الوطن,» الرياض. 





وإمعانا في التضليل يفتري على الإمام «الطبري» بأنه يتعمد جعل لفظ «الكلالة» مبهما' 
دون مغنىء أو كما يقول هو بالحرف:«البدهية الأولى التي تستخلضها عن هده الروايات الشى ٠."‏ 
أوردها الطبري هي محاولته المستبسلة والضاريةء لإبقاء كلمة (الكلالة) دون معنى؛ أي العجز 
عن تحديد معناها')ء وعند الرجوع الى تفسير الطبري الذي تحلى بالأمانة العلمية في نقل 
كل ما وقع عليه من روايات فإننا نجده يفصح عن رأيه قائلا: «والصواب من القول في ذلك 
عندي ما قاله هؤلاء وهو أن «الكلالة» الذين يرثون الميت من عدا ولده ووالده وذلك لصحة 
الخبر الذي ذكرناه عن جابر بن عبدالله....(). ) 

وليس بعد هذه الفضيحة الأخلاقية والعلمية مزيد لدى أشهر بس علماني متغرب عن بلاد . 
العرية 

أصدرت جمعية تضامن المرأة العربية في القاهرة. مجلة خصصتها لشؤون المرأة 
وقضاياهاء أسمتها مجلة «نون» وقد غصت صفحاتها منذ العدد الأول بمقالات نقدية تجمع 
بين الأقذاع والسخرية بكل ما يخص المرأة من أحكام: ؤبعد أن كانت أقلام الطاعنين 
والمشككين في هذه الأحكام مبعثرة في صحف ا عديدة: جاءت «نون» لتكون القلعة ٠‏ 
الحصينة الجامعة لفلاة العلمانيين إناثا وذكوراً . وهذا ما دفع مجلة «النور» الأزهرية أن 
تتهمها وهي ما زالت في أعدادها الأولى الأربعة التي تحولت إلى نشرات أربعة ثانية أي أنها 
لم تتجاوز الأعداد الثمانية على مدى سنتين (مايو 1994 - مارس )١119١‏ بأنها تدعو إلى 
الزندقة والإباحية وتساعد على نشر الفساد في ريوع البلاد. وقدمت وزارة الشؤون 
الاجتماعية تقريراً تطالب فيه بالتحقيق مع رئيسة الجمعية والمسؤولة عن نشر المجلة على 
ما ارتكبته من مخالفات جسيمة ضد سياسة الدولة وضد الإسلام والشريعة بالإضافة إلى 
المخالفات الإدارية والمالية كما تطالب بحل الجمعية: وانتهى الأمر بأن أيِّد القضاء المصري 


حل الجمعية لأنها خالفت أحكام القانون والآداب العامة حيث قامت بمباشرة نشاط سياسي 





.)08- 01( من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» ص‎ )١( 


() ابن جرير الطيريء جامع البيان في تفسير القرآن؛ ج ٤‏ ص5500. 





وديني من خلال مجلة «نون» التي أصدرتها رغم عدم موافقة المجلس الأعلى للصحافة على 
إصدارها(). ۰ 
ولكي تؤدي المجلة مهمتها على أتم وجه في استبدال رؤى العلمانيين بالأحكام الشرعيةء 
اسقطت من حسابها المنهج العلمي في البحثء ولم تحترم التخصصء وفتحت الباب للقول في 
مسائل الدين والاجتهاد في نصوصه لكل من هب ودب فقالت: «علينا أن نملك الشجاعة 
الفكرية وجسارة الاجتهاد رغم إننا لسنا من علماء الفقه. وهو اجتهاد يساهم فيه المؤّمن بلا 
فقه في تبصير الفقيه. فليس بالضرورة أن يكون الفقيه أعمق أو أصدق إيماناً خصوصاً في 
عصر أصبح فيه للعلم والوعي مكانة خاصة('). بل ان المجلة ترى افساح المجال للملاحدة في 
إبداء آرائهم في النصوص الشرعية ادى شقا من حوار الفقهاء بعضهم مع بعض «فا ملحد 
شد غفل الفقية: ويواجه قصور إيمانه ما قد يوفره من طمأنينة نفس ١‏ بينما حوار الفقيه مع 
الفقيه سرعان ما يتحول الى مزايدة تنتهي بالنصر للأكثر حماسة وتشدداً»(". 
فلا عجب ممن كانت هذه تصوراتهم أن ينسفوا أحكام الشريعة تحت دعاوى ومبررات عديدة 
فبعد أن رجحت المجلة الفقه الشيعي على السني في نيل المرأة حظأ أوفر من قسمة الميراث. 
وأثنت على أنظمة إسلامية وصفتها بالشجاعة غيرت قوانين الميراث وأصبحت البنت ترث مثل 
الولد. واستندت المجلة لذات المنطلق العام الذي يفهمه العلمانيون على حسب أهوائهم فقالت «إذا 
تعارض النص مع المصلحة غلبت المصاحة على النص لأن النص ثابت والمصلحة متغيرة»!؛). 
وحسن حنفي لا يكتفي بعرض آراء «نون» وتأبيدهاء وإنما يضمنها رأيه بمزيد من التفسير فيقول: «حرص 
الفقه السني على تركيز الثروة في الذكور ضي سلطة القبيلة دون توزيعها على الإناث اللائي قد يتزوجن ذكورا 
من قبيلة أخرى. والاقتصاد والسياسة. وكلاهما قوة. وكان من الطبيعي أن يتكون فقنه معارضة يسمح بالمساواة 
في الميراخبين الذكر والأتثى وبميراث البنت»”) أي إن قانون المواريث يفسر طبقاً للظروف والزمان 
رعاية للمصالح العامة»(). 


)١(‏ أفرد حسن حنفي في كتايه «هموم الفكر والوطن»؛ ج١.‏ ص 4917 - 511: فصلا بعنوان «الاجتهاد الإسلامي في «نون». عرض فيه 
أفكار المجلة فيما يخص قضايا المرأة المسلمة من حجاب» وميراث؛ وشهادةء وطلاق و يرهاء وقام بالدفاع والتأييد للمجلة وأفكارها. 

(1) المصدر نقسه, ج ١‏ ص 017. 

(؟) المصدر نفسه؛ جا ١‏ ص .0. 


(4 105) المصدر تفسه؛ ج١ء‏ ص 015. 





بعد سقوط الخلافة العثمانية المريضة؛ وخضوع الدول الإسلامية للتقسيم والهيمنة ' 
الاستعمارية. واقصاء المستعمر الأجنبي أو الحاكم العربي المتعلمن للنظام الإسلامي والأحكام ‏ 
الشرعية عن التطبيق في واقع الحياة الاقتصادية والقضائية والسياسية؛ في كثير من دول 
العالم الإسلامي على تفاوت بينهم في جدية التطبيق ومساحته. تجاسرت بعض الأنظمة في 
حصر الإسلام في قوانين الأحوال الشخصية مرغمين عليها لطبيعتها وحساسيتها 
ومباشرتها مع السلوك الشخصي. ومع هذا انفجرت هذه الأنظمة فتدخلت في إلغاء أحكام 
شرعية قطعية تخص حقوق العباد تحت مسمى التعديل أو التطوير. وكانت تركيا سباقة في 
هذا المسارء وهي أول من أحدث ضلالة التسوية بين الذكور والإناث في الميراث في ظل 
مصطفى كمال أتاتورك؛ حيث استبدل الأحكام الشرعية بالقانون السويسريء ثم انتقلت 
عدوى هذه الضلالة إلى تونس على يد أبورقيبة ثم إلى الصومال حيث استحل طاغوتاهما 
تبديل شرع الله نتج إثر ذلك في الان ان اة العلماء المسلمون في الميدان العام بعد 
اعتراضهم على صنيع حاكمهم. بعد ان صرح محمد زياد بري طاغوت الصومال ضفي ۲١‏ 
أكتوبر 197١‏ بواسطة الإذاعة اعتناق حكومته المبدأ الماركسي اللينيني؛ وجاء بعد ذلك على 
لسانه في الجريدة الرسمية قوله: «كنا نسمع عن أقوال تقول الربع والثلث والخمس 
والسدسء فإنا نقول «ان ذلك لا وجود له بعد اليوم» وان الولد والبنت متساويان في 
الميراث»(١).‏ ٌْ 

ويأسى الدكتور باقر سلمان النجار على جمود القوانين العربية فيما يتعلق بالميراث لأخذها 
«بالنص القائل «للذكر مثل حظ الأنثيين» ولم تحاول أن تحدث بعض التغيير كما فعل المشروع 
التونسي فيما يتعلق بتعدد الزوجات أو في توسعة حدوده والأخذ ببعض الاجتهادات 
الإسلامية التي تسمح للبنت في أن ترث أباها دون أقاريها الآخرين)). 

ويرجع الدكتور النجار بطء تحقيق أطروحات مساواة المرأة في الواقع العربي ومحدودية 
أثرها الى «عدم مصداقية الكثيرمن أطروحات المرحلة السابقة السياسية والاجتماعية» الى 





ء)٠١( نقلا عن كتاب (عودة الحجاب)» مد أحمد إسماعيل المقدم» ج ۰۲ ص ۱۳۸ ط‎ »)۱۹۷٤/١/١١( جريدة« مة أكتوبر » الصومالية بتاريخ‎ )١( 
الرياض 1557م.‎ 
(؟) ياقر سلمان النجار. المرأة في الخليج العربي وتحولات الحداثة العسيرة؛ المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء ط الأولى ...؟م.ص؟3.‎ 








سلبية مواجهة هذا التيار لحالة «النكوص الفكري الذي خضعت له المنطقة العربية»(!). 
ولا يخفى على الدارس والقارئ أن المقصود عنده بالنكوص الفكريء يتمثل في اليقظة 
الإسلامية التي أحيت مشروع العودة الى الأحكام الشرعية في واقع الحياة. 


٩۲ المصدر نفسه؛ ص‎ )١( 





النوفيقيون ومسيراث الأنثى 


و الله سبحانه وتعالىء فصل في كتابه الحقوق المالية في المواريث؛ لعلمه تعالى؛ بضعف 
النفوس وطمعها في المزيد من المغانم على حساب الغيرء فإن عامة التوفيقيين لم يخرجوا 
على تفسيرات جماهير العلماء لآيات الميراث؛ إلا أن بعضهم اجتهد في تسليط الأضواء على 
الحكمة من هذه القسمة في حصول الذكور على ضعف نصيب الإناث في أغلب الأحوال؛ 
والبعض الآخر حاول أن يتكلم في فلسفة التشريع وراء هذه القسمة؛ فوقع في التعميم 
الخاطيٌ لعدم استيعابه أحكام المواريث التفصيلية وحمية منه لسد الثفرات المتوهمة التي - 
ينفذ منها الطاعنون في الدين. 

فأما محمد عبده؛ فإنه بعد بيانه بأن المال الموروث الذي يحفظه الأولياء لليتامى» يشترك 
فيه الرجال والنساء خلافا لما كان في الجاهلية من عدم توريث النساء عند تفسيره لقوله 
تعالى: (للرجال نصيب مما ترك الوالدان والأقريون وللنساء نصيب مما ترك الوالدان 
اوا کر م و ا ا ر 
التي حددها الله «وعنى بقوله: «نصيبا مفروضا» أنه حق معين مقطوع به لا محاباة فيه 
وليس لأحد أن ينقصهم منه شيئا("». 

وعندما يصل إلى قوله تعالى: #للذكر مثل حظ الأنثيين)"» من نفس السورة. يأتي بلفتته 
الجميلة فيقول: «جملة مفسرة لا محل لها من الإعراب واختير فيها هذا التعبير للإشعار 
بإبطال ما كانت عليه الجاهلية من توريث النساءء كما تقدم فكأنه جعل إرث الأنثى مقررا 
معروفاء وأخبر بأن للذكر مثله مرتينء أو جعله هو الأصل في التشريع وجعل إرث الذكر 
محمولا عليه يعرف بالإضافة إليهء ولولا ذلك لقال: للأنثى نصف حظ الذكرء وإذا لا يفيد 


() د. محمد عمارة, الأعمال الكاملة لمحمد عبده؛ ج .ص 1,١‏ دار الشروقء القاهرة. ط الأولى؛ 1597م. 


(؟) سورة النساءء الآية .)١١(‏ 


هذا المعنى» ولا يلتئم السياق بعده كما نرى,(". 
. وجاء تلميذه محمد رشيد رضاء وعاش في مناخ ثقافي اتسعت فيه رقعة الهجوم على 
موفف الإسلام من حقوق النساء: فلم يكتف بإيراد قول أستاذه في تفسيره المسمى «بالمنار» 
السالف في ميراث المرأة» بل زاد وفصلء فبعد أن قرر أن نصيب كل وارث من الرجال 
والنساء في آيات المواريث مبنية على قاعدة «للذكر مثل حظ الأنثيين» قال: «وحكمة جعل 
نصيب المرأة نصف نصيب الرجل أن الشرع الإسلامي أوجب على الرجل أن ينفق على المرأة. 
شبهذا يكون نصيب المرأة مساوياً لنصيب الرجل تارة وزائداً عليه تارة أخرى باختلاف 
الأحوال»(). | ) 

ولكن مثل هذا الاختصار لا يفي بالمقصودء وهو إقناع الخصم أو الرد على شبهته حول 
ظلم المرأة وبخسها حقها المالي؛ وتفضيل الذكور عليها. ْ 

فشرح المسألة شرحا تمثيلياً واقعياً مراعياً طبيعة الأسرة المسلمة وواجباتها فقال: «إذا 
مات رجل عن ولدين ذكر وأنثى وترك لهما ثلاثة آلاف دينار مثلاء كان للذكر ألفان ولأخته 
ألف. فإذا تزوج هوء فإن عليه ان يعطي امرأته مهراً؛ وأن يعد لها مسكناًء وأن ينفق عليها من 
ماله سواء أكانت فقيرة أم غنية. غفي هذه الحالة تكون الألفان له ولزوجه؛ فيكون نصيبه 
بالفعل مساوياً لنصيب أخته أو أقل منه. ثم إذا ولد له أولاد يكون عليه نفقتهم وليس على 
أمهم منها شيء. وفي هذه الحالة يكون ماله الموروث دون مال أخته. فإنها إذا تزوجت كما 

)١(‏ الأعمال الكاملة محمد عبده» ج .ص 175, يتلاعب الدكتور نصر حامد أبوزيد بكلام الإمام محمد عبده» ويحمله مالم يحتمل فيقول: 
«ويهمنا في هذا التحليل أن نتوقف عند دلالة «المعنى» الذي استنبطه الإمام من التركيب» معنى أن القرآن جعل إرث الأنثئ بمثابة الأصل 
المقرر المعروف الذي يحمل عليه نصيب الذكر ويعرف بالإضافة إليه. هذا المعنى الذي استنيطه الإمام ذو «مغزى» هام في السياق الذي 
كان فيه الذكر هو معيار القيمة وأصلها. ماهو هذا المفزى القرآني إن لم يكن خلق توازن بين محورين ساد أحدهما وسيطر واستأثر بكل 
قيمة إنسانية واجتماعية واقتصاديةء وهذا هو محور الذكر؟ ولا يتحقق التوازن إلا بنقل الثقل مؤقتا إلى المحور الآخرء محور الانشى: 
حتى يستقر مبدأ المساواة المبدوءة به السورة وسيمتد من أفق «المساواة الدينية» لينتشر في أفق «المساواة الاجتماعية»؛ ينتهي أبوزيد 
من هذا التحليل ليصل إلى «إن فهم الحدود على أساس ان المقصود به نصيب الانثى؛ والذي يجب أن يظل محصورا في إطار النصف من 
نصيب الذكرء فهم يخالف كلا من دلالاتي المعنى والمفزى؛ على السواء »!! انظر دوائر الخوف ص ۲۲۲ - ۲۲۲. هل فعلا قال الإمام محمد عيده 
هذا الكلام أو أدئ تفسيره الى هذا التعطيل للآية!! قازن بما أورده تلعيذه رشيد رضا في تفسير المنار لنص الإمام محمد عبدهء ج ١.ص‏ 
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(۲) نداء للجنس اللطيف» ص ١٠ء‏ المكتب الإسلامي؛ دمشقء بدون تاريخ. 


لبلب سبيت ابيب ET‏ 


هو الغالب فإنها تأخذ مهرا من زوجها وتكون نفقتها عليه فيمكنها أن تستغل ما ورثته من 
أبيها وتنميه لنفسها وحدهاء فلو لم يكن للوارثين إلا.ما يرثونه من أمواتهما لكانت أموال 
النساء داثما أكثر من أموال الرجالء وإذا اتحدت وسائل الاستغلال: فيكون إعطاؤهن نصف 
الميراث تفضيلا لهن عليهم في أكثر الأحوال؛ إلا أن سببه أن المرأة أضعف من الرجل عن 
الكسبء ولها من شواغل الزوجية وما يتصل بها من حمل وولادة؛ ثم من شواغل الأمومة ما 
يصرفها عن الكسب الذي تقدر عليه وهو دون ما يقدر عليه الرجل في الغالب - فمن ثم لم 
يكن فرض نفقة الزوجية والدار والأولاد على الرجل ظلما له وتفضيلا للمرأة عليه في 
٠‏ المعيشة ووجه إغطاء المرأة ما تعطى من الميراث أن يكون لها مال تنفق منه على نفسها إذا لم 
يتح لها الزواج؛ أو مات زوجها ولم يترك لها ما يقوم بأولادهاء فهو من قبيل الاحتياطي لها 
وللأسرة(. ٠‏ 

لكن المدرسة التوفيقية لا تكتفي بالتوسع في بيان حكمة التشريع؛ فيما لم يستوعبه 
المشككون والطاعنون؛ وإنما يبذلون جهودا في تصحيح ونقد التفسيرات والاجتهادات الموروثة 
الخاطئة أو الضعيفة: أو الشاطحة:؛ التي يروجها العلمانيون على أنها رأي الشرع.؛ لذا نجد 
رشيد رضاء بعد ذكره لحكمة التشريع في جعل نصيب الذكر مثل حظ الأنثيين: في تفسيره: 
بمثل ما قاله في كتابه «نداء للجنس اللطيف». ينقض الحكمة التي اا السابقون فيقول: 
«وما ذكره بعض المفسرين في بيان الحكمة من نقص عقولهن وغلبة شهوتهن المفضية إلى 
الإنفاق في الوجوه المنكرة فهو قول منكر شنيع وضعف عقولهن لا يقتضي نقص نصيبهن؛ بل 
ريما يقتضي زيادته كضعف أبدانهن لقلة حيلتهن في الكسب وعجزهن عن كثير منه؛ ولذلك 
روى عن بعض السلف أن الميراث جاء على خلاف القياس المعقول؛ وما أرى الرواية صحيحة 
كما أن معناها غير صحيح لما علمت من الحكمة التي بيناها. وأما ما يزعمون من كون 
شهوتهن أقوى من شهوة الرجال وما بنوه عليه من إفضائه إلى كثرة إنفاق المال فهو باطل بني 
على باطل وأننا نعلم بالاختبار ان الرجال هم الذين ينفقون الكثير من أموالهم في سبيل 
إرضاء شهواتهم: وقلما نسمع أن امرأة أنفقت شيئا من مالها في مثل ذلك فهن يأخذن ولا 
يعطين والرجال هم الذين يبذلون لأنهم أقوى شهوة وأشد ضراوة. نعم إن النساء يملن إلى 


)١(‏ نداء للجنس اللطيف. ص ١؟‏ -؟؟. 


الإسراف في الزينة وهي تستلزم نفقات كثيرةء والشرع ينهى عن الإسراف فلا تكون أحكامه 
معينة عليهء ولكن علم بالإختبار أنهن كثيراً ما يرجحن الاقتصاد إذا كان أمر النفقة موكولاً 
إليهن؛ فإن كانت من الوالد أو الزوج فلا يكاد إسرافهن يقف عند حد» ولهذا نرى بعض 
الرجال المقتصدين يكلو امو التفقة كن ريوتهة الى ]زواجوة فهل النفقنة وبتراقر متها ما 
یکن يتوافر من قبل . 

نلحظ في نص رشيد رضاء الجرأة في رده لرأي المتقدمينء واعتماده على الملاحظة 
الاجتماعية في معرفة طبائع كل من الرجال والنساء» ومن ثم جاء رأيه سديداً ومنصفاً. 

والحكمة التي يذكرها العقاد من تفاوت نصيب الأخ عن أخته في الميراث هي ذاتها التي 
سطرها رشيد رضا في مصنفاته؛ فإن «مسوغ هذا التفاوت أن الأخ مسؤول عن نفقة اخته. 
وأن الإبن يعول من لا عائل لها من أهلهء وأن رب البيت عامة هو الزوج أو الأب أو الرشيد 
- من الأبناء والأخوة ومن إليهم. 

ولا يكتفي بهذا القدر المختصر من ذكر سبب التفاوت بين الذكور والإناث في قسمة 
. الميراث؛ لأنه يعيش عصراً أصبحت فيه النساء موظفات وربما يكون دخل إحداهن ضعف 

راتب إخوتها الذكورء وقي ظل هذا التحول الاجتماعي هل نقف عند الحكمة المذكورة التي 
. يرددها كل الذين يدافعون عن وضع المرأة في الإسلام. ب العقاد منطلقا من الأصل الذي ) 
ينبغي أن لا يغيب عن ذهن الأسرة المسلمة التي بنيت على أساس توزيع المهام بين الزوجين 
بما يناسب طبائعهن فيقول: «وتقرير وجوب السعي على الرجل أولى وأصلح من تقريره على 
المرأة التي يظلمها من يساويها به في واجباتها السعي على المعاشء مع نهوضها بواجب 
الأمومة والحضانة وتدبير المعيشة المنزلية(). 

وجمال البنا“ الذي ينظر إلى تراثا الفقهي بانتقاص ويختم كتابه «المرأة المسلمة» بهذه 
السطور: «وخلال ما بين خمسين ومئة سنة من اليوم ستصبح الدراسات والمقررات والمراجع 
الفقهية التي تدرس في الأزهر والحوزات والجامعات السعودية من سقط المتاع وستاخن' 
مكانها مع الركام العالمي للمخلفات. وعندئذ فحسب سيأتي يوم الفقه الجديد #إنهم يرونه 


)١(‏ محمد رشيد رضاء تفسير المنار» ج ٠٤‏ ص ۳۲۲ دار الكتب العلمية» بیروت» ط الأولی ۱۹۹۹م. 
(۲) المرأة "فى القرآنء ص .٠°‏ 
(۲) الملصدر تفسه» ص 56. 


)٤(‏ إذا كان التوفيقيون طبقات فإن جمال البنايدرج في طبقة الغلاة منهم. واطروحاته شاهدة على ذلك. 





بقيداً: ونراه قزيباً» (المعارج: 7: 1)7). حتى صاحب هذه الروح المتحاملة؛ لم يتجاوز الآيات 
المحكمات في الميراث؛ فقال: «أما ما أورده الإسلام من عدم المساواة مع الرجال في حالة . 
الميراث فيجب أولاً أن نعرف أن المرأة لم تكن ترث. بل إنها هي نفسها كانت تورث... وعندما 
جاء الإسلام وضع نظاما أوجب .به على الرجال في الأسرة إعالة النساء؛ وفي مقابل هذا 
ينقص حقهن في الميراث في بعض الحالات» وليس في كل الحالات). 

ويعتبر البنا الآيات التي قررت للنساء حظاأً من الإرث بعد أن كن هن أنفسهن يورثن كالمتاع 
«كانت ثورة أعادت توزيع الثروة توزيعا اجتماعيا عادلاء". . 

وبينما كان الباحث يظن أن ينزلق الديبلوماسي الألماني الأسبق مراد هوفمان وهو يتناول. 
مسألة ميراث الأنثىء في رده على الغفربيين ودفاعه عن الشريعة, لما للبيئة الثقافية من أثر 
عليه؛ وإذا به يؤدي المعنى السليم للآيات ويجلي حكمتهاء بكل يسر ووضوح» في كتبه الثلاثة 
ابتداء بكتابه الأول «الإسلام كبديل» وانتهاء بكتابه الثالث «الإسلام في الألفية الثالثة» يقول 
هوفمان: «أما المواريث؛ فإن القرآن قد نظم الأحقية في الميراث والنصاب الموروث بين 
الرجال والنساء والوالدين» كما نصت الآية السابعة من سورة النساء #للرجال نصيب مما 
ترك الوالدان والأقريون وللنساء نصيب مما ترك الوالدان والأقريون؛ مما قل منه أو كشرء 
نضييًا معروضا 7# ولاعن أن .قصن الآية الحادية غشرة من السوزة نفسها على أن للذكر 
مثل حظ الأنثيينء فالحكمة في ذلك عقلا ونقلا أن الذكرء لا الأنثى. مكلف شرعا بالإنفاق 
على جميع الأفراد في العائلة التي يعولها من ذوي رحمه. أي أن اختلاف الواجبات أو 
الالتزامات يستتبع اختلاف الحقوق أو الأحقيات. 

وفي كتابه «الطريق إلى مكة» يؤكد ما قرره في كتابه الأول من أن بعض الاختلافات بين 
المرأة المسلمة والرجل المسلم لا تشعر حيالها بالتميز ضدهاء أو بظلم يقع عليهاء لأنها 
اختلافات ترجع إلى معطيات معينة. فهي حين ترث أقل من أخيهاء لا يكون واقعا عليها ظلم» 
ولا يكون ذلك خرقا لمبدأ المساواة بينهماء لأن هذا الأخ هو وحده المسؤول عن رعاية أسرته. 


)١(‏ المرأة المسلمة بين تحرير القرآن وتقييد الفقهاء. ص 155 دار الفكر الإسلامي, القاهرة, بدون تاريخ. 


(؟) المصدر نقسه» ص .١۷‏ 





(۳) المصدر نفسه» ص ۱۸. 
(؟) الإسلام كبديل؛ ص ١٤١۴ء‏ ترجمة د. غريب محمد غريب الناشران مجلة النور الكويتية ومؤسسة بافاريا للنشر والإعلام والخدمات. 


باريس: 15 الأولى كككام. 


مق ع سه دقن الانساق على اسركو انول ولاتقتي اسحينية عندها 
e‏ 

وثبت هوفمان على رأيه في موضوع ميراث الأنثى في الشريعة الإسلامية؛ حيث لم ينزع 
إلى التأويل وهو في إحدى مراحل كتاباته في الدفاع عن الإسلام وكشف اللثام عن تحيز 
الحضارة الغريية ضد أحكامه ومعتنقيه؛ في الفصل الذئ خصه للدفاع عن حقوق المرأة 
المسلمة تحت عنوان «متساوو الحقوق أم سبواسية5» يقول: «ونصل الآن إلى النقطة الأخيرة 
في هجوم الغرب على الإسلام من منطلق غدائه وظلمه للمرأة. وهذا الأمر هو وضع المرأة 
بالنسبة لقوانين الإرث والقوانين المدنية والأحوال الشخصية المتعلقة بالأسر: kê‏ 

وذكوها دونه مالقا من حكمة التقاوت زين تحب الذكروالانق من اا 

دكتور الرياضيات الأميركي البروفيسور جفري لانغ بعد أن مر بتجربة الالحاد عشر 
سنوات اعتنق الإسلام وحسن إسلامه. فكتب انطباعاته عن هذا الدين العظيم: وقد قام 
مراد هوفمان بتقديم بعض كتبه؛ طرح جفري لانغ موضوع ميراث الأنثى في حديثه. عن كيان 
المسلمة الاقتصادي المستقبل سواء في الزواج أم في المجتمع؛ وهو يرى «إن معالجة القرآن 
للميراث يعكس اهتمام القرآن وتأكيده إلى درجة كبيرة على استقلالية المرأة في الوقت الذي 
يوازن حاجاتهن ومسؤولياتهن مع حاجات ومسؤوليات الرجل×"ء وهو في عرضه الشيق 
لتوازنات هذا الحكم في حياة الأسرة المسلمة لا يختلف عن سابقه إلا في الأسلوب والأمثلة. 

لكنه؛ وقع في ذات الحيرة التي عاشها الرواد الأوائل لمدرسة التوفيقء المتمثلة في المزاوجة 
بين أحكام الإسلام المفصلة لمجتمع شكله الإسلام بأحكامه وآدابه؛ وبين واقع المجتمعات 
الغربية التي هي نتاج ثقافة ودين وظروف لا تمت إلى الإسلام بصلةء فمحاولة إنزال الأحكام 
الشرعية في بيئة مبتورة الصلة بالإسلام» هي التي جعلت جفري يقول: «من العسير القول 


(١)الطريق‏ إلى مكة. ص ».١٠١"‏ دار الشروق. القاهرة. ط الأولى؛ 1554م. 

؟)الإسلام فى الألفية الثالثةء ديانة فى صعودء ص 155ء تعريب عادل المعله. ويس إبراهيم: مكتبة الشروق» القاهرةء ط الأولى»٠..٠م.‏ 
سدم في 2 يبه کي ص یب مس ابراهيم ب ق 3 

(؟) الضراع من أجل الإيمانء انطباعات أميركي اعتنق الإسلام» ص ١۲ء‏ ترجمة الدكتور منذر العيسىء دار الفكر» دمشق» ط الأولىء 


فككام. 


إلى أي درجة يمكن تطبيق نظام كهذا في الولايات المتحدة×'ء ويرجع جفري هذه الصعوية 
إلى توافر فرص العمل للنساء ورغبتهن في استقلالهن الاقتصاديء إضافة إلى ذلك «فإنه 
فر من اتن م اتر الى اا دك واد ان تعن فو انه 
مجتمع يقدم المعايير المادية على غيرها من القيم الاجتماعية, والأهم من ذلك فلسفة الزواج 
التي ينطلق منها ذلك المجتمع التي اختصرها جفري بقوله: «في الحقيقة لقد اعتاد الأزواج 
الأميركيون أن ينظروا إلى الزواج على أنه اتحاد ومغامرة مشتركة". وهو يعترف بأن «هذه 
الفكرة أقل صعوبة عند الأزواج في الثقافات الإسلامية التقليديةء القاطنين في المجتمع 
الأميركي؛ لكنه وهو يناقش قضية الميراث في ظل مجتمع أميركي يعالج المسألة منطلقا من 
الواقع الذي تقرر ويدعو الفقهاء المعاصرين لمراعاته وتكييفه شرعياء بدلا من إعادة نقده 
وتقييمه وإرجاعه إلى الأصل فيقول: «عند هذا الحد أجد من المفيد أن نأخذ بالاعتبار كيف 
تصور فقهاء المسلمين المتطلبات الدنيا للزوج المسلم والزوجة المسلمة حيال بعضهما بعضاء 
وفي رأيي يبدو أن هؤلاء العلماء غالبا ما كانوا يحددون امتيازات النساء بقدر ما تسمح 
النصوص لذلكء في الوقت الذي كانوا يمدون في حقوق الرجال قدر المستطاع دون أن 
يناقضوا المصادر النصية على نحو صارخ. أما من عنده وجهة نظر مختلفة, فإنه يتوقع وهذا 
ما يحصل الآن أن مفكري اليوم من المسلمين سوف يعكسون هذا الاتجاه إلى حد مال“ . 
فالدكتور يرى أن الفقهاء يتحيزون للرجال على حساب النساءء؛ من دون أن يذكر لنا شيئًا 
من الشواهد على دعواه؛ ثم يميل إلى من أسماهم مفكري اليوم الذين يمتلكون رؤية معاكسة 
للفقه التقليدي على حد تعبيره؛ وهو بهذا يدعو إلى التوفيق بين أوضاع أسرة مسلمة تعيش 
في واقع مجتمع غربي متحرك يدين بنسبية القيم ومؤسس على تحقيق المتع المادية وجعلها 
- في سلم الأولويات الحياتيةء وبين مبادئ الإسلام وأحكامه التي جاءت لإعادة تشكيل الأسرة 
الإنسانية وفق ما أراد الله سبحانه في توازن بين متطلبات الحياة المادية. والواجبات 


.560١ المصدر نفسه. ص‎ )١( 
507 (؟) المصدر تقسه. ص‎ 
(؟) المصدر نفسه؛. ص ؟50.‎ 
.507 المصدر تفسه»؛ ص‎ )٤( 
,567” المصدر نفسه؛ ص‎ )6( 


ا سوا ل ) 

وليس من المستغرب أن تكون محاولات الفيلسوف الفرنسي روجيه غارودي أشهر رجال 
الفكر الغربي ممن أعلنوا إسلامهم في التوفيق بين الأحكام الفقهية وبين الواقع الاجتماعي 
المتجدد في الغربء غاية في الجنوح: فالمتتبع لكتايات غارودي عن الإسلام يصدم بآراء 
غريبة وشاذة تتناقفض مع مسلمات فقهية وعقدية من دين الإسلام؛ فهو فيلسوف معني بحوار 
الحضارات؛ الى جانب تجربته ومواقفه السياسية وانتماءاته وتقلباته الفكرية العديدة التي 
أثرت في أسلوبه وتفكيرهء وقد نمس نفسه مجتهداً مطلقاً من دون أن يمتلك أدوات الاجتهاد 
وفهم الدين فهماً سليماً وبهذا ارتكب جناية في حق نفسه وحق الإسلام والمسلمين. 

فهو في مسيرته الفكرية وإصداراته الثقافية يسير في خطين أحدهما أبدع فيه؛ ألا وهو . 
كشف زيف الحضارة المادية المعاصرة؛ التي فرغت الإنسان من معناه؛ والوجود من أي قيم إلا 
قيمة الريح السريع على حساب البيئة والمشتركات الإنسانية والأديان. وخصوصيات كل 
مجتمع. فالهيمنة الاقتصادية الجديدة المدعومة بالسياسة الموجهة تفرض على الجنوب 
الإنساني عبودية جديدة من أسياده الشماليين: ويكفي أن نقرأ له كتاب «حَفارو القبورء نداء 
جديد للأحياء» وكتاب «أميركا طليعة الانحطاط» وكتاب «كيف صنعنا القرن العشرين» لنقف 
على نقمة مؤلفها على الوحشية الغربية الجشعة قارعا جرس الإنذار للعالم أجمع وداعيا إلى 
اتحاد وتحرك جديد ضد فلسفة تسليع الإنسان. 

اننا الخطل الكاتى ذوالدي احفق كيه ضوى عرض لالإستاذم ولعدهاداته:الجريكة والكتزرة ف 
فهم أصول الدين وآيات القرآن الكريم» والأحكام الشرعية من دون أن تكون له الدراية 
الكافية في العلوم الشرعية: واكتفاته الأخذ بمقاصد الشريعة؛ وفتحه باب التأويل 
اللامنضبط وغير المعتمد على قرينة ولو كانت ضعيفة أو بعيدة» ولكن حسب ما يجود به 
خاطر وتأملات الفيلسوف مما أوقعه في نتائج لا تختلفء بل وتتطابق أحياناً مع نتائج بحوث 
غلاة العلمانيين العرب ممن يقدحون بالدين من داخل نصوصه. والفرق فقط بين غارودي 
والعلمانيين في أن الأول لا يعادي الإسلام؛ والآخرون خبثاء الطوية والأهداف. 


)١(‏ انظر بتوسع الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي. «المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني »» فصل « مصدر 
حقوق المرأة وواجباتها في الشريعة الإسلامية والمجتمعات الغربية»» ص ۳۱-۱۹ دار الفكر دمشقء ط الأولى 1597م. 


مختصر فكرة غارودي في اجتهاداته وفهمه للإسلام تتبلور في هذه السطور التي أوردها 
في تقديمه لكتاب محسن الميلي «روجيه غارودي والمشكلة الدينية»» يقول غارودي: «لقد 
أنكرت في كتابي الأخير «نزعات تمامية» ذلك الخلط القاتل بين الشريعة بما هي قانون 
أخلاقي إلهي خالد؛ والفقه بما هو تشريع إنساني خاص بإيجاد حلول لمشاكل ظرفية 
يطرحها الخلق الإلهي المتجدد'ء هذه النظرة الفضفاضة للفقهء جعلته يتخبط ويشرق 

ويغرب ويأتي بما لا يقبله مسلم. 
فكانت آراؤه الخاطئة بما يخص أحكام المرأة المسلمة فرعاً عن ذلك الأصل المتهاوي في 
ج ع الاو 

وسار غارودي سير العلمانيين في تطبيق المنهج التاريخي على ما ورد في القرآن من ا 
تخص المرأة. من خلال ارجاعه التفرقة بين الجنسين إلى النظام الاجتماعي السائد في فترة 
زمنية محددة قال: «كل أنواع التفرقة بين الجنسين تخص تاريخ بلد معين» وعصر معين»!", 
وقال: «بمعزل عن حقب التاريخ أكد القرآن على المبدأ المناخي لكل تميز تراتبي بين الرجل 
والراة فشا تس فقط مساو اهما ا تعاملهما بل وحدتهما التكوينية... وكل ما عدا هذه 
المبادئ الأساسية للرسالةء التي لا تعترف بأي تفرقةء يعود للتقاليد وللظروف التاري يخية. 

والتميز بالارث أحد ماهو التقاليد المناسبة لعرب الجزيرة آنذاك في رأي غارودي لأن 
المسؤوليات العائلية في الضمان والنفقة كانت موكولة في ذلك العصر للرجالء فقد منح 
القرآن للذكر مثل حظ الأنثيين من الإرث. 

ويعلق غارودي ان القرآن حين يقول في هذا الشأن تلك حدود الله“ فهذا هو حكم الله 
بالفعل في تلك الظروف بالذات أي في إطار تلك الملابسات.. 


)۱( محسن الميلي» روجيه غارودي» والمشكلة الدينية» ص ١‏ دار قتيبة؛ دمشق» ط الأولی» ۱۹۹۲۳م. 

(؟) يمكن الاستفادة من الدراسات التي تعرضت لفكر غازودي بالنقد والتحليل في المسائل العقدية والشريعة, مقالة د. أكرم ضياء 
العمري» « رسالة إلى غارودي »» مجلة الأمة, العدد ١٤ء‏ ديسمبر 1585م, وانظر جواب غارودي على رسالة الدكتور أكرم العمري. مجلة الأمة, 
العدد ۷٦ء‏ مار س ١۱۹۸ء‏ والدكتور محمد شرف (غارودي وسراب الحل الصوفي). والدكتور. سعد طلام (لا لغارودي ووثيقة اشبيلية). ودراسة 
محمد عثمان الخشت (لاذا أسلمت» روجيه غارودي). وعن تفصيل تجربة غارودي الفكرية, والعقائدية انظر «روجيه غارودي من الإلحاد إلى. 
الإيمان »» رامي کرامي» وكتاب «فكر غارودي بين المادية والإسلام » عادل التلء دار البينة» بيروتء ط الثائية, /ا199م. 

(؟) غماروديء الإسلام الحيء ص ٠۴۷‏ نقلا عن عادل التل (فكر غارودي بين المادية والإسلام). 

)٤(‏ المصدر نفسه» ص ۲۷. ا 

(5) سورة النساء., (آية: ؟١).‏ 

.Bi0graphie du 20 esiécle, p 364 (1)‏ عن کتاب « رو جيه غارودي والمشكلة الدينية» لمحسن الميليء ص ۲٣۲‏ . 


أما دارس ومحقق تراث رواد المدرسة التوفيقية, الدكتور محمد عمارة فإنه أفرد مؤلفا في 
الرد على شبهات العلمانيين المختصة بأحكام المرأة المسلمة وحقوقها ومكانتهافي الإسلام 
وجعل ميراث الأنثى على رأس هذه الشبهات التي بدأ بتفنيدها واصفاً الطاعنين بقلة الفهم 
للحكم الشرعي في قسمة المواريث بين الإناث والذكورء داعياً إلى استيعاب فلسفة التشريع 
التي خفيت على المعترضين فقال: «إن الفقه الحقيقي لفلسفة الإسلام في الميراث تكشف عن 
أن التمايز في أنصبة الوارثين والوارثات لا يرجع إلى معيار الذكورة والأنوثة... وإنما لهذه 
الفلسفة الإسلامية في التوريث حكم إلهية ومقاصد ربانية قد خفيت عن الذين جعلوا 
التفاوت بين الذكور والإناث في بعض مسائل الميراث وحالات شبهة على كمال أهلية المرأة 
في الإسلام(!". 

ثم ينتقل من هذا التمهيد إلى ذكر المعايير التي توضح الفلسفة التي يكتنزها هذا النظام 
الفريد في تقسيم المواريث فيقول: «إن التفاوت بين أنصبة الوارثين والوارثات في فلسفة 
الميراث الإسلامي إنما تحكمه ثلاثة معايير. 

أولها: درجة القرابة بين الوارث - ذكراً أو أنثى - وبين المورّث - المتوفى - فكلما اقتربت 

الصلة زاد النصيب في الميراث... وكلما ابتعدت الصلة قل النصيب في الميراث؛ دونما اعتبار 
لجنس الوارثين. 

وثانيها: موقع الجيل الوارث من التتابع الزمني للأجيال... فالأجيال التي تستقبل الحياة 
وتستعد لأعبائهاء عادة يكون نصيبها في الميراث أكبر من نصيب الأجيال التي تستدبر 
الحياةء وتتخفف من أعبائهاء بل وتصبح أعباؤها - عادة - مفروضة على غيرهاء وذلك 
بصرف النظر عن الذكورة والأنوثة للوارثين والوارثات... فبنت المتوفي ترث أكثر من أمه - 
وكلتاهما أنثى - بل وترث البنت أكثر من الأب! حتى لو كانت رضيعة ولم تدرك شكل أبيها 
حتى لو كان الأب هو مصدر الثروة التي للإبن؛ والتي تنفرد البنت بنصفها! وكذلك يرث الإبن 
أكثر من الأب - وكلاهما من الذكورك. 2 

وفي المعيار من معايير فلسفة الميراث في الإسلام حكم إلهية بالغة ومقاصد ربانية سامية 
«تخفى على الكثيرين! وهي معايير لا علاقة لها بالذكورة والأنوثة على الإطلاق. 


."..7 دار الشروق,» القاهرة؛ ط الأولى‎ ٦۷ التحرير الإسلامي للمرأةء الرد على شبهات الغلاة» ص‎ )١( 


وثالثها: العبء المالي الذي يوجب الشرع الإسلامي على الوارث تحمله والقيام به حيال 
الآخرين... وهذا هو المعيار الوحيد الذي يثمر تفاوتا بين الذكر والأنثى... لكنه تفاوت لا 
يفضي إلى أي ظلم للأنثى أو انتقاص من إنصافها... بل ريما كان العكس هو الصحيح! شفي 
. حالة ما إذا اتفق وتساوى الوارثون في درجة القرابة... واتفقوا وتساووا في موقع الجيل 
الوارث من تتابع الأجيال - مثل أولاد المتوفى» ذكورا وإناثا - يكون تفاوت العبء المالي هو 
البق لار ف اة ارا و لم كسم العران انكر هذا" الارن 
الذكر والأنثى في عموم الوارثينء وإنما حصره في هذه الحالة بالذات؛ فقالت الآية القرآنية 
#يوصيكم الله في أولادكم للذكر مثل حظ الأنثيين74)... ولغ تقل: يوصيكم الله في عموم. 
الوارثين... والحكمة في هذا التفاوت؛ في هذه الحالة بالذات هي أن الذكر هنا مكلف بإعالة 
أنثى - هي زوجة - مع أولادهما... بينما الأنثى الوارثة - أخت الذكر - إعالتهاء مع أولادهاء 
فريضة على الذكر المقترن بها... فهي - مع هذا اتر ورا 
ورث ضعف ميرائهاء أكثر حظا وامتيازا منه في الميراث. فميراثها - مع أشقائها من الانفاق 
الواجب هو - ذمة مالية خالصة ومدخرة:؛ لجبر الاستضعاف الأنثوي؛ ولتأمين حياتها ضد. 
المخاطر والتقلبات..: وتلك حكمة إلهية تخفى على الكثيرين». ْ 

عند مقارنة الإفادات النهائية لجهود التوفيقيين وعامة الذابين عن الحقوق المالية للمرأة 
المسلمة في الشريعة الإسلامية. نجدها متقاربة من حيث تجلية الحكمة التي ينطوي عليها 
هذا الحكم الشرعي لكن؛ محمد عمارة تميز ببذل جهد مشكور في محاولته الاستقرائية 
لقسمة وأنصبة الميراث على الذكور والإناث فأعطانا ذلك التحليل الذي عرضناه بطولة عن 
فلسفة التشريع الذي خفي على الكثيرين. 

ويمكن أن نبدي بعض ملحوظات على دراسة عمارة فبالنسبة للمعيار الأول الذي يقف وراء 
التفاوت بين نصيب الأنثى والذكر وهو درجة القرابة بين الوارث وبين المورث وإنه كلما 
اقتريت الصلة زاد النصيب في الميراث وكلما ابتعدت الصلة قل النصيب في الميراث دونما 
٠‏ اعتبار لجنس الوارثين فإن هذه القاعدة ليست على إطلاقها فبنت ابن الابن إذا توافرت لها 


.)١١ سورة النساءء الآية:‎ )١( 


(۲) المصدر نفسهء ٦۷‏ - 1۹. 


شروط الميراث بالفرض فإنها ترث النصف بغض النظر عن قريها من الميت. 

أا اا ا ارقو بان الان الى فن اة اة فا بكرن اها من 
الميراث أكبر من نصيب الأجيال التي تستدبر الحياة فأيضا هي قاعدة غير مطلقة فابن الأخ ‏ 
على الرغم من أنه مقيل على الحياة والأخ أقرب إلى الإدبار عنها فهو لا يرث مع وجود الأخ 
مع أن ابن الأخ مقبل والأخ مدبر. 

وعن جزمه في تعليقه على المعيار الثالث بأن القرآن الكريم لم يعمم هذا التفاوت بين 
الذكر والأنثى من عموم الوارثين وإنما حصره في حالة واحدة في الآية القرآنية #يوصيكم 
الله في أولادكم للذكر مثل حظ الأنثيين74). فنقول ليس حصرا في هذه الحالة وحدها 
وإنما أيضا في حالة الأخوة والأخوات في قوله تعالى #وان كانوا أخوة رجالا ونساء فللذكر 


مثل حظ الأنثيين74). 
ويعد أن يفرغخ عمارة من شرحه لتلك المعايير التي يرى أنها تحكم التفاوت بين أنصبة 
الوارثين والوارثات. 


يزيد العلمانيين إيضاحا فيقول: «إن استقراء حالات ومسائل الميراث - كما جاء في علم 
الفرائض (المواريث) - يكشف عن حقيقة قد تذهل الكثيرين عن أفكارهم المسبقة والمغلوطة 
في هذا الموضوع: فهذا الاستقراء لحالات ومسائل الميراث يقول لنا: 

١‏ - إن هناك أريع حالات فقط ترث فيها المرأة نصف الرجل. 

" - وهناك حالات أضعاف هذه الحالات الأربع ترث المرأة مثل الرجل تماما. 

۳ - وهتاك حالات عشر أو تزيد ترت فيها المرأة أكثر من الرجل. 

؛ - وهناك حالات ترث فيها المرأة ولا يرث نظيرها من الرجال. 

أي أن هناك أكثر من ثلاثين حالة تأخذ فيها المرأة مثل الرجل أو أكثر منه أو ترث هي ولا 
يرث نظيرها من الرجالء في مقابل أربع حالات محددة ترث فيها المرأة نصف الرجل...!". 


.)1١( سورة النساءء الآية‎ )١( 
.)19/3( (؟) سورة النساءء الآية‎ 
` التحرير الإسلامى للمرأة. ص 19. وهذه العناصر الأربعة المستنتجة من الاستقراء نقلهاعمارة نصا وأحال إلى مصدرهاء كتاب‎ )١( 

(ميراث المرأة وقضية المساواة). للدكتور صلاح الدين سلطانء ص ١١‏ -51: طبعة القاهرة - دار النهضة:؛ مصر 1999م, سلسلة في التنوير 

الإسلامي». 


: ل د سمه يه ماه ]مد يت ب سب يي 


ويعتبر فهمي هويدي ميراث المرأة ومشاركتها السياسية أهم مجالين يجب التطرق إليهما 
وتقديمهما في حوارنا مع المعترضين الزاعمين بأن الإسلام اضطهد المرأة في حقوقها!"). 

وكان مقال هويدي في موضوع الميراث أكثر دقة من تناول محمد عمارة مع أن كليهما 
اعتمد على ذات المصدر العلمي في بحثه"ء وإن كان عمارة أكثر توسعا في جوانب الموضوع. 

إلا أن ثمة ما يوحي بتناقض لدى هويدي ورد في سطور متتالية لا بد من إزالته فتحت 
عنوان «في ؛ حالات المرأة ترث نصف الرجل». يذكر أنه «إذا توفى الابن ولا أولاد أو زوجة 
لهء فالأم ترث الثلث ويرث الأب الثلثين»(", وبعد سطور يقول «الحالات التي ترث فيها المرأة 
أكثر من الرجل واضحة في الميراث للفرض الذي أورده القرآن الكريم؛ فأكبر الفروض في 
القرآن هو الثلثان ولا يحظى به واحد من الرجالء وإنما هو للنسايء. ٠‏ 

فكيف نوفق بين قوله الأول الأب يرث الثلثين وقوله الثاني الثلثان ولا يحظى به واحد من 
الرجالء والجواب أنه لما أثبيت في المرة الأولى حصول الرجل «الأب» على الثلثين لم يكن 
يقصد النصيب المفروضء؛ وإنما يأخذه بالتعصيب (الباقي) أي بعد أن يعطي كل فرد حقه من 
النصيب المفروض,» أما في الحالة الثانية التي نفى فيها أن يحظى الرجل بالثلثان: يريد 
الأنصبة المفروضة للنساء والرجال وليس فيها نصيب مفروض للرجال بالثلثين؛ وبهذا يزول 
التناقض الموهوم. 

ويخرج فهمي هويدي من المؤتمر الذي ناقش فيه الجمع الذي يصر على دمغ الإسلام 
بتكريسه لدونية المرأة من خلال أحكامه المتعلقة بمشاركة المرأة في الولايات العامة, والميراث 
بنتيجة مهمة وصادقة فيما يخص المنهجية الغائبة لدى العلمانيين في تشكيل ثقافتهم عن 
أحكام الإسلام يختم هويدي كلامه قائلا: «لم يكن بمقدوري أن أتعرف على رد فعل ما قلت 
لدى المستمعين والمستمعات؛ لكن لفت نظري أن المشاركين تركوا مسألة المشاركة السياسية 


)١(‏ حديث معاد عن مساواة الرجل والمرأة قي الإسلام, مجلة «المجلة» (العدد ؟1١١).‏ بتاريخ 17 - 1١/8/18‏ ..؟. 





(؟) ميراث المرأة وقضية المساواة: د. صلاح الدين سلطان. 1 
(؟) حديث معَادٌ عن مساواة الرجل والمرأة في الإسلامء مجلة «المجلة» نفس العدد والتاريخ. 


)٤(‏ المصدر نقسه. 


وتركزت أغلب أسئلتهم على مسأئة الميراث؛ وقان بعضهم أن هذه هي المرة الأولى التي 
و کا ان اک کی ل ل ارو ر 
عن ر 

وأدركت في النهاية أن أكثر المشاركين قرأوا عن الإسلام ولم يقرأوا فيهء الأمر الذي 
أوقعهم في الالتباس والبلبلة حتى شوهت إلى حد كبير أفكارهم ورؤاهم وأصبحوا بحاجة. 


إلى إعادة تثقيف من جديد'. 


)١(‏ المصدر نقسه. 


تفنيد ما شبهوابه حول الميراث 


أحسب أن ما أوردناه من إجابات المدرسة التوفيقية وردودها على شبهات العلمانيين حول 
نصيب الأنثى من الميراث. كاف في إقناع من كان جاهلاً أو غافلاً عن تفاصيل وحكمة 
ومقاصد هذا التشريع الرباني ممن لم يتعرضوا لرياح الشبهات. 

لكن هذه الدراسة لا تجعل في أولوية خطابها أولئك الغافلين فحَسسّبء وإنما الأولية لغلاة 
العلمانيين الذين يتناولون قضية ميرات الأنثى وغيرها من الأحكام التفصيلية المتعلقة بهاء 
من باب أنها منتج ثقافي صدر من بيئة معينة, لا علاقة لها بمصدر منفصل ومتعال على 
واقع البشرء ونقصد به «الوحي» لذا فإن إجابات التوفيقين غير كافية في رد طعون وتأويلات 
العلمانيين. 

لذا نضيف على ما سبق بيانه بأقلام التوفيقيين الكبار - لا سيما محمد عبده ورشيد 
رضا ومن وافقهم كالعقاد ومراد هوفمان - هذا الرد الذي نحاول فيه استكمال ما نقص 
وبلورة الموضوع في صورة إجمالية مع إشارة لبعض ما يستحق الذكر مما أثاره الغلمانيون 
حول هذا الحكم الشرعي مقسمين الرد إلى نوعين: 

الأول: ردود عامة: تبين مقاصدهم الكلية. 

الثاني: ردود خاصة تجمع المزاعم المشتركة لديهم والرد عليها. 


دالرد العام: 

أؤلاة نظام اليرات نظا لذ إزادي تست إن الأحكام العتصيلية الت عتالجت التصوصض'من 
الكثات والسكة كافة جواتبهنا ولم رك تلقن اق عاف اجه ادد الهم إلا لكوسيع داكرة 
فهم النصوص - وإخضاع التطبيقات التي جدت بعد وفاة النبي بيا في عهد كبار الصحابة 
ذ فاع تراط اراك وق غد اة اتون من اتراق اة 

كما ي ية عبرا اجه مع الأخرة فمن لم كر كى خباو ايى ج لأنة لا تون 





اجتماع جد الميت مع اخوته في مسألة واحدة كثيرا في عصر النبوة؛ وذلك لأن صيرورة 
المسلم الذي دخل ابتداء في الإسلام تحتاج إلى زمن طويل لكي يصير جدا له أحفاد يرثهم: 
وبعثة النبي وَل لم تزد عن ثلاثة وعشرين عاما فطبيعي أن تزيد هذه التطبيقات في عهد 
الصحابة ومن يليهم!"). 

ثانياً: نظام الميراث يقترب في أحكامه من تكاليف العبادات فهو خلافة إجبارية في المال لا 
تحتاج إلى اتفاق أو تعاقد - فالإنسان بموته - تصير أمواله تركة غير منسوبة لأحد. فتعود 
إلى المالك الأصلي وهو الخالق لجميع النعم في الكون والذي بأوامره كانت خلافة الإنسان 
للمال - لإعمار الأرض بمنهج الله سبحانه والتمتع بنعمها - فيتم تقسيمها بإرادة خالقها لا 
بمالكها الذي انقطعت ذمته المالية بالموت - فتنسب لمالكها وهو الله سبحانه؛ وتقسم بأوامره 
التي شرعها للفرائض؛ فلا تحتاج إلى إيجاب من المورث ولا إلى قبول من الوارث - وبالتالي 
لا يملك المورث حرمان أحد ورثته من فرضه في الميراث؛ كما لا يستطيع رفضه لأنه مقدم 
من عند الله - فيلزم لصاحبه بموت المورث. 

وخرت عل هذه الطبييعة أنه لا جو آله أن يغذل أو ينك الترطن. انه فت باصن 
القطعي الذي لم يترك تفصيلاً إلا بيّنه فلا يحتاج إلى اجتهاد”). 

ثالثا: من أهم أسباب التشريع السماوي للميراث واهتمامه بتنظيمه؛ لغرس روح المنافسة 
للعمل - ودفع الإنسان للكسب وبما يزيد عن حاجته - ليقدر أن حياته لن تنتهي بموتهء وإنما 
هي موصولة لأهله وأقرب أقاريه من بعده» فالإنسان لو علم أنه لا يدري أين سيذهب ما 
يفضل من ماله بعد وفاته - لفترت همته عن الكسب, وقل الإنتاج وانعدم الإدخار ولحاول 
كل فرد أن ينفق كل ما عنده وازداد البذخ والإسراف؛ واقتصر جهده في العمل على قدر 





)١(‏ ومع هذا البيان القطعي المفصل لنظام المواريثء فإن الشريعة واقعية وعملية, «فليس للمورث سلطان على ماله بعد وفاته إلا في 
الثلثء ليتدارك به تقصيراً دينياً فأراد أن يفتديه بالال أو ليواسي من يستحق المواساة معن تربطه به صلة مودة أو قرابة بعيدة لا 
يستحق بها ميراثاء أو لينفقه في جهات البر ومصالح الجماعة التي يعيش فيهاء أما التلثان فليس له فيهما سلطان, والخلافة فيهما 
يتولاها الشارع يوزعها بين أسرته بالقسطاس المستقيم: كل مقذار حاجته أو بمقدار قرابته». انظر: محمد أبوزهرة: أحكام التركات 
والمواريث: ص ٠۹١‏ دار الفكر العربي. القاهرة, 1975. 

)١(‏ وهذا التعليل في عدم استيعاب زمن البعثة النبوية لكافة أشكال التطبيقات في الميراث يسلم له في حالة إسلام الأفرادء ويستدرك 
عليه في حالة إسلام القبيلة بأكملهاء وفيها الجد والجدة وغيرهما أو الأسرة بمجموعهاء ويمكن أن يضاف إلى ما ذكرته بإيراد احتمال آخر, 
وهو: أن أحوال الجد مقيسة في كثير من الأحيان على الأب في مسائل الميراث» فيقوم الجد مقام الأب عند عدم وجوده؛ ولهذا ورد في الشرع 
تسميته أباً في القرآن والسنة كقوله تعالى: [واتبعت ملة آباءي إبراهيم وإسحاق...] وقوله عليه السلام: (ارموا بني إسماعيل فإن أباكم 
كان رامياً). ۰ 

مع العلم أن الجد يختلف عن الأب أيضاً في أحوالء ولكن ريما حدث في عهد النبي صلى الله عليه وسلم من هذا القبيل الذي لم يكن فيه 
خلاف» وإنما مسائل وحوادث الخلاف وقعت بعد زمن النبي صلى الله عليه وسلم خصوصاً المختلف فيها. 

ولهذا يقول أحمد العلماء في مسائل الجد: « حفظت في الجد سبعين قضية - أي حادثة ‏ يخالف بعضها بعضأ». 

انظر: الأحكام الأساسية للمواريث, د. زكريا البري ص۷۸ طبعة المدني ‏ القاهرة. 





ا ظ 
- فالميزان العادل الذي جاء به الإسلام في توزيع الميراث. والخلافة فيه للأقارب والذرية 
بالعدالة الإلهية إنما هي حافز على العمل والإنتاج؛ لاطمئنانه على استمراره لأولاده من 
ا 
كما هدف الإسلام من تنظيمه لأحكام الميراث تفصيلا بنظام محكم. أن يتفادى الظلم 
الذي يحدث على ترك أمر الميراث للبشر ليختاروا بعض أقاربهم ويخصوهم بالميراث دون 
غيرهم ليتم سوء توزيع الثروة وتسود البغضاء والكراهية والحقد والتقاطع بين الأقارب. 
لحرمانهم من كسب تركة مورثهم. ) ) 
كما أن من أسباب تنظيم الشرع لأحكام الميراث بهذا النظام الملزم والمحكم أن قضية المال 
وك لدی الإشسان من افقو عراقره الت يفيس إلى الأنزاة يه كبو السيطرة عليه تكله كل 
باقي شهواته الفطريةء تصديقا لقوله تعالى: زين لاس حب الشهوات من النساء والبنين والقتاطير 
المقنطرة من الذهب والفضة والخيل المسومة والأنعام والْحَرث .١(4‏ 
فلو ترك الميراث لحرية الناس لسادت شريعة الغاب وسيطر القوي على الضعيف وعاذت 
سيرة الجاهلية أدراجها. 

تل هذه القواد لكان لا ندم الرصول إلى تتوجة مققفة إنهالا يسيع قح يديل اد 
تغيير أو إضافة أي أحكام لقواعد الميراث الشرعية, وبالتالي لدى المسلمين لا يقبل هذا الأمر 


تفيراً أو فكاكاً"). 


.)١5( سورة آل عمران: الآية‎ )١( 

9) امقر »1 درفي الرين مجان وا الذكمور الحم الصو كم وة قراف وا ا ا ی كدي 
الفلاح للنشر والتوزيعء الكويت. وأ. د. يوسف قاسم الحقوق المتعلقة بالتركات في الفقه الإسلامي» ص 1۲ وما بعدهاء دار النهضة العربية. 
ESN SS RVR Aa a Rg SS EDS Aa‏ 


للكتاب: /اقكام. 








الرد الخاص والمباشرعلى طعن العلمانيين في نظام الميراث الشرعي: 

اوا ات تفقت كلمة العلمانيين على اختلاف مشاربهم على ضرورة تغيير نصيب المرأة في 
الميراث؛ ويردون دعوتهم هذه إلى أن الأحكام تتغير بتغير الزمان: وأن ذلك من باب المصلحة 
وأنه حيثما توجد المصلحة فثم شرع الله. 

واشتد الهجوم من أمثال الطاهر الحداد بقولهم إن نصوص الشريعة الخاصة بالمرأة ومنها 
أحكام الميراث تتسم بالجمود وعدم الملاءمة للظروف المستجدة التي تستلزم تفيير الأحكام: 
ولو أدى ذلك إلى ضرب ثوابت الوا وذلك بتغيير نظام الإرث وتبديله لصالح المرأة. 

ونفس هذه الادعاءات يشترك معه غيره فيها كنصر أبوزيد وإسماعيل مظهر. وبإيجاز 
قدي رفو اللحول :سناسيل السرللة دنا ضن الرشو لأسيو 

فقد فات هؤلاء: أن الحكم لا يتغيّر بتغيّر الزمان إلا في المباحات أو فيما لم يرد فيه نص(). 

فيقيد الحاكم المباح باختيار أحد المباحات والعمل به أو اشتراط مباح لم يرد فيه نص ولا 
يمانع الشرع ولا يتعارض معه؛ كالأخذ بفكرة تسجيل العقار المباع مثلا تمهيدا لنقل ملكيته 
للمشتريء أو ضرورة توثيق عقد الزواج ليكون حجة آمام القضاء عند الزواج» فهو لا ينشى 
العقد في الحالتين وإنما لحفظ الحقوق عند الإنكارء فلا مانع من ذلك. 

إنااقيكو Tek SAE E LE E a‏ 
الفرض والإلزام والصادر من عليم خبير لاتطبيق على الأمة ذات الشريعة الخالدة والأبدية, 
فهو تغيير لأمر معلوم من الدين بالضرورة. ويكون بداية لتغيير كل حكم لا يعجب طائفة من 
الكسالى والمنفلتين وأصحاب الأهواء والمصالح الشخصية. 

وهنا يظهر من يقول لماذا نصوم رمضان مرة في البرد القارس ومرة في القيظ الشديد... 
فإذا كان المطلوب منا هو صوم شهر في العام إمتثالاً لأوامر الله فلم لا نثبته ليكون في 
الأشهر المعتدلة من العام. وكذا في تبديل الصلوات ليحل الظهر محل الفجر ما دام عدد 


)١(‏ تناولت تهافت استشهاد العلمانيين بالقواعد الفقهية والأصولية تفصيلاًء في حديثي عن تعدد الزوجات واتخذنا من أطروحات نصر 
أبوزيد تموذجاً لذلك. 

(1) أما الأحكام التي تتغير يتغير الزمان هي تلك الأحكام التي بنيت علي مصلحة أو عرف فتتغير بتغير المصالح والأعراف. ومعنى 
تغير الزمن هو تغير مصالح الناس وأعرافهم؛ وكذلك ما يقع في دائرة المباحات فللمشرع الوضعي أن يقيد دائرة المباح للمصلحة, ولذلك 
فكان من المبادئ العامة التي ترك التفصيل فيها لولي الأمر < كمبدا الشورى - وطريقة تعيين الحاكم. والتعزير.. والوقائع التي لا نص 
فيها نوعان: ١‏ 

ا دقو مادق اف تمن ززدون عل حشر ع روشورب مدر شد با لقيايق رالا ياك شر اله 

ب - النوع الآخر ما لا يمكن الحاقه بعا فيه نصء هو ما بني على عرف أو مصلحة وهذا الذي يتغير بتغيّر الزمان. 

وأنظر: القاعدة السابعة: (لا ينكر تغير الأحكام بتغير الأزمان) في مبحث (العرف وقواعد الفقه الكلية). ص٤١٠‏ من كتاب العرف والعادة 
بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي.ء للدكتور حسنين محمود حسنين. 





الركمات ثابتاً. وهكذا... حتى نصل إلى هدم أحكام الاعتقاد المباشرة. 

كما أن القول بالتغيير من باب المصاحة؛ يكشف جهل هؤلاء بأنواع المصلحة لدى الأصوليين 
وآن هنالة بمصاحة متم الامتلحة المقيزة وهي القن وزذافيها تف من الشبا مايا زفي 
التي يجري فيها القياس. إذا كانت معقولة العلة. وأن هناك مصلحة ملغاة وهي التي ورد نص 
فن الشارع بتركها والكفعنها: وكلتا المصلحتين لا يمكن المساس بهما: آما اللصلجة المرسلة: 
فهي التي أطلقت عن النص باعتبارها أو بإلفائها وهي أيضا تنسب إلى أحد النوعين 
السابقين عند تغليب أحد الجانبين فإن لم يمكن فهي المرسلة عن النص. 

وأحكام الميراث من باب المصاحة المعتبرة التي نص على وجوب العمل بها فلا يجوز المساس 
بهاء لأنها من باب المقدرات الشرعيةء ويدعم هذا ورودها مفصلة. 

فالمسألة ليست بالهوى والتشهي فيكيف كل من شاء أمراً بأن هذا مصلحة - ويتفير 
بمصلحة - فإذا كان المهندس لا يستطيع الاجتراء بوصف عمل من أعمال الطب فهل يتصور 
ذلك ويصح في أمور الدين والاعتقاد الثابتة بالنصوص القطعية. 

أما فكرة تفريغ النصوص من مضمونهاء وزعم إبقاء ألفاظها وشكلها فقط بحجة مواكبة 
العصر وملاءمة المستجدات فهي فكرة تكررت من كل العلمانيين - لزعزعة الثبات والتقديس 
لآيات القرآن الكريم كخطوة للبعد تدريجياً عن الامتثال للنصوص والتعبد بها والطاعة 
N‏ 

كما فات هؤلاء العلمانيين أن القرآن أول ما نزل منه تدرجاً في تشريع أحكام الميراث 
لتغيير ما كان عليه العرب في الجاهلية, كان متعلقا بالمرأة. عندما لفت المولى عز وجل أنظار 
المسلمين بقوله: #وللنساء تصيب مُمّا ترك الوالدان والأقربون مما فل منه أو كثر نصيبا مفروضا 4(). 

وتتجلى حكمة المشرع التي يغفل عنها الواهمون - فيما يخص المرأة - من خلال تفريعات 
هذا الحكم - المواريث - أنه «إذا انتقل الميراث من عمود النسب إلى الحواشي؛ ويوزع بينهم 
من غير أن تستبد قرابة دون قرابة؛ فإذا كان إخوة أشقاءء ولأم؛ ولأب. وزع بينهم الميراث في 


.)۷( سورة النساءء الآية‎ )١( 





كثير من الأخوال؛ فأولاد الأم؛ يأخذون مع وجود أولاد الأب والأم» مع تعارف الناس في كل 
العصور على أن أولئك أقرب رحماء وأوثق صلة وهم نصراؤه وأعوانه» ولكن لكيلا تتجمع 
التركة في حيز واحد أعطوا. 

وليس إعطاء أولاد الأم لتوزيع المال وعدم تجميعه فقطء بل إن ذلك أيضا لنصرة الأمومةء 
ا ا ی کا بوط ای یی ولاف وو رد کی رع ا 
كان يجري عليه عرف العرب من عدم اعتبارهم قرابة الأم؛ ثم هو فوق ذلك من شأنه أن 
يشعر الإخوة الذين تربط صلة الأمومة بينهم بأنهم لا يقلون قوة في علاقتهم عمن تربطهم 
' صلة الأبوةء ثم هو فوق هذا وذلك يجعل الأولاد لا ينفرون من زواج أمهاتهم: ولا يعضلونهن 
لتوهم عار أو نحوه:؛ لأنهم يعلمون أنهم بهذا الزواج يصلون قرابات بقرابتتهم؛ ويزيدون 
الأنصار والأولياء. والله بكل شيء عليم»(". 


د ثانيا: أوهام المثقفين: 
عند قراءة جدليات أساطين الملاحدة والعلمانيين في انتقاداتهم على أحكام الشريعة 
الإسلاميةء نجد أن جدلياتهم تعتمد على المغالطات الفاحشة:؛ أو المغالطات المقنعة بالحيلة ) 
والخداع؛ جعلت أحكامهم على الشريعة لا تختلف عن مقلديهم من الدهماء فتساوى المثقف 
العلماني مع مقلده من دهماء الناس.ومن دلائل ذلك: الجهل والسطحية الذي يبديه منظرو 
العلمنة في إطلاق التهم بلا دليلء حيث يتفق هؤلاء العلمانيون على ظلم الإسلام للمرأة 

بجعلها نصف إنسان بدليل أن نصيبها في الإرث نصف نصيب الرجل! 

وهؤلاء يرددون كالببغاوات ما ذكره المستشرقون من قبلهم دون فهم أو حتى قراءة أحوال 
ميراث المرأة في الشريعة الإسلامية. 

ومصدر الوهم الكبير الذي أوقعهم في هذه المغالطة الشائعة هو فهمهم لقوله تعالى: 
«للذكر مثل حظ الأنفبين) على أنه قانون عام سار في أحكام الميراث. 


159-194 محمد أبوزهرة:؛ أحكام التركات والمواريث؛: ص‎ )١( 


() سورة النساء, الآية .)١١(‏ 


لكنه وهم ينطوي على خلل منهجي ناشئ من التعمد أو الكسل عن البحث والاستقراء 
للمسألة المبحوثة. وهذا ما عنيت به سالفاً في قولي أنهم يقعون في مغالطة مقتعة بالحيلة 
تعتمد على «تعميم أمر خاص؛ والمفالطة هنا تنسب إلى بعض أفراد العام ما ليس له من 
أحكام بغية التضليل'. وهذا ما درج عليه المستشرقون وتبعهم العلمانيون في بلاد الإسلام. 

وإليك هذا البيان بالشواهد توضيحاً للحق وإبطالا للوهم والتلبيس: 

ابتداءً فإن الرجل لا يرث مثل نصيب امرأتين إلا في حالتين إجمالا ويمكن أن يكونوا أربعاً 

وهي حالة الابن مع البتت» ويحل محلها عند عدم وجود الابن بنت الابن وابن الابن. وكذا 
الأخت الشقيقة والأخ الشقيق ويحل محلهما عند عدم الأخ الشقيق الأخت لأب والأخ لأب. 

ول توج :الى مكالات انخرى فو ا شان ت ار هت ت الان اا 

وما عدا ذلك من حالات:؛ لا يخلو حال الأنثى عن حالات ثلاث: 

أ - إما أن تساوي المرأة الرجل في التعصيب(")؛ مثل اجتماع الأخ لأم مع الاخت لأم؛ فهم 
يرثون بالتساوي فيقسمون الثلث عند توافر شروط إرثهما - لقوله تعالى: ©فَإن كانوا أكثرَ من 
ذلك فَهِم شركاء في الثلث04) أي متساوون في التقسيم بينهم لا فرق بين ذكر وأنثى. 

ومثل وجود الجد أب الأبء والجدة أم الأب ومعهما الابن. 

فبالرغم من مساواة الجد لهذه الجدة في الدرجة لم يعصبها ولم يرث ضعف نصيبها بل 
يحصل كل منهما على السدس. . 


)١(‏ عبدالرحمن حسن حبنكة الميداني: صراع مع الملاحدة حتى العظم؛ ص ١١ء‏ دار القلم دمشق» ط الخامسة, ۱۲٤۱ھ‏ - ۱۹۹۲م. 

(؟) إن هناك فرقا بين الإرث بالفرض والإرث بالتعصيب. فالميراث بالفرض هو أخذ الوارث قدراً محدداً ونصيباً مفروضا له من التركة 
في تركة موروثة من غير انتظار لأحدء و لما عسى أن يفضل عنه. أما الإرث بالتعصيب فهو انتظار أصحاب ا لفروض حتى يأخذ كل منهم ما 
فرضه له الشار ع الحكيم» فالعاصب إما أن يرث الكل إذا انعدم أصحاب الفروضء وإما أن يأخذ ما فضل عنهم بعد أخذ كل منهم فرضه؛ وإما 
أن يحرم من التركة كلها إذا لم يفضل عن أصحاب الفروض شيء قالعاصب مهدد بأصحاب الفروض وليس صاحب الفرض مهددا بأحد قد 
يضعف نصيبه أوى يحرمه بالكلية من الإرث. انظر: محمد شر حييل؛ شبهات حول نصيب الأنثى من الميراث؛ ج ؟. ص 154 - ١١٠١ء‏ الدورة . 
الخانسة لحعوق الكراء وواجياتها ف السام ووا الازلفت والشوون الإسوبية#الملكة المقربيئة وجابعة السسوة الإسلافية ري 
۹ھهھ/ ۲۹ - ۳١‏ اکتوبر ۱۹۹۸م. 


(؟) سورة النساءء الآية (15). 





ب - حالة ترث فيها المرأة أضعاف نصيب الذكر ومن أمثلة ذلك: لو مات وترك بنتين 
وعشرة إخوة أشقاء. تحصل البنتان على ثلثي التركة ويشترك العشرة إخوة في الثلث المتبقي, 
تقسم عليهم بالتساوي لكل واحد 9 عشر هذا الثلث في الذي تستقل فيه الأنثى الواحدة 
ا ا ر | ) 

ومثل البنت في نفس الحالة بنت الابن. وكذا الأخت مع الأعمام أو أبناء العم أو أبناء الأخ. 

ج - حالة واضحة وحاسمة وهي الحالة التي تحجب فيها المرأة العديد من عصبة الرجال 
وتحرمهم من الميراث. كما في حالة العصبة مع الغير. مثل الأخت الشقيقة إذا اجتمعت مع 
الفرع الوارث المؤنث ولا يوجد معها الأخ الشقيق.العاصب لها تتحول الأخت الشقيقة إلى 
عصبة عملا بالقاعدة المستقرة عند الفرضيين: «الأخوات مع البنات عصبة!') وقضائه جَلِلةٍ 
بذلك. 

فنعطى للأنثى من الفرع الوارث فرضها وتأخذ الأخت الشقيقة الباقي فتصير في قوة الأخ 
الذكر وتحجب كل من يحجبه الأخ الشقيق: فتحجب هذه الأنثى الأم لأب ومن باب أولى ابن 
الأخ الشقيق؛ وابن الأخ لأب وكذا العم الشقيق والعم لأب» وابن العم الشقيق وابن العم لأب. 

وكذا تصنع الأخت لأب نفس الفعل مع من دون الأخ لأب من الرجال إذا كانت عصبته من 
الغير مع الفرع الوارث المؤنث؛ عند حلولها محل الأخت الشقيقةء فتحجب أبناء الأخ الشقيق. 
وأبناء الأخ لأب» والعم الشقيق والعم لأب وأبناؤهما. لأنها في قوة الأخ لأب. 

ما رأيكم يا معاشر العلمانيين فيما تزعمون دون علم وبجهالة شديدة في الحكم ترديداً 
ميكانيكاً من اللاحق للسابق دون فهم!! 

هل شاهدتهم الزوجة عند موت زوجها وليس له أبناءء ترث ربع تركته وأشقاؤه الرجال قد 
لا يرثون شيئاً. 

مثال: لو مات رجل وترك زوجة وأب وأخوة أشقاء فتحصل الزوجة على الريع والأب 
يحصل على الباقي والأخوة محجويون بالأب. وهذه المرأة مع رجال ترث وهم لا يرثون. 


)١(‏ ذكر البخاري في كتاب الفرائض باباً بعنوان « ميراث الأخوات مع البنات عصبة». وفي الدارمي ج؛. ص1455 بتحقيق حسين أسدء 
أثر عن زيد بن ثابت, دار المغني, المملكة العربية السعودية, ط الأولى. ٠١١١‏ ه- ...٠م‏ وانظر: العذب الفائض شرح عمدة الفرائض 


لإبراهيم الفرضي؛ ج ١‏ ص۲٠.‏ 





هل سيصر هؤلاء على الترديد بجهالة فاضحة للوهم الكبير أن نصيب الرجل مطلقاً - كما. ‏ 
يزعمون - بنصيب امرأتين؟! 

إن إصرار العلمانيين على إثارة هذه الشبهة جعل منها مادة يشب بها المتعالمون من 
الجمعيات النسائية المتغرية وأصحاب النزعات المعادية للدينء ويثيرونها في المنتديات 
الثقافية والحوارات الفضائية؛ مما جعل الباحثين المسلمين يتقصدون الإجابة عنها بما 
يفاجى الجاهلين, المطالبين بالأخذ بما تقرره الهيئات الغربية المشبوهة من خلال الأمم 
المتحدة. كما فعل الأمين العام لرابطة العالم الإسلامي في مكة المكرمة الدكتور عبدالله 
العبيدء عندما نشر في الصحافة مادة حول رد الشبهة عنونها بالخط المريض: «نعم في 
الإسلام قد ترث المرأة ما يزيد على إرث عشرة رجال'. 

والأسكاة ا رخ کو ا عا دزت خا اماف ماك 
بحالة لا تخطر على بال عامة المسلمين الموحدين؛ فكيف سيكون وقعها على أولئك الطاعنين. 

يقول: «غلو اجتمعت أخت شقيقة ومائة من الأخوة للأب» فإن الأنثى ترث مثل حظ مائة 
ذكر حيث تصبح المسألة من مائتين تأخذ الأخت الشقيقة مائةء ويأخذ كل أخ لأب سهما 
واحدا فقط. 

وكذا البنت مع الاخوة الأشقاء أو مع الاخوة للأب» أو الأعمام أو أبناء الأعمام» أو أبناء 
الاخوة, أو أبناء الأبناء الذين ماتوا قبل والدهم, فإن الأنثى في هذه الحالة ترث نصف التركة 
فرضا إن انفردت, وترث الثلثين من مجموعة التركة فرضا ان تعددت» ويقسم النصف أو 
الثلث الباقي بين سائر الذكور ولو كانوا خمسين أو مائةء فقد ترث الأنثى مثل حظ خمسين 
أو مائة من الذكورء فريضة من الله. 

أما بالنسبة للحالتين اللتين حصر فيهما إرث الرجل بمثل نصيب امرأتين فقد تم الإجابة 
عنهما عند استعراضنا إجابات المدرسة التوفيقية ومفادها أن هذا التفاوت إنما هو لإلزامه 


.۲۰.۰/۷/۱۷ جريدة الشرق الأوسطء بتاریخ‎ )١( 


(؟) محمد شرحبيلء شبهات حول نصيب الإنثى من الميراث: ج ؟: ص ٠١١‏ - 1717 الدورة الخامسة لحقوق المرأة وواجباتها في الإسلام. 


بواجبات أعظم من هذه الزيادة مرات عديدة؛ وأنه لو خْيّر هذا الرجل بين هذه الزيادة وبين 
ما سيلقى عليه من أعباء مالية, لاختار نصيبا مثل المرأة, ولأن هذه الزيادة تكليف له لا تمايز 
من أجل تشريفه على الأنثى كما يتوهم ا فهو سيزوج اخته ويرعى أمه وأشقاءه 
الصغار ويزوج نفسه. ولو ترملت أخته أو طُلقتِ لعادت إلى كنفه. 

وبالتالي فحالات النصيب المضاعف للرجل لها مبررها وضرورتها وعند تأمل القسمة 
الرياضية النهائية لنصيب كل من الذكر والأنثى مع الأخذ بالاعتبار توزيع المهام والواجبات 
تنجد أن كلا منهما أخذ حقه بالتمام والقسط. 

أما من ذهب من هؤلاء بالاعتراض على نظام المواريث بالكلية - كسعد الدين إبراهيم - 
لأنه كما زعم يتعارض مع تكافؤ الفرص ومع مبدأً من يعمل يملكء ولمجابهة تضخم الثروات 
الهائلة فيّرد عليه: بأن العكس ضد ما تقول من أن ترك العمل بنظام الميراث في الإسلام هو 
الذي يذهب بتكافؤ الفرص. فالميراث في الإسلام يقوم على العدل والمساواة وأن ضوابطه 
تطبق على الجميع دون تفرقة من حيث الشروط والأسباب ولموائع» وإعطاء الفروض 
وضوابط الحجب والتعصيب. على العكس لو ترك الأمر للمورث يختار ورثته سيختار من شاء 
ويجنب من يشاء طبقا لعاطفته وهواه فيترك الأحقاد واليغضاء بين أبنائه. 

كما أن في القول بأن من يعمل يملك ماله؛ مبدأ يدل على ضحالة في الثقافة الشرعية 
والقانونية لأن ذمة الإنسان التي يمتلك بها تنتقض بوفاته ولا ينسب ا مال له كما أسلفناء بل 
يصبح تركة لا مالك لها إلا الله فيطيق عليه شرعه. 

ولو قيل بأن التصرف سيكون حال حياة صاحب امال فيّرد بأن ذلك لا يكون إرثاء بل يكون 
في صورة تعرف بالبيع أو الهبة أو الوصية. 

كما أن فكرة أن الميراث يزيد الغني غنى ويؤدي إلى تضخم الثروة. لأنها خلافة إلى 
أشخاص محدودين فيزيدون تخمة وغنىء نرد عليه: بأن هذا نوع من التدخل في المشيئة 
وقح فحكية الموف والجياق من آذراف أن القن سيظل عتيًا: وان الحلذخة سعووة فاا رها 
تيزيني وأستاذ الشريعة الدكتور محمد سعيد رمضان البوطيء وتناول الحوار موضوعات: العقل ومدى إمكانيته للوصول إلى الحقيقة مع 
الاستقلال عن مصدر مسائد متعال ومنفصل عنه. وموضوع الحداثة والأصالة, والاجتهاد والتأويل في قراءة النصوص الدينية: ومبدأ 
المصلحة المرسلة وتاريخية النصوصء ومفهوم القداسة والعصمة, وأخيراً المرأة. وطرح الدكتور التيزيني شبه الميراث في زمن عمل المرأة 
فأجاب البوطي إجابة مختصرة ثم قامت «دار الفكر » في دمشق بإصدار كتاب اشترك فيه البوطي والتيزيني في ابداء رأيه فيما طرح في 
يعض مسائل الحوار التلفزيوني. وعقب كل منهما على رأي واجتهاد صاحبه. 


ثم طبع ذلك في مؤلف يقع في (45؟) صفحة من القطع المتوسط. تحت عنوان «الإسلام والعصر تحديات وآفاق». دار الفكرء. دمشق» ط 
الأولی؛ ۱۹٤۱ھ‏ - ۱۹۹۸ح. 





مات الصغير قبل الكبير والعكس فهي مسألة غير محددة - وغير مسلمة؛ والقول بأن التركة 
تعود لملكية الدولة باطل لأنه يؤدي إلى أن الإنسان لا يعمل إلا بقدر ما يحتاج لأن الزيادة تعود 


إلى غير أولاده وأقاربه فيموت الدافع للعمل وتعطل الطاقة الإنتاجية عند الإنسان. 


دهل يختلف الحكم إذا استغنت ا مرأة بعمل أوثروة؟ 

عندما يُلزم الخصوم بالحجة من خلال عرض قضية المواريث بصورتها الكلية وشرح 
تفاصيلها وذكر مقاصدهاء ولا يجدون أمامهم أي سبيل للمكابرة: فإنهم يلجأون إلى حجتهم 
الأخيرة يآن مَاعرصهموة من حكمة الشريعة وعدالتها في توزيع المواريك متبولاً هن زمن 
كانت المرأة معزولة عن النشاط الاقتصادي والانخراط المتزايد في الأعمال والوظائف 
العامة. أما اليوم فقد غدت المرأة شريكاً للرجل في الأعمال كلها تقريباً. وأخذت تتحمل 
عبء الإنفاق على نفسها وغيرها من أهلهاء وأحياناً يكون دخلها أكبر من الدخل المالي لعائلها 
شتواء كان اوا ار ا 

وصارت في كثير من المجتمعات المسلمة شريكاً لزوجها في تحمل مؤونة الزواج والعيش 
الم الف الا من هذا شرل لاجقا الس رالا أن تيو ارف فة 
حكم «اللذكر مثل حظ الأنثيين) ونحاول فتح باب الاجتهاد والتأويل في حالات الميراث التي لا 
تتناسب مع طبيعة العصر. هذه أطروحة العلمانيين المجاملين المتلطفين. أما غلاتهم 
فيصرحون بأن هذا دليل على أن الشريعة استنفدت أغراضها وآن الأوان لقبرها وتجاوزها. 
كما بدر ذلك في تصريحات حكام ومفكرين. 

ونسرد إجابة الدكتور البوطي على هذه الشبهة بتمامها لسد هذه الثفرة الواسعة التداول 
والانتشار في الأوساط الحوارية. 


قال الدكتور البوطي: «والجواب أن الشارع يفرق في هذه المسألة أو الحالة. التي تفرضهاء 





٠‏ بين الحافز الأخلاقي؛ والإلزام الشرعي أو القانوني 

أما من حيث النظر إلى الحافز الأخلاقيء فإنه يفتح المجال واسعاً أمام ا اف 
زوجة أو أختاء للاشتراك مع أخيها أو زوجها أو بقية أقاربها الرجال: في سائر وجوه الإنفاق. 
فالمرأة مدعوةء بمقتضى الحافز الأخلاقيء إلى التخفيف من الأعباء الملقاة على زوجهاء في 
نطاق المهرء ومجال النفقة الدائمة على البيت» سواء عن طريق مشاركتها له في كل ذلك أو 
في تجاوز ما تستطيع أن تتجاوزه من حقوقها في المهر أو النفقات. كما أنها مدعوة بمقتضى 
٠‏ الحافز الأخلاقي ذاته إلى أن تنفق على أبيها وأمها وبقية أصولها ما أمكنها ذلك. 

وقد روى الشيخان من حديث زينب الثقفية زوجة عبدالله بن مسعود أنها سمعت رسول 
الله يك يقول للنساء: «تصدّقن يا معشر النساء ولو من حَلِيّكُن...» قالت- فرجعت إلى 
عبد الله بن فسنهود: فقلت 'له: رتك وجل حخفيت ذاخ اليد ؤزة زسول الله قد أمرنا بالضدفة: 
فأته فاسألهء فإن كان ذلك - أي التصدق عليك - يجزئ عني» وإلا صرفتها إلى غيركم. 
فقال عبدالله: بل أثتيه أنت؛ فانطلقت فإذا امرأة من الأنصار بباب رسول الله إلا حاجتي 
حاجتها. وكان رسول الله بيو قد ألقيت عليه المهابة. فخرج علينا بلال. فقلنا له: ائت رسول. 
الله يل. هاخبره أن امراتين بالبان تسالانك اتجزئ الضدقة عتهما على أزواجهما وعلى 
أيتام في حجورهما؟ ولا تخبره من نحن. فدخل بلال على رسول الله َء فسأله.. فقال له 
رسول الله: من هما؟ قال: امرأة من الأنصار وزينب. فقال رسول الله يل أي الزيائب هي؟ 
قال: امرأة عبدالله. فقال رسول الله يِه «لهما أجران: أجر القرابة وأجر الصدقة×'. 

غير أن الحافز الأخلاقي إنما تبرز قيمته في مناخ الحرية كما هو معلوم. إذ الإلزام 
بالإنفاق على الزوج والأب ونحوهما ليس من شأنه أن يبرز خلق الكرم والسخاء لدى الزوجة 
التي تلزم بذلك. 

ولذا فإن أسكتارة الحافة الأخلاقي لا تصلح أن تكون بديلا من الواجب الذي يلاحق الزوج 
والأب والولد بضرورة الإنفاق... إذ قد لا يوجد لدى الزوجة مثلا هذا الحافز. 


(1) رواه البخاري حديث رقم (١١٤۱)ء‏ في كتاب الزكاةء باب الزكاة على الزوج والأيتام في الحجرء ومسلم رقم ٠٠.١.‏ في كتاب الزكاة 


فضل النفقة والصدقة على الأقربين والزوج؛ والنسائي ۹۲/١‏ و٣٩‏ في كتاب الزكاة. باب الصدقة علي الأقارب. 





وأما من حيث الإلزام الشرعيء فإن الشارع لو فعل ذلك؛ أي لو ألزم الزوجة بالإنفاق على 
النيث [ؤالو انز آلا او ألينت بذلا لشرى ذلك إلى الزام المزاة بالشروع إلى اتل لاكساب 
الرزق... ولجر ذلك المرأة إلى الوقوع في المشكلات التي وقعت المرأة الغربية فيها عندما 
ألزمت بالعمل إلزاماء وقد فصلنا القول في طرف من ذلك. 

إن حماية المرأة من الوقوع في تلك المشكلات التي اتضح للقارئ مدى خطورتهاء تقتضي 
وفوخ مطلوكية ذاكنا إلى اع بروقها موكون مق خلال عدا كر برا ان فار 
إليهاء وذلك بمسؤولية أبيها عنها طالما كانت في كنفه, ثم بمسؤولية زوجها عنها إذا تحولت 
إل الحا انزو فان هن وغييد فى ذلك فى عمل سوا عل اك رانا 
بل فاط رة تين الل الشتروعة إلى ال ية اما دون أن تما اشر 
O E E‏ الستاحنة إلى امات هن اموت زكرن 
مسؤولياتها في تربية الأولاد ورعاية الزوج؛ مهملةء كما هي الحال في المجتمعات الغربية. 

أي أن الشريعة الإسلامية وفرت للمرأة الحرية الاقتصادية عندما فتحت أمامها مجال 
العمل النبيل المشروع... وؤضرت لها في الوقت ذاته حرية اختيار أن تعمل أو لا تعمل؛ وأن 
تفخار'من الأعوال ماهو الأشو ينا والانيت لكزانعياء عتدن] ضهن لهذا النفقة العريتة هن 
طريق الأب أو الزوج: في حين أن الغرب استعبدها - تحت اسم الحرية الاقتصادية - عاملة 
فيما يفرض عليها وتلزم به من الأعمال المتوافرة أمامهاء لائقة كانت أم غير لائقة. ثم 
ادها تحت ها الا داف هة ار عن ما سباح كل وود رة تاره 
وضرورات بيتهاء دون أن تملك أي حرية في انتقاء ما هو الأولى بها والأهم في حياتها. 

فهذه الحرية الكاملة المضاعفة التي وفرتها الشريعة الإسلامية للمرأة: إنما كان السبيل 
التي لا بذ إلبيناة امريكلت الزوع من دونه اهن ةة لها:والتمة الذاكية يجريها 
٠,‏ اهنا وهلى | ولاو ها للم :إن تفلك من ذلك رة ا الان ا اسه ن هات شين 
ملاحظة سلّم الأولويات بالنسبة للمهام والوظائف التي تلاحقها. وهذا يستدعي إذا اشترك 





الأولاد في الميراث أن يكون للذكر مثل حظ الأنثيين: ليصار بذلك إلى ا 5 

وإذا تجاوزنا هذه الحالة المحددةء المرتبطة بهذا الواقع الذي أوضحناه؛ فإن الذكور و الإناث 
من الورثة يتساوون في الميراث؛ وقد سبق أن ذكرنا أمثلة عديدة لذلك. 

فاعجب بعد هذاء لمن يتفاضى عن قيمة الشريعة الإسلامية فيما شرعته تكريما للمرأة 
وتحريراً لها وحماية لحقوقها وأنوثتها... وإذا اقتضى الأمر لاستمرار تفاضيه؛ أن يجهل أو 
يتجاهل:هما ايسر انيف إلن ذلك تظاهراً وتمكيلاً: كم فاضي ن فقا ادها وال 
الجهأتها إلجاءً إلى أضيق السبل للحصول على لقمة عيشهاء بكرامة أو يدوته]! عمد الو 
اقتضاها الأمر أن تقدم أنوثتها قرباناً في هذا السبيل('. 

يتغاضون عن جريمة النظم الغربية التي جرت المرأة إلى هذا الشقاءء كي يظلوا يسبحون 
بحمدها. 

ويتغاضون عن قيمة الشريعة الإسلامية فيما قدمته من ضمانة لتحرر المرأة: وكرامتهاء 
وحماية أنوثتهاء كي يملكواء دون حرج استمرار الانتقاد الأعمى لهاء والانتقاص العشوائي 
لقيمتها. ولله في خلقه شؤون وشؤون...10"). 

والحدث الضخم الذي لم يدر في خلد العلمانيين الذين يصرون على نسبية الأحكام 
ويلغون صفة الثبات عن ما هو ثابت وقطعي» بحجة اختلاف وضع المرأة العربية التي لم تكن 
ففمل آيام تزول الوهي نولم تكن تتفل بم ةر للخل الاي اقول أن الخد اليف 
المسكوت عنه لدى خصوم الشريعةء هو أن الرسول َي قبل بعثته عمل في تجارة خديجة 
بنت خويلد - رضي الله عنها - قبل زواجهء فكانت هي المالكة الغنية وهو الفقيرء ولا تزوجها 
ونزل عليه الوحي بالرسالة لم يزل فقيراً معدماًء وكانت رضي الله عنها مصدرا مادياً 


)١(‏ وهذه نتيجة متوقعة لجتمع ما بعد الحداثة والعلمانية الشاملة التي انتهت إلى إسقاط خصوصية الأنثى وتذكيرها كجزء من إسقاط 
الثوابت والكليات والقيم العامة واختزال الإنسان في جانبه المادي ونزع كل ما هو روحي أو أخلاقي أو مشترك إنساني. انظر: الدكتور 
عا لواف المسيري «ما بين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول الأنثى: رؤية معرفية» الدورة الخامسة لحقوق المرأة وواجباتها في 
الإسلام؛ وزارة الأوقاف المغربية وجامعة الصحوة الإسلامية, ج .٠.۸- ۷١/١‏ وكتابه «الفلسفة المادية وتفكيك الإنسان » دار الفكر دمشق» ط 
الأولی ١١٤۱ھ‏ ۴..٠م.‏ 


(؟) المرأة بين طفيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني. ص 1١.‏ -115. 





وول انعو ) 

فالصورة معكوسة وعلى نقيض ما يشتهي أو يروج العلمانيون؛ فلو كان صاحب الدعوة 
الذي نزل عليه التشريع خاضعا للوضع الاجتماعي لشرع بناء على التجربة الشخصية التي 
مر بهاء وعاشها قبل البعثة وبعدها. ولكن هيهات إنه الوحي الإلهي الذي لم يكن مصدره 
الواقع الاجتماعي أو التجربة الشخصية؛ أو الظرف الآني. 

وأمر آخر يسكت عنه المتطاولون على حق المسلمسة في الإرث؛ ألا وهو حظ الأنشى من 
الميراث في الديانات السابقة على الإسلام ومنها اليهودية» فإن الديانات لا تجعل للأنثى 
شيئًا إطلاقاء أو تحجبها عن الإرث إذا كان لها ذكور. ضفي التوراةء الإصحاح )۲١(‏ من سفر 
التكوين: «إذا كان للمتوفى ورثة من الذكور فلا ميراث للبنت»(". 

وفي أكثر البلاد النصرانية تحرم البنت من الميراث إلا إذا أوصى لها أبوها بشيء قبل 
وفاته. ٠‏ 

ولا تزال هذه التشريعات تطبق في أكثر بقاع الأرض إلى اليومء ومع ذلك لم تقم الضجات 
بينهم لانتقادهاء ولم تتعال صيحات النساءء بمثل علوها عندنا للمطالبة بإنصافهن منها(". 

ولقد درج العلمانيون في نقدهم لأحكام الشريعة على مقارنتها بالقوانين والنظم الغربية 
غل اا انها ذال تى على اله تفن لدا واف اا رها أك هدا 
صمت القبورء فلم يعقدوا مقارنة بين نظام المواريث في الإسلامء وحق المرآة فيهء مع مثيلاتها 
في الأنظمة الغربية المعاصرة! والسبب في ذلك معروف وهو أن المدنية الغريية العلمانية 
الديموقراطية المعاصرة التي يسير على مقتضى تشريعاتها أكثر دول الأرضء تنافس 
الجاهلية القديمة في بعض تشريعاتها في ظلم المرأة بل والإنسان في نظام توزيع التركات. 

فبعضها تحصر الميراث في الابن الأكبر وبعضها ينكر الميراث وبعضها الآخر يجعل الزوجة 


.1584 سالم البهنساوي. مكانة المرأة بين الإسلام والقوانين العالمية. ص‎ )١( 
محمد شرحبيل؛ شبهات حول نصيب الأنتى من الميراث؛ ج ؟: ص ١٠ء الدورة الخامسة لحقوق المرأة وواجباتها في الإسلام, المغرب.‎ )١( 





هي المتصرفة في شؤون التركةء فلا شيء للأولاد إلا بعد وفاتها وبمضها جزل صاحب المال 
حرية توزيعه على منْ يشاء حتى لو حرم جميع ورثه(!) إلى آخر الصور الظالمة التي كان 
بعضها موجوداً في الجاهلية القديمة وقضى عليه الإسلام. ثم جاءت الجاهلية المعاصرة 
لتتجاوز القدماء في جهالتهاء فأخذنا نقرا بذهول وصايا الأثرياء ورجال الأعمال الغربيين 
في حصر تركتهم وعامة ثرواتهم للقطط والكلاب والخيول أو غيرها من البهائم ولو أدى 
ذلك إلى خرمان جميع الورك ) 
- لقد بحشثث عن إجابة مقنعة حول هذا السكوت العلماني المخزي عن إنصاف الإسلام 
وإدانة الغرب في قضية ميراث الأنثى. فقلت إنه التعصب ضد الدينء ولكني وجدت الأديب 
مصطفى صادق الرافعيء في رده على سلامة موسى في ذات القضية يضيف إلى تعصب 
العلمانيين للغرب وضد الشرق معنى نفسيا أخلاقيا في كيفية تعامل هؤلاء مع الإسلام فقال: 
«وقد قلنا إنه لا يجوز لمتكلم أن يتكلم في حكمة الدين الإسلامي إلا إذا كان قوي الخلقء فإن 
من لا يكون الشيء في طبعه لا يفهمه إلا فهم جدل لا فهم اقتناع»1). 

آي أن المجادل في أحكام الإسلام: إن لم يكن ذا خلق والتزام. سيكون جدأله مماراة من 
أو ان ركو لزنه أموكمو ادافين الشيزل لتقي ذأ ف بتصياد متر اله رميز خاقد عدا قات 
منطق التبرير العقلي دفاعاً عن انحراف الإرادة والسلوك. ومثله كمثل الواقع في الكبائر 
والفحشاء يجادلك في عدم حرمتهاء ليس بحثاً عن الحق وإنما دفاعاً عن طبيعته الفاسدة. 


.٠٠١ سالم البهنساويء مكانة المرأة بين الإسلام والقوانين العالية. ص‎ )١( 
. ۱١۲ (؟) محمد شرحبيلء شبهات حول نصیب الأنتى من المیراٹ» ج۲؛ ص‎ 
ص 594. في مقالة يعنوان «المرأة والميراث» يرد بها على ما كتبه سلامة موسى في مجلة‎ ٣ (؟) مصطفى صادق الرافعيء وحئ القلم, ج‎ 


المقطم يدعو فيها لمساواة ميراث الأنثى بالذكر. 





المطلب الثاني 
القوامه 











القوامة 


قوامة الرجال على النساء أساسها قول الله تبارك وتعالى: ا الرجَال قَوَامُونَ عَلَى النّساء ما 
فضل الله بعضهم على بعض وبما أنفقوا من أَموالهم 0(6. 
وك امبر ردن هو الشواية عشريقا للرسان» على هت اا را ا 
القوامة ينقص من قدرهن ويخل بمبداً المساواةء وهذا ما جعل «جاك جوميي» يعتبر المجتمع 
الإسلامي مجتمعاً رجالياًء لا دور فيه للنساء"» وذهب ۴٠٠1 81١‏ إلى القول بأن النساء 
اهاه م اترا اران وم عن را کن روات ن ل فالات 
خاضعات للآباء والزوجات خاضعات للأزواج» بموجب التفوق المعترف به للرجال على 
النساء(. ۰ 
وأتباع المستشرقين في عا منا الإسلامي يكملون مسيرة الاستشراق؛ فكتاباتهم تظهر معنى 
القوامة وكأنها منحت الرجل حق الاستبداد والقهرة وأنها سلطة بوليسية من طرف ضد 
E ETE‏ 
تقول القوسية الدككورة حفيظلة بشعير يعت عتران:«الملدقات الروجهة بطر عا 
سلطة الزوج». «يجب إذاء على المرأة طاعة زوجهاء واحترام إرادتهء والكل يعلم أن الطاعة 
تفترض وجود علاقات سلطة وذلك بوجود رئيس ومرؤوسء وبهذه الصورة يرى الرجل نفسه. 
في وضعية رثيمن المائلة؛وإليه تزجع كامل المسؤولية العائلية, على المراة أن تستجيب إلى 
أوامره؛ ومهما يكن من أمر فهو الذي يراقب حياتها العامة والخاصة»("). 
أما إسماعيل مظهر فإنه جاوز الحد لدرجة الطعن في مصدر التشريع من خلال وصفه 
(1) صورة الحساب الآية (0). 
Jaques Jomier: pour connaitre I'Islam,éd.cerf,p: 90. (%)‏ 
أحمد نصريء نماذج من آراء المستشرقين حول وضعية المرأة في الإسلامء ج .١‏ ص ٠٠١١‏ الدورة الخامسة لمؤتمر (حقوق المرأة وواجباتها 
في الإسلام)؛ جامعة الصحوة الإسلاميةء ووزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية في المغرب. 
(؟) .79 .م .1991 Pal Balta: Lam dans le monde, €. le monde‏ المصىدر السابق» چ ۱› ص 501. 


)٤(‏ حفيظة شقيرء دور المرأة في الحياة السياسية في الوطن العربي» ص .٠٠ء‏ بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز 


دراسات الوحدة العربيةء بيروت» ط الأولىء كقكام. 





ار انول ك على لرا ماكر رهه وا ی ا من د ان ااا 
الزمن وناء عليها الدهر. فأصبحت مهلهلة فضفافة يادية العورات0). 

لكنه عندما يسترسل في الحديث عن المستند الشرعي للقوامةء ويتناول آية سورة النساء 
#الرّجال قَوَامون علَى النَسّاء74) وآية سورة البقرة #ولهن مثل الذي عليهن بالمعروف وللرجال 
عليهنٌ درجة74). يلجأ إلى الطريقة المعهودة لدى العلمانيين هروبا من المساس المباشر 
بالنص ألا وهي الهجوم على المفسرين والفقهاء الذين بالغوا مبالغات أدت إلى نقيض ما 
قصده النص. كما يزعم. 

ويطرح إسماعيل مظهر تساؤلات استنكارية على اختصاص القوامة بالرجال وهي ذات 
التساؤلات التي تطفح بها الصحف والفضائيات وكل منتدى يتفكه فيه العلمانيون على مفهوم 
المساواة في الإسلام من خلال استشهادهم بمبدآ القوامة. فيقول: «فهل كل رجل جدير بأن 
يكون قواما على كل امرأة ولوكان فاسقاً قاتلا أو لصاً سفاحاً وكانت هي من الفضليات 
العفيفات العارفات بحدود الله5 هل الرجل المسرف المقامر الرذل خليق بان يكون قواماً على 
لمرأة إطلاقا وبغير إطلاق». ) ) 

ويقول: «ومن النساء من تستكبر بأن يكون القوام عليها رجلاً فاضلا عارفا بحدود الله 
والأدب؛ ومن منهن تتقبل أن يكون القوام عليها رجلا ساقط الأدبء رذلاً سفيهاء أو قاتلاً 
لصا دنيء الطبع سيء النشأة. أسفت نزعاته واستقوت عليه شهواته واستعبدته نزواته 
الحيوانيةي(: ) 

ويثاء على هذه المقارتة بين الرحال السيكين والنساء الفضليات «تكون المرأة إذا كانت 
عفيفة فاضلة أجدر منه وأخلق بأن تكون قوامة عليه وعلى أسرتها وأولادها وبيتهاء بل وعلى 
ثروته وشؤونه ومعاملاته("). ٠‏ 

وبما أن فضائل الأخلاق ليست وقفاً على الرجل. فإن الظروف والملابسات «قد تجعل 


.355 سما ي مظهرء المرأة في صر الد وقراطية. ص‎ )۲۰١( 
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(5) المرأة في ضر الد وقراطيةء ص۲ .١‏ 
(1) المصدر السابقء ص٤ .١‏ 
( ) المصدر السابقء ص٤ .١‏ 





. أمرأة في كثير من الأحوال أجدر بان تكون صاحبة القيادة لا الرجل1). 

وأحب أن أتساءل قبل الرد التفصيلي اللاحق؛ ومن ألزم الزوجة أن تعيش تحت سقف 
واحد مع من يتصف بكل صفات السوء والإجرام والحيوانية وترضى بقوامته؟ وحتى لو 
صارت على حد زعمه هي القوامة على بيت فيه مثل هذا الشاذ المتوحش الرذل القاتل فهل 
ممصت اا ارو ان اله و السجون أو القصاص, لا البيوت(إ ` 

ونوال السعداوي تطرح تساؤلات أخرى هي أيضا متداولة بكشرة في وسائل الإعلام 
المعاصرة على ألسن وأقلام بل وأفلام المناوئين وإذا كانت تساؤلات إسماعيل مظهر تمس 
الأخلاق الشخصية للجنسين الذي حكمت الشريعة بقوامة أحدهما على الآخر. فإن تساؤل 
نوال السغداوي تطرح الشق الثاني للاعتراض العلماني على القوامة. فتقول: «جاء في 
الإسلام أن الرجال قوامون على النساء بما أنفقوا من أموالهم: فهل إذا أنفقت المرأة على 
الول انت هى زوفل إا تشازة الراةامع الرجل مي تحمل مسوولية الاتناق 
تصبح مساوية للرجل7)5). 

ولا تجيب السعداوي على تساؤلاتها على اعتبار أن الإجابة المضمرة واضحة فالسؤال 
إلزام بإبطال ديمومة حكم القوامة للرجال على النساء. 

ولكن الدكتور فاضل الأنصاريء يتكفل بالإجابة في بحثه عن القوامة عن هذه الأسئلة. 
معبراً بذلك عن رأي عامة العلمانيين فيقول معقبا على الآية (؟) من سورة النساء السالفة 
في تقرير قوامة الرجال: «فالقوامة هنا ناشئة عن فضل من الله على البعض منهم؛ وعن 
قيام الرجال بالانفاق على النساء أي بشرطين تكون القوامة لا معنى لها بعدم توفرهما أو 
الغائهما»". وينفي أن يكون هناك تمايز فطري بين الجنسين؛ يقول: «والمرجح أن المعنى بآية 
القوامة في سورة النساء ليس تفضيل فطري كما ذهب في تفسيره بعض المفسرين والفقهاء 
الذكور»ظ؛). 

ويرى الباحث, إنطلاقا من التفسير التاريخي الظرفي لأحكام لجن ومرحلة التنزيل 


. (١)المصدر‏ السابقءص .١96‏ 
(۲) نوال السعداويء الرجل وا ف عنص .ه. 
(؟) فاضل الأنصاريء العبودية؛ الرق والمرأة بين الإسلام الرسولي والإسلام التاري يا ص 5847. 
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إل كانت القوافة الذكورة إنقدق الركاكة الأساشيةه التييرية الى تعره خليها اتعلاقات 
الاقتصادية والأحوال الشخصية العامة في المجتمع الجاهلي الذي عاصر الإسلام هذه 
الأحوال كان لا بد أن يراعيها التشريع الإسلامي الذي وجد نفسه «محاطا بها في هذا 
المجالء والتي عليه الفكاك من سلبياتها في معالجة التزمت مبداً التدرج وليس الفجاءة. 
بمرونة لا مطلقية فيها٠.‏ إذاً الحكم بصورته الأولية أملته الحاجة إلى مرجعية لا بد منها 
للحفاظ على توازن المجتع وعدم الاخلال بكينونة الأسرة. وعندما يتطور المجتمع وتشارك 
لمرأة الرجل في الكسب والمعاش ويتولين بأنفسهن الإنفاق على الأسرة «لا يمنع أن تكون 
القوامة متكافئة مشتركة بين الرجل والمرأة إذا كان الإنفاق مشتركا بينهما عندما يعمل 
الإثنان لقاء أجر»(". وضي ظروف مرض الزوج أو عجزه أو فقره يمكن «انتقال القوامة إلى 
الزوجة العاملة أو الموسرة التي تقوم على خدمته ورعايته»). 
- والدكتور علي أفرفارء يطرح تساؤلات حول القوامة تختلف عن سابقيه من زملاء العلمنة 
وذلك بعد أن يدرج القوامة تحت عنوان: «اللامساواة بين الجنسين في الحقوق». يقول: «ولا 
شك أن مفهوم القوامة هو الذي أثار أكثر من غيره نقاشاً حاداً. لأن إثبات صحة وضمان 
استمراريته سيستتبع بالضرورة صحة الجوانب الأخرى. أي الشهادة؛ والإرث والطلاق. 
ويكفينا أن نقرأ الآية التالية: ط الرِجَال فَوَامُون علَى النساء بما فَضل الله بعضهم على بعض وبمًا 
أنفقوا من أَموالهم04. لكي نطرح أسئلة من قبيل: ماذا يعني الله تعالى بالقوامة؟ هل هي 
قوامة جسدية بيولوجية أم نفسية سيكولوجية أم اجتماعية أم اقتصادية؟ هل هي قوامة 
مرتبطة بتحمّل نفقة البيت أم أنها مرتبطة بمجالات أخرى؟ إلى غير ذلك من الأسئلة»(©. 

والباحث يقر بأن «القوامة واردة وحاضرة بتزكية من الله تعالى فهو يؤكدها باستعماله 
مفهوم الدرجة)٠.‏ 

لكنه مع هذا الإقرار يصر على نفي المساواة بين الأنثى والذكر من خلال هذا الحكم فيما 


.)584( سورة النساءء الآية‎ )٥( 
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قرره كتابة وفيما رسمه من جداول ورسوم للمقابلة بين المبادئ اللامتساوية فيما يخص 
- الجنسين من أحكام القرآن كالميراث والشهادة والقوامة. 


لاالتوفيقيون ومغهوم القوامة: 

فسر الإفاء محمد.عيده آية القنوامة فَفَال: «المراد بالقياء هنا هو الرياسة الثى يتصرف 
فيها المرؤوس بإرادته واختياره وليس معناها أن يكون المرؤوس مقهوراً مسلوب الإرادة لا يعمل 
EE E Ê lea ENB AES a‏ 
و کک کف ا کر که ای ما ی غا وی ما حف الزن 
وعدم مفارقته ولو لنحو زيارة أولي القربى إلا في الأوقات والأحوال التي يأذن بها الرجل 
ويرصى . 

وتران کی کے ق ف نر غلك الها وال ا ف 
عليهن) أو قال (بتفضيلهم عليهن) لكان أخصر وأظهر فيما قلنا إنه المراد وإنما الحكمة في 
هذا التعبير هي عين الحكمة في قوله: إولا تتمنوا ما فضل الله به بعضكم على بعض» 
وهي إفادة أن إلمرأة من الرجل والرجل من المرأة بمنزلة الأعضاء من بدن الشخص الواحد 
فالرجل بمنزلة.الرأس والمرأة بمنزلة البدن. 

واه اقل كن فر ركفي دان هر ان حا درل آکی زک رات 
أجل زاك درن ن اة ان افر إن الرخل أجل من تراد ورتا الال اب لثما 
الخلقة وكمالهاء وما الإنسان في جسمه الحي إلا نوع من أنواع الحيوان فنظام الخلقة فيها 
واخ وتا تر رر جميع الحيوانات اكمل :واجمل من إناقها كما كرون في اليك والدجاحة: 
والكبش والنعجة؛ والأسد واللبوة» ومن كمال خلقة الرجال وجمالها شعر اللحية والشاربين 
لذا نف الأخرة تاقمى الخلعة وتيف 'لوفكن :دواد بت الشهروإن كان من اعادو خلق 
اللحى» ويتبع قوة المزاج وكمال الخاقة قوة العقل وصحة النظر في مبادئ الأمور وغاياتهاء 
ومن أمثال الأظياء والعلماء: العقل السليم هن الجسم اللي :ويفيع ذلك الكمال في الأعمال 
الكسبية: فالرجال أقدر على الكسسب والاختراع والتصرف في الأمورءط'). 


.71.١ الأعمال الكاملة. هد عبد .جد ةءص‎ )١( 





عندما تعرض نصر حامد أبوزيد لحقوق المرأة المسلمة في كتابه «دوائر الخوفء قراءة في 
خطاب المرأة», تحت عنوان «حقوق المرأة في الإسلام دراسة في تاريخ النصوص». لم يتطرق 
إلى رأي محمد عبده في القوامة, ولم يشر إليه البتة. كما فعل مع موضوعات أخرى في 
الإحالة إلى الأعمال الكاملة لمحمد عبده كقضية الطلاق: وتعدد الزوجات والميراث. والسبب 
في ذلك يعود إلى أن تفسير الأستاذ الإمام لآية القوامة جاء على نقيض أهوائهم: بما لا 
يسمح لهم بتحميله معني بعيداً عن مراد الشيخ الإمام كما فعل في موضوع الميراث. وعليه 
- فخير وسيلة للتعاطي مع تفسير عيده للقوامة هو التجاهل. 

فبعد أن كان محمد غبده عند أبوزيد أحد حملة راية المدرسة الإصلاحية() بدا في 
تفسيره لمعنى القوامةء سلفياًء أصولياء تراثياء نصياء حرفيا في فهم القرآن الكريم. وهم لا 
يطلقون تلك الصفات إلا ويقصدون جمود موصوفيها فكرياً. 

أما تلميذه رشيد رضا فإنه مستيقن من أنه «لا ينازع في تفضيل الله الرجل على المرأة في . 
نظام الفطرة إلا جاهل أو مكابر9). 

وهو يشرح هذه الأفضلية في التكوين الجسدي والعضلي وفي الاستعداد للعلوم والقدرة 
على مختلف الأعمال. ويعتبر ذلك من مقتضى الفطرة() التي تحقق التكامل في توزيع 
الوظائف بين ااا ٠‏ 

ويحسم موضوع القوامة من خلال العنوان التالي: «رئاسة الرجل في الأسرة شورية لا 
استبدادية». وهو حسم يتضمن رداً على من يتوهمون أن قوامة الرجل تعني تسلطه على 
زوجة مستباحة الحقوق. ٠‏ 

يقول تحت هذا العنوان «وردت النصوص الكثيرة في كتاب الله وسنة رسوله محمد خاتم 
النبيين في جعل إدارة المنزل والأسرة مقيدة بأوامر الشريعة ونواهيهاء وبالعرف المرعي بين 
الناس في المعاشرة با معروف وحفظ الكرامة في حالتي الحب والكره والرضا والسخط قال 
الله تعالى (5: 15): إوعاشروهن بالمعروف فَإن كرهتموهن فعسئ أن تكرهوا شيا ويجعل الله فيه خيرا 
كثيراً 4. 
)١(‏ نص حامد أيوزيد. دوا ر الخوفء قراءة في اب المرأةء ص ٠.۱۸.‏ 


(۲) نداء لا تس الل ي .ص 58. 


(۴) المصدر نفسه» ص ۴۷ 584. 








زا ا و كرو ينين كلف رط ر ن 
حديث أبي هريرة؛ والفرك() ضد العشق بين | لزوجين. فالحديث بمعنى الآية. والنهي فيه 
مى على أن الأضل قن الزوجين التكابب العا كإن هرما متة هليتعنيا اسنيتات الكزه 
والبفض. وخص النبي و الرجل بالنهي عن الفرك لزيادة العناية بشأن المرأة - وهو يتضمن 
نهيها عن فركه بالأولى - لأن العرب كانت تسند الفرك إلى النساء في الأكثر, والفارك منهن 
ضد العروب0) بفتح العين المتحببة إلى زوجهاء2). 

كه تتكى رشي ركنا الآواضن الشترفية التذحدية ف اه ار وه واا 
الشرعية في نظام المنزل التزام كل من الزوجين العمل بإرشاد الشرع في كل ما هو منصوص 
عليه والتشاور والتراضي في غير المنصوص عليه ومنع الضرر والضرار بينهما وعدم تكليف 
أحدهما الآخر ما ليس في وسعه. والأصل في قاعدة هذه الأحكام كلها قوله تعالى: 9؟: 
۳ والوالدات يرضعن أولادهن حولين كاملين لن أراد أن يعم الرّضاعة وعَلَى الْمَولود له رزفهن 
رکسوتهن بالْمعروف لا تلف نفس إلا وسعها لا تضار والدة بولدها ولا مولود له بولّده وعلَى الوارث 
مل ذلك فَِن أَرَادا فصالاً عن تراض منْهُمَا وتَشَاوَرفَلا جتاح عَلَيْهِمًا 4 الآية. وهي في الوالدات 
المطلقات فالثابتات الزوجية أولى منه بالتراضي والتشاور مع الوالد فيما فيه المصاحة 
لولدهماء”». 

هذا ن اک ا اة ورلن كيد رها موب الفح تالكر 
ل وان د رة الرجان على الفا اتر اة وجل ها كه فى ير 4 العوامة من 
تفسيره المنار فيقول: هلما نهى الله تعالى كلا من الرجال والنساء عن تمني ما فضل به 
بعضهم على بعضء وأرشدهم إلى الاعتماد في أمر الرزق على كسبهم» وأمرهم أن يؤتوا 
الورّاث نصيبهم, ولما كان من جملة أسباب هذا البيان ذكر تفضيل الرجال على النساء في 
الزات واناد كان ساكل هنا 8 يسنان عن ست هذا الاكتسامق وان بكوات سوال قولة 
تعالى: «الرجال قَوَامُونَ على الدَسَاء بما فَضّل الله بععضهم علئ بعض وبما أَنفقوا من أَمُوالهم» أي إن 
من شأنهم المعروف المعهود القيام على النساء بالحماية والرعاية والولاية والكفاية ومن لوازم 
ذلك آن يفرض غليهم الجهان:دونهن فإنة يتضجن النحماية لمن وآن يكون يخظهم من انيراك 

(1) الفن بالكسر ويفت البغ ةعامة, أو خاصة ببف + الزوجين يقال فركر اوفركته. ورجل مفر تبغ > الثساء القامى 
الحي الفيروزآبادي. ص .٠١١۷‏ 

(؟) العروب المرأة التحببة إلى زوجهاء أو العاصية له. ثو العاشقة له. المتحببة إليه المظهرة له ذل ٠‏ أو ال لحكة »الفيروزآباني القامو المحي »ص .٠٤١‏ 
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أكثر من حظهن لأن عليهم من النفقة ما ليس عليهن؛ وسبب ذلك أن الله تعالى فضل الرجال 
على النساء في أصل الخلقةء وأعطاهم ما لم يعطهن من الحول والقوة فكان التفاوت في 
التكاليف والأحكام» أثر التفاوت في الفطرة والاستعداد. ٠‏ 

وثم سبب آخر كسبيء يدعم السبب الفطريء وهو ما أنفق الرجال على النساء من أموالهم؛ ٠‏ 
فإن في المهور تعويضا للنساء ومكافأة على دخولهن بعد الزوجية تحت رياسة الرجال 
فالشريعة كرمت المرأة إذ فرضت لها مكافأة عن أمر تقتضيه الفطرة ونظام المعيشة وهو أن 
يكون زوجها قيما عليها فجعل هذا الأمر من قبيل الأمور العرفية التي يتواضع الناس عليها 
بالعقود لأجل المصاحة كأن المرأة تنازلت باختيارها عن المساواة التامة وسمحت بأن يكون ' 
للرجل عليها درجة واحدة هي درجة القيامة والرياسة؛ ورضيت بعوض مالي عنهاء فقد قال 
تعالى: ولَهنَ مغل الذي عليه بالْمَعْرُوف وللرْجَال عليه درجَة4 (البقرة: 114) ضالآية أوجبت 
لهم هذه الدرجة التي تقتضيها الفطرة تذلك كان من تكريم المرأة إعطاؤها عوضا ومكافأة 
في مقابلة هذه الدرجة وجعلها بذلك من قبيل الأمور العرفية لتكون طيبة النفس مثلجة 
الصدر قريرة العين ولا يقال إن الفطرة لا تجبر المرأة على قبول عقد يجعلها مرؤوسة للرجل 
. بغير عوض فإنا نرى النساء في بعض الأمم يعطين الرجال المهور ليكنٌ تحت رياستهم فهل ‏ 
هذا إلا بذاقع الفظرة الذي لا يستطيع عصدياته إلا يعض الأضراد: وقد سيق لناافي بيان 
حكمة تسمية المهور أجورا من عهد قريب نحو مما تقدم هنا وهو ظاهر جلي وإن لم يهتد 
إليه من عرفت من المفسرين وجعل بعضهم إنفاق الأموال هنا شاملا للمهر ولما يجب من 
النفقة على المرأة بعد الزواج»(0. 

ونراه يؤكد على الجانب التكويني الخلقي والذي ليس فيه اختيار لأحد الجنسين وهذا 
المقصود بالفضل الأول ويبنى عليه سبب آخر للتفضيل وهو السبب الكسبي الاختياري. 
ونلاحظ أن رشيد رضا يشرح الآية وفي ذهنه شبهات المعترضين. ثم ينقل كلام أستاذه 
محمد عبده الذي ذكرناه آنفاً في معنى قوامة الرجال ورئاستهم على النساء. 

ويعلق موضحا معنى التفاضل بين الجنسين: «أقول: يعني أنه لا ينبغي للرجل أن يبغي. 
فضل فوته غلك اكراة ولا للسراة إن ستتمل افضلة وتعده 'ذافضا لعدرها فته لاعن 
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| الشخص إن ن كان رأسه أفضل من يده وقلبه أشرف من معدته مثلاء فإن تفضيل بعض 
امكناة لبن و على مدن معدل ا ر د وي إا هو اة او ع ر 
في ذلك على عضو ما وإنما تتحقق وتثبت منفعة جميع الأعضاء بذلك. كذلك مضت الحكمة 
في فضل الرجل على المرأة في القوة والقدرة على الكسب والحماية, ذلك هو الذي يتيسر لها 
به القيام بوظيفتها الفطرية وهي الحمل والولادة وتربية الأطفال وهي آمنة في سريهاء مكفية 
ما يهمها من أمر رزقهاء وفي التعبير حكمة أخرى وهي الإشارة إلى هذا التفضيل إنما هو 
لفن غل الح لمهت ارد ارال ان ايه اغراف ا و ا هل 
زوجها في العلم والعمل بل في قوة البنية والقدرة على الكسب» ولم ينبه الأستاذ إلى هذا 
المعنى على ظهوره من العبارة وتصديق الواقع له وإن ادعى بعضهم ضعفه ويهذين المعنيين 
اللذين أفادتهما العبارة ظهر أنها في نهاية الإيجاز الذي يصل إلى حد الإعجاز لأنها أفادت 
هذه المعاني كلها. وقد قلنا في تفسير ولا تتمنوا ما فضل الله به بعضكم على بعض» أن 
افر هل م قل ب ك من الان ارو وها يفظيل جه افراد كل منهها أفزاد جد 
وأفراد الجنس الآخر ولا تأتي تلك الصور كلها هنا وإن اتحدت العبادة لأن السياق هناك 
غيره هتاء على أثنا أشرنا ثمة إلى سعف صورة فضل النساء على الرجال عا هو خاص بهن 
من الحمل والولادة والرجال لا يتمنون ذلك١.‏ 

ويعود إلى كلام الأستاذ الإمام ثم ينهي الشرح مستدركا على المفسرين ذاكراً تبعات القوامة 
فيقول: «ويتبع هذه الرياسة جعل عقدة النكاح في أيدي الرجال هم الذين يبرمونها برضا 
النساء؛ وهم الذين يحلونها بالطلاق. وأول ما يذكره جمهور المفسرين المعروفين في هذا 
التفضيل النبوة والإمامة الكبرى والصغرى وإقامة الشعائر كالآذان والإقامة والخطبة في 
الجمعة وغيرهاء ولا شك أن هذه المزايا تابعة لكمال استعداد الرجال؛ وعدم الشاغل لهم عن 
هذه الأعمال؛ على ما في النبوة من الإصطفاء والاختصاص؛ ولكن ليست هي أسباب قيام 
الال عن شرن اهاد ر ها السب هنو م أشير: اليه وناء السنيرية لأن اقيرة سيا صن لا 
يينى عليها مثل هذا الحكم كما أنه لا يبنى عليها أن كل رجل أفضل من كل امرأة لأن الأنبياء 
- كانوا رجالاء وأما الإمامة والخطبة وما في معناهما مما ذكروه إنما كان للرجال بالوضع 
الشرعي فلا يقتضي أن يميزوا بكل حكم ولو جعل الشرع للنساء أن يخطبن في الجمعة 
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والحج ويؤذن ويقمِن الصلاة لما كان ذلك مانعا أن يكون من مقتضى الفطرة أن يكون الرجال 
قوامين عليهن ولكن أكثر المفسرين يغفلون عن الرجوع إلى سنن الفطرة في تعليل حكمة 
أحكام دين الفطرةء ويلتمسون ذلك في أحكام أخرى»١.‏ 

أما العقاد فإنه يناقش القوامة في كتابه الذي ألفه في ابطال شبهات أعداء الإسلام 
وسماه «حقائق الإسلام وأباطيل خصومه» وإذا كانت طعونات الخصوم أباطيل فإن العقاد 
يذكر آخر شبهاتهم التي سبق عرضها في أن الواقع تغير والمرأة خرجت إلى العمل ولا امتياز 
للرجل عليها حتى يكون قواما من دونها على الشؤون الأسرية؛ فلنعرض رأيه كيف يؤصل 
المسسالة وييظل الشبدهنة؛ ووإذا اعكبرنا مونالة القوامة من وجية «إذازية كه و اعت راان 
الأسرة هيئة لا غنى لها عن قيم يتولاها فمن يكون هذا القيم من الزوجين؟ أتكون القوامة 
للمرأة أم تكون للرجل؟ أتكون حقوق الأبناء في ذمتها أم تكون في ذمته؟ 

إن هذه الأمور من وقائع الحياة التي لا ترحم من يتجاهلها ولا تحلها تحيات الأندية ولا 
جعجعة الفروسية الكاذبة في بقاياها المتخلفة من عصورها المنقرضة:؛ وما كان للمرأة في 
أحسن حالاتها في تلك العصور المنقرضة من مكانة غير مكانة العشيقة في قصص الغرام... 
كأنما هي مباهاة الفارس بشجاعته تعلو به في كل موقف له مع المخلوقة الضعيفة أن يكون 
كموقفه مع الأنداد والنظراء. ْ 0 ٤‏ 

ولا نحب أن نفضي عن الباعث الذي يتذرع به من ينكرون قوامة الرجل لادعاء المساواة بين 
الجنسين. فإنهم يتذرعون لدعواهم هذه باضطرار المرأة إلى الكدح لنفسها أحيانا في ميدان 
العمل طليّا للقوت ولوازم الميتقف تهينذه ولا مرا حال رأة تر كى الات اة 
كلما اختلت فيها وسائل العيش وتأزمت فيها أسباب الكفاح على الأرزاق. ولكننا نراهم كأنهم 
يحسبونها حالة حسنة يبنون عليها دعائم المستقبل ولا يحسبونها حالة سيئة تتضافر الجهود 
على إصلاحها وتدبير وسائل الخلاص منهاء وما هي في الواقع إلا كالحالة السيئة التي 
دفعت الآباء والأمهات إلى الزج بأطفالهم في ميدان الكفاح على الرزق فأنكرتها القوانين 
وحرمتها أشد التحريم: ولم تجعلها حجة تسوغ بقاءها وتقيم عليها ما تستتبعه من النظم 
الحديثة في الأسرة أو في الحياة الخارجية,(). 
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ينتحي العقاد في إبطاله لاعتراضات خصوم الإسلام على مفهوم القوامة الشرعي منحيين 
الآول تسفيه آرائهم وتصغيرها وأنها لا تعدو استعراضا صوتيا أو «جعجعة» كما عبر عنها. 
وهو بهذا يرد على تعاليهم بتعال. ) 

ثم يصحح فكرياً المنهج الخاطن الذي يبنون عليه اعتراضاتهم؛ آلا وهو الواقع الذي فرض 
على الأسرة بإخراج المرأة للعمل: فالعقاد لا يخضع للواقع ولا يتخذ منه مقياساً وإنما يدعو 
إلى تصحيحه وإعادة الأسرة إلى وضعها الصحيح. 

وضي كتابه «المرأة في القرآن» يعتبر قوامة الرجال على النساء من الأخلاق الاجتماعية 
العامة والطبيعية التي جاء الإسلام ليؤكد عليها فيقول: «تتجلى حكمة القرآن الكريم في 
النص على قوامة الرجال من أحوال المجتمعء كما يتجلى من أحوال الأسرة أو أحوال الصلة 
الزوجية بين الذكر والأنثى: أي بين الرجل والمرأة في نوع الإنسان. 

فالأخلاق في المجتمعات الإنسانية عامة مصلحة دائمة وضرورة لا قوام لمجتمع بغيرها 
على صورة من صورها ... ؤهذه الضرورة لم يكن في مجتمعات الناس ما يكفيها إن لم تكفها 
قوامة الرجال»١.‏ 

لكن الذي يفسد على العقاد حجته القويةء وبيانه الرصينء تحامله على النساء؛ وتعميمه 
. أحكاماً سلبية عليهن: مما أعطى للعلمانيين فرصة كبيرة؛ ليس للهجوم عليه فحسب» وإنما 
التشويش على القراء دي ان الاستفادة من الجوانب المبدعة في سد الثغرات 
التي يدخل منها المستشرقون وبيان حكمة الأحكام الشرعية وتهافت شبهات خصومه. 

تخد اعفاد ي أن زر اة الال غا ا ك تفاضا نعنه التسن اسا يفون 
مباشرة: «فإن الرجال هم مرجع كل عرف مصطلح عليه في الأخلاق: سواء منها أخلاق 
الذكور وأخلاق الإناث؛ ولم يؤثر من المرأة قط أنها كانت مرجعا أصيلا لخلق من الأخلاق لم 
تتلقه من الرجالء ولم تتجه به إليهم» ولا استثناء في ذلك للصفات التي تعدها من أخص 
الصفات الأنثويةء ومن أقريها إلى طبيعة المرأة: وأبرزها في هذه الخاصة صفات الحياء 
والحنان والنظافة»!"). ويستمر في تأصيل هذه الفكرة في تسع عشرة صفحة. هذه الرؤية 
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السلبية التي بثها العقاد في كتبه التي تناول فيها موضوع المرأة!') أو مقالاته التي تطرق فيها 
إلى ما يخص الأنثى من صفات وطباع. جعلت العلمانيين يدرجونه ضمن الاتجاه الذكوري 
المتطرف كما فعل علي أفرفار) أو من المفكرين المحافظين الذين «ينظرون لدونية المرأة 
ويبررون القوامة عليها استنادا إلى القرآن الكريم»! كما يقول خليل أحمد خليل؛ وأنه يمثل 
موقت التحقير الشعبي للمرأة بحدة بالغة كما يقرر عزيز العظمة(). ) 

وإذا كان العقاد مخطئًا في مبالغاته ضد النساء. فإن ناقديه من العلمانيين مخطئون 

أيضاء من وجوه عدة: أولا لأنهم يسلطون الضوء على مبالغات العقاد الخاطئة ليردوا ما 
) مان فيه وأبدع: فهم لا ينتقدون الخطأ لذاتهء ولكن لما وراءه. 

من جهة أخرى:؛ فإن أكثر هؤلاء الذين يسردون نماذج من تعميمات العقاد في أحكامه 
القاسية ضد النساء وتحيزه المفرط للرجال يهربون من مناقشة العقاد في أدلته القوية في 
المسائل الأخرى التي يكتفون في الايحاء بضعفها من خلال تضخيم ما أخطأ فيه الرجل. أي 
أنهم يكتفون بإعطاء انطباع عام أنه متطرف أو ذكوري النزعة أو متعصب على التساء... 
وهذه خيزة عن ادق من خلال إسفاظ الفكرة بإسقاط الشكمن وهدمة! وهيهات: 

ختم محمد عمارة الرد على شبهات العلمانيين الخمس الكبرى بتفنيده لشبهة القوامة التي. 
عدها آخر الشبهات التي يتغلق بها الغلاة(). ْ 

ولا كان أساس الشبه يقوم على اعتبار قوامة الرجال على النساء إخلال بمبدأ المساواة بين 
الجنسين» ابتدأ عمارة بإبطال هذا الوهم عن طريق إزالة التناقض المصطنع بين القوامة 
والمساواةء فقال: «ولحكمة إلهية قرن القرآن الكريم - في آيات القوامة - بين مساواة النساء 
للرجال وبين درجة القوامة التي للرجال على النساء بل وقدم هذه المساواة على تلك الدرجة. ' 
عاطفاً الشانية على الأولى ب «واو» العطف» دلالة على المعية والاقتران... أي أن المساواة 
والقوامة صنوان مقترنان» يرتبط كل منهما بالآخرء وليسا نقيضين: حتى يتوهم واهم أن 
القوافة تقيسن ينتقمن سن السناذاة: 


.» الشجرة» و«المرأة ذلك اللغز » و«سارة‎ ٠ ومن أشهرهاده‎ )١( 
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لحكمة إلهية جاء ذلك شي القرآن الكريم؛ عندما قال الله سبحانه وتعالى في سياق ‏ . 
الحديث عن شؤون الأسرة وأحكامها : وهن مثل الذي عليهن بالْمعروف وللرجال عليهن درجة | 
واللّه عزيز حكيم0(4. 

a‏ للنيكا وهلي الشعاء لاو سداق الحديكة بقن 
شؤون الأسرة؛ وتوزيع العمل والأنصبة بين طرفي الميثاق الغليظ الذي قامت به الأسرة - 
الرجل والمرأة - فإذا بآية القوامة تأتي تالية للآيات التي تتحدث عن توزيع الأنصبة 
والحطوظ والحقوق مين الشاء وتن الزجال: دوا جن لطرف او تمي مخل يسد] المعناواة: 
وإنما وفق الجهد والكسب الذي يحصل به كل طرف ما ب يستحق 8 ولا تتمنُوا ما فَضل الله به 
دك عل ی لجال عیب ا ستو ولفساء تصيب شن لسن وأ اله من فضله إن الله 
کان بكلٌ شرء عليما 0© ولكل جملا موالي مما ترك الوالدان والأفربون والذين عدت أَيمَائَكم وهم 
تصيبهم إن الله كان على كل شّيء شَهيدا 9 الرَجَالَ قَوَامُون علَى الدسّاء ما فَضَل الله بَعْضَهُم علَى 
بعض وبما أنفقوا من ماله( ۰ ا 000 

فدرجة القوامة كما يقول عمارة - بناء على ما سبق تأسيسه - هي رعاية ريّان الأسرة - 
الرجل - لسفينتهاء وأن هذه الرعاية هي مسؤولية وعطاء... وليست ديكتاتورية ولا استبداداً 
ينقص أو ينتقص من المساواة التي قرنها القرآن الكريم بهذه القوامةء بل وقدمها عليها. 

ولا يمكن أن تفهم القوامة بمعزل عن مبادئ الإسلام العامة التي تلزم المسلم المكلف ذكرا 
كان أم أنثى؛ وأول هذه المبادئ مبدأ الشورى. 

بهد ى ا ا ل ى دل خو اررق اة فو الات اة 
للمؤمنين والمؤمنات في كل ميادين التدبير وصناعة القرار... حتى لقد شاءت الحكمة الإلهية 
أن ينص القرآن الكريم على تأسيس قرار الرضاعة للأطفال أي سقاية المستقبل وصناعة 
الغد وعلى الرضىء الذي تثمره الشورى... ففي سياق الآيات التي تتحدث عن حدود الله في 
شؤون الأسرة... تلك الحدود المؤوسسة على منظومة القيم... والمعروف... والإحسان... 
ونفي الجناح والحرج... وعدم المضادة والظلم والعدوان... والدعوة إلى ضبط شؤون الأسرة 
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بقيم التزكية والطهرء لا «بترسانة» القوانين الصماء!... في هذا السياق ينص القرآن الكريم 
على أن تكون الشورى هي آلية الأسرة في صنع القرارات «والوالدات يرضعن أولادهن حولين 
امن أن أ أن يم الرصضاغة على موود له رهن وهن اروف لا كلف ق إلا ومسي 
لا تضَارٌ والدة بولّدها ولا مولود لَه بولّده على الوارث مغل ذلك فن ارادا فصالاً عن تراص مَنْهُمًا 
وتشاورقلا جاح عليهما إن أَردتُم أن تسترضعوا أولادكم قلا جتاح عليكم إِذَا E‏ 
واتقوا الله واعلموا أن اله بما تعملون بصير4(٠.‏ 

غا ا ا رة الجا الو الى مها رامق مال 
على ذلك السيرة العملية في العشرة الزوجية لرسول الله يله التي بلفت حدا يحقق فيه 
المثالية الواقعية المبهرة تتجلى في وصف عائشة رضي الله عنها له بقولها: «كان بشراً من 
البشر يغلي ثوبهء ويحلب شاتهء ويخدم نفسه"). وهو القوام على الأمة كلهاء في الدين 
وا ج 

فالقوامة فهمت في عصر التنزيل بأنها قيادة للرجل في الأسرة: اقتضتها مؤهلاته 
ومسؤولياته في البذل والعطاء... وهي قيادة محكومة بالمساواة والتناصر والتكافل بين 
الزوجين في الحقوق والواجبات... محكومة بالشورى التي يسهم بها الجميع ويشاركون في 
تدبير شؤون الأسرة(). 

ثم ينتقل إلى الاستشهاد بمنطق الواقع والضرورة الاجتماعية فإن أي وحدة من وحدات 
التنظيم الاجتماعيء لا بد لها من قائد يحسم الاختلاف والخلافء وهو ما لا يقوم النظام 
والانتظام إلا به. فلقد ريط القرآن هذه الدرجة في الريادة والقيادة بالمؤهلات وبالعطاء: 
وليس بمجرد «الجنس» فجاء التعبير القرآني: ‏ الرَجَال قَرَامُودَ على التساءِ4. ثم سيتدرك 
مجيبا على اعتراضات العلمانيين على جعل القوامة الأسرية بين الرجل من وجود بعض 
انا کا ن غل من ب الوجال هيعول:«وليش كل رل قوم غل کن اران 
إمكانات القوامة معهودة في الجملة والغالب لدى الرجالء فإذا تخلفت هذه الإمكانات عند 
واحد من الرجال. كان الباب مفتوحا أمام الزوجة - إذا امتلكت من هذه القوّمات أكثر مما 


(۲) رواه الإمام أحمد» ج 1ء ص 5015. 
(۳) التحرير الإسلامى للمرأة, ص .118-١17‏ 





لديه - 0 الاجتماع الأسري - على تحو ما هو حادث في بعض الحالات. ). 

لم يقتصر تصحيح عمارة لمفهوم القوامة في أذهان المتصايحين ممن أساؤوا فهمها وإنما. 
توجه بالنقد لبعض آراء الفقهاء المتقدمين الذين تأثروا ببيئاتهم الثقافية - عصور الضعف 
والتراجع الحضاري - فيقول: «ويكفي أن عرف أن كلمة «عوّان»» التي وصف الرسول علا بها: 
النساءء؛ فى خطية حجة الوداع والتى تعنى - فى (لسان العرب) -: «النصف والوسط!() - 
أي الخيار - وتعنى ذات المعنى فى موسوعات مصطلحات الفنون(). قد أصبحت تعنی - فی 
عصر التراجع الحضاري ت أن المرأة أسيرة لدی الرجالء وأن النساء أسرى عند الرجال... 
وأن القوامة هى لون من «القهر» لأولئك النساء الأسيرات!!... حتى وجدنا إماما عظيما مثل 
أبن القيم» يعبر عن واقع عصره - العصر المملوكي - فيقول هذا الكلام الغريب والعجيب: 
سلطا وحكمه شبه اأ 

وهو فهم لمعنى القوامة, وعلاقة الزوج بزوجه؛ يمثل انقلابا جذريا على إنجازات الإسلام 
فى علافة الأزواج بالزوجات!... . انقلاب العادات والتقاليد الجاهلية التى ارتدت تغالب فيم 
الإسلام فى تحرير المرأة ومساواة النساء للرجال. 

ووجدنا كذلك - فى عصور التقليد والجمود الفقهى - تعريف يعض «الفقهاء» لعقد 
النكاح» فإذا يه: «عقد تمليك بضع الزوجة»!! وهو انقلاب على المعانى القرآنية السامية 
لمصطلحات «الميثاق الغليظ» و«المودة... والرحمة E i‏ . وإفضاء كل طرف إلى 
الطرف الآخر. حتى أصبح كل منهما لياسا له». 

هكذا حدث الانقلاب. فی عصور التراجع الحضارى لمسيرة أمة الإسلام01) 

ثم يتخذ من تفسير محمد عبده والشيخ شلتوت نموذجين على اجتهادات علماء مدرسة 
الاحياء والتجديد» ويطيل النقل عنهما فيما يخص معنى «الدرجة» و«القوامة». 

.115 التحرير الإسلامي للمرأة؛ ص‎ )١( 

(1) ابن منظورء لسان العرب. 

(5) انظر: الرا الأصفهاني (المفردات في ري القرآن). طبعة التحريرء القاهرة ١155م.‏ وأبوالبقاء الكفوي؛ الكليات, ج ؟؛ ص /54, 

قيق د. عدنان دروي » محمد المصري» ط دمشق ۱۹۸۲م. 

(5) إعلام الموقعين, ج ؟,. ص :1١5‏ طبعة بيروت» 151/7م. 

(5) التحرير الإسلامي للمرأة, ص 117. فهمد. عمارة لكلمة «عوان» وما بناه عليه من أحكام ير صحيح» فكلام ابن القيم و يره في هذا 
السياق يدل على التخلف والأوصاف التي ذكرها عمارة؛ بل هي تتميم لمعنى وحكم فقهي سي تي في سياق الحديث» فنقول: إن الحديث 
المذكور و يره قد أمر بحسن عشرة النساء وحث على | حسان إليهن بشتى صور ! حسانء وأكدت الآيات والأحاديث على ذلك ا يدع 
مجا للشك في سمو ورقي الإسلام وتكريمه للمرأة ولما جاءت قضيتان أو مس لتان في الحقوق الزوجية والأسرية وهي مسد لة الطاعة, 
ومسدلة التمكين با ستمتاع فذكر في المسلة الأولى الحكم للطاعة وحق الزوج من قبل زوجته في طاعته وعدم عصياته, فذكر مايه ل 
ويشبنذفك من الناحية الفقهية والتطبيقية, وهو نظام الرق في الإسلام. فهنا الكلام للتشبيه والتم يل الفقهي ا رد الب ٠‏ التشبيه 
ا جتماعي والحقوقي فلينتبه القار لكلام الفقهاء ويحفله على محمل حسن الظن. 

والقضية ال .انية: التمكين منا ستمتاع, حيث إن ذلك من الأمور المهمة والتي ينبني عليها حف ١‏ تم من الأمرا ١‏ جتمامية 
كالزنا و يرهاء ولهذا جاءت هذه العبارة المنقولة عن ابن القيم و يره في هذا المبحث. 

يقول ابن تيمية في الفتاوي الفقهية ۲ ۲١١‏ عند ذكره الحديث «فنهن عوان عندكم» قال: نزلة العبد والأسير. وهذا في محر حدي » 
عن ما عليها من الواجبات اء زوجها فقال مبتدأ المبحث: «وكذلك ما عليها من موافقته في المسكن وعشرته ومطاوعته في المتعة...» وهذا 
علما أن الكلام يجن يُوصل اقبله وأن يجتزأعلى مبدأ« تقربوا الصلاة». فلو وصل العبارة اقبلهاومابعدها لا حصل هذا 
الترددء وسوء الفهم والتجني على أقوال العلماء. 








ويختم بحثه موجها حديثه إلى من أسماهم غلاة الإسلاميين الذين ينظرون إلى المرأة 


نظرة دونية ويعطلون ملكاتها وطاقاتها بالتقاليد أو غلاة العلمانيين الذين يطلبون تحرير 2 ٠.‏ 


المرأة بالنموذج الغربي... بل تحريرها من الإسلام! 

«نقول لهؤلاء جميعا: إن هذه الرعاية التي هي القوامةء لم يجعلها الإسلام حكرا للرجل 
و ن ج الدرأة اااي واا ج ر رعا یر 
الميادين التي هي فيها أبرع ويها أخبر من الرجال... ويشهد على هذه الحقيقة نص حديث 
رسول الله يِه «كلكم راع وكلكم مسؤول عن رعيته؛ فالأمير الذي على الناس راع عليهم» 
وهو مسؤول عنهمء والرجل راع على أهل بيتهء وهو مسؤول عنهمء والمرأة راعية على بيت 
بعلها وولده؛ وهي مسؤولة عنهم... ألا فكلكم راع وكلكم مسؤول عن رعيته» - رواه البخاري 
ومسلم والإمام أحمد. 

فهذه الرعاية - «القوامة» - هي في حقيقتها «تقسيم للعمل» تحدد الخبرة والكفاءة ميادين 
الاختصاص فيه. فالكل راع ومسؤول - وليس فقط الرجال هم الرعاة والمسؤولون. وكل 
صاحب أو صاحبة خبرة وكفاءة هو راع وقوام أو راعية وقوّامة على ميدان من الميادين 
. وتخصص من التخصصات... وإنما تميزت رعاية الرجال وقوامتهم في الأسر والبيوت 
والعائلات وفقا للخبرة والإمكانات التي يتميزون بها في ميادين الكد والحماية... فإن لرعاية 
المرأة تميزا في إدارة مملكة الأسرة وفي تربية الأبناء والبنات... حتى لنلمح ذلك في حديث 
رسول الله َه الذي سبق إيراده - عندما جعل الرجل راعيا ومسؤولا على «أهل بيته» بينما 
جعل المرأة راعية ومسؤولة على «بيت بعلها وولدم»!. 

فهي «القوامة» - توزيع للعملء تحدد الخبرة والكفاءة ميادينه... وليست قهرا ولا قسرا 
ولا تملكا ولا عبوديةء بحال من الأحوال. 

هكذا وضحت قضية القوامة... وسقطت المعاني الزائفة والمغلوطة لآخر الشبهات التي 
يتعلق بها الغلاة... غلاة الإسلاميين.. وغلاة العلمانيين١.‏ 

أظن أن في شرح رواد المدرسة التوفيقية - محمد عبده ورشيد رضا - لمعنى القوامة 


القرآني. إضافة إلى توضيح العقاد ومحمد عمارة كفاية لمن استشكل تخصيص القرآن 


.1595- ١5١ المصدر السايقء ص‎ )١( 











الغزهم القوامة الغاية الوجال دون الا 

ونوضح أن تعسف الرجال في استخدام حق القوامة؛ ظلما منهم للمرأة بإلغاء كيانها وسلب 
NAS‏ التي كفلها لها الشارع الحكيم؛ سواء أكانت حقوقا معنويةء آم مادية. هذا . 
التعسف الذي يمارس زورا باسم القوامةء هو أحد أسباب تمرد بعض النساء على هذا الحكم 
الشرعي ظنا منهنّ وجهلا بأن الإسلام يهيئّ الأجواء للرجال لاستعباد النساء؛ وجاءت 
الحركات النسوية العلمانية أو المتحررة تستثمر هذا التعسف في استخدام حق القوامة 
لإبطال الحكم من أصله. 

وهذه الفئة من الأزواج المغالين المفرطين بحقوق المرأة الخارجين علئ حدود الله يكثر 
انتشارها 5 الطبقات القروية والفقيرة, والكادحة والمتوسطة, ولكن هذا لا يعني عدم 
وجودها في الطبقات المثقفة والعليا من المجتمع ولكن قد يكون الفارق بالصورة التي تطبق 
i‏ 

ويمكن لنا أن نقلب الدليل على المتصايحين ضد قوامة الرجل من خلال ما يعترضون به 
وينتقدونه. أليست الشكوى من ظلم الرجال للنساءء وبخس الأزواج حقوق الزوجات. دليل 
على أن هناك طرفاً يقع منه الظلم وطرفاً آخر يقام عليه الظلم. أليس في هذا دليل واقعي 
لان إبوقامل نين ان الخال اقدر على التحكم بالتساءاإلن ترحتة استطاعة الإصبرار يهن 
مادياً ومعنوياً. وهيهات أن ترجع التفاوت في هذه القدرة بين الجنسين للتاريخ الذكوري أو 
القانون سواء أكان شرعياً أم مدنيا. 

ان الأمر يعود إلى الفروق التكوينية التي خلق الله عليها الجنسين. وقد يقول البعض ألا 
تحتاج الفروق التكوينية التي تسمحٌ للرجال الذين لا يلتزمون أوامر الشارع بإيذاء النساء إلى 
تعديل أو تصحيح. ْ 

والجواب: ان المطلوب كبح جماح غضب الرجال أو أنانيتهم أو طفيانهم؛ وذلك بتشريعات 
تحقق العدالة وتحفظ الحقوق. وهذا ما فعله الإسلام. 

لكن العلمانيين» ودعاة تحرير المرأة على النمط الغربي؛ يريدون تحدي الفطرة وإسقاط 
القوامة مطلقاًء بناءٌ على الفلسفة المادية التي لا تعترف بالفروق الطبيعية بين الجنسين: 


)١(‏ سارة بنت عبدالمحسن آل جلوي آل سعود, المرأة المسلمة والظلم الاجتماعي المعاصر» ج ١ء‏ ص ٠١١١‏ وزارة الأوقاف المغربيةء جامعة 
الصحوة الإسلامية؛ الدورة الخامسة (حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام). 








وهذا ما يجعلهم يصطدمون بالعلم والواقع معاً إذ من الممستحيل أن تكون الأنثى بطبائع 
وأمزجة وخصائص الرجال. واننا بمراعاة وفهم هذا التمايز في التكوين ندرك حكمة الشرع 
في تشريع القوامة. 

يقول سيد قطب موضحاً هذه التراتبية بين اختلاف خصائص الجنسين وما بني عليها من 
قوامة الرجل بمعناه الشرعي وليس الشعبي: ) 

وزوذت اثراة :فيما ؤويك نة من التضيافطن بالزقة والنظف: وسترعة الاتفعال وام اة 
العاجلة لمطالب الطفولة ‏ بغير وعي ولا سابق تفكير ‏ لأن الضرورات الإنسانية العميقة كلها 
حتى في الفرد الواحد . لم تترك لأرجحة الوعي والتفكير بطئهء بل جعلت الاستجابة لها غير 
إرادية! لتسهل تلبيتها فوراً وفيما يشبه أن يكون قسراً. ولكنه قسر داخلي غير مفروض من 
الخارج» ولذيذ ومستحب في معظم الأحيان كذلك, لتكون الاستجابة سريعة من جهة مريحة . 
من جهة أخرى ‏ مهما يكن فيها من المشقة والتضحية! صنع الله الذي أتقن كل شيء. 

وهذه الخصائص ليست سطحية. بل هي غائرة في التكوين العضوي والعصبي والغقلي 
والنفسي للمرأة. 

بل يقول كبار العلماء المختصين: إنها غائرة في تكوين كل خلية. لأنها عميقة في تكوين 
الخلية الأولىء التي يكون من انقسامها وتكاثرها الجنين. بكل خصائصه الأساسية! 

لازن الرجل فا زرد جهن ال اهن ا رة و اة وبك انعا 
والاستجابةء واستخدام الوعي والتفكير قبل الحركة والاستجابة. لأن وظائفه كلها من أول 
الصيد() الذي كان يمارسه في أول عهده بالحياة إلى القتال الذي يمارسه دائماً لحماية 
الزوج والأطفال. إلى تدبير المعاش. إلى سائر تكاليفه في الحياة.. لأن وظائفه كلها تحتاج إلى 
قدر من التروي قبل الإقدام» وإعمال الفكر, والبطء في الاستجابة بوجه عام!.. وكلها عميقة 
في تكوينه عمق خصائص ال مرأة في تكوينها. 

وهذه الخصائص تجعله أقدر على القوامة. وأفضل في مجالها.. كما أن تكليفه بالإنفاق ‏ 
وهو فرع من توزيع الاختصاصات ‏ يجعله بدوره أولى بالقوامة: لأن تدبير المعاش للمؤسسة 
ومن فيها داخل في هذه القوامة؛ والإشراف على تصريف المال فيها أقرب إلى طبيعة وظيفته 

)١(‏ ليس هناك دليل حسي ولا تاريخي قاطع يثبت أن الصيد هو أول ما كان يُمارسه الإنسان في بداية عهده بالحياةء فق يكون الرعي 
أى الزراعة أو جميعهاء وقد تراجعت الدراسات الفربية العلمية عن التسليم بأن الصيد كان أول مهنة باشرها الإنسان وانتهت بحو هم إلى 


أراء مغايرة تماماً لنظرية «الإنسان الصياد». انظر: مجلة العلوم الأمريكية المجلد ٠١‏ العددان 0١‏ ؟ يناير -فبراير 1994, ترجمة مؤسسة 
الكويت للتقدم العلمي» موضوع «التقممٌ وتطور الإنسان» ل 1.16 بلومنشاين و [.ل كا لمو. ص1؛. 








وَهَدَانَ هنا العتصران اللذان أيرزهها النض الغراني: وهو يقر قوامة الرجال على النساء 
في المجتمع الإسلامي. قوامة لها أسبابها من التكوين والاستعدادء ولها أسبابها من توزيع 
الوظائف والاختصاصات. ولها أسبابها من العدالة في التوزيع من ناحيةء وتكليف كل شطر ‏ 
في هذا التوزيع ‏ بالجانب الميسر لهء والذي هو معان عليه من الفطرة وأفضليته في مكانها.. 
في الاستعداد للقوامة والدربة عليها.. والنهوض بها بأسبابها.. لأن المؤسسة لا تسير بلا 
قوامة ‏ كسائر المؤسسات الأقل شأنا والأرخص سعراً . ولأن أحد شطري النفس البشرية 
مهيأ لهاء معان عليهاء مكلف تكاليفها. وأحد الشطرين غير مهيا لهاء ولا معان عليها.. ومن 
الظلم أن جناي ومين ا ان ا أضاكه الان هو هت يا فاته ادات 
الكامنةء ودرب ييا بالتدريب العلمي والعملي؛ فسد استعداده للقيام بالوظيفة الأخرى.. 
وظيفة الأمومة.. لأن لها هي الأخرى مقتضياتها واستعداداتها. وفي مقدمتها سرعة 
الانفعالء وقرب الاستجابة. فوق الاستعدادات الغائرة في التكوين العضوي والعصبي» وآثارها 
في السلوك والاستجابة! 

إنها مسائل خطيرة.. أخطر من أن تتحكم فيها أهواء البشر.. وأخطر من أن تترك لهم 
يخبطون فيها خبط عشواء.. وحين تركت لهم ولأهوائهم في الجاهليات القديمة والجاهليات 
الحديثةء هددت البشرية ية تهديداً خطيراً في وجودها ذاته؛ وفي بقاء الخصائص الإنسانية,. 
التي تقوم بها الحياة الإنسانية وتتميز. 

ولعل من الدلائل التي تشير بالفطرة إلى وجودها وتحكمهاء ووجود قوانينها المتحكمة في 
بني الإنسانء حتى وهم ينكرونها ويرفضونها ويتنكرون لها . 

لعل من هذه الدلائل ما أصاب الحياة البشرية من تخبط وفسادء ومن تدهور وانهيارء ومن 
تهديد بالدمار والبوارء في كل مرة خولفت فيها هذه القاعدة. فاهتزت سلطة القوامة في 
الأسرة. أو اختلطت معالمها. أو شذت عن قاعدتها الفطرية الأصيلة! 

ولعل من هذه الدلائل توقان نفس المرأة ذاتها إلى قيام هذه القوامة على أصلها الفطري 
في الأسرة. وشعورها بالحرمان والنقص والقلق وقلة السعادة عندما تعيش مع رجل؛ لا يزاول 
مهام القوامة. وتنقصه صفاتها اللازمةء فيكل إليها هي القوامة! وهي حقيقة ملحوظة تسلم 
بها حتى المنحرفات الخابطات في الظلامل) . 


.101١256 في لال القرآن ج٣ ص.‎ )١( 











أليست الآثار السلبية التي تزيد على الأسرة من ثم المجتمع جراء الإخلال بالميزان الذي 
رسمته الشريعة في توزيع مهام كل من الزوج والزوجة دليل على أن المدنيّة المعاصرة تكابر في 
نةا الناموس الاجتماعي الذي شرع الله له ما يصلحه. 

ألا يدل ذلك على أن قول الله تعالى #الرّجال فَوَامِون عَلَى النّسّاء4 إخبارٌ عن واقع يفرض 


نفسه» أكثر من أن يكون تقريرا لحكم مفروض('. 


القوامة ليست مطاقة: 

إن محاولة دعاة تفريب المرأة والمجتمع المسلم بإظهار مفهوم قوامة الرجل على المرأة 
a‏ ف کا ن ا ا 
كيان ولا حقوق ولا قيمةء هذا التهويل التغريبي تضليل مبني على أن حق القوامة مطلقة, لا 
أنها قوامة مقيدة ومحصورة فيما يحقق مصلحة البيت؛ والإستقامة على أمر الله. وحقوق 
الزن واا ا ر ذفن لرل هى اتل ةة اكا نذا 

١‏ . أنه ليس للزوج على زوجته طاعة إلا في حدود الشرع» فلا يجب عليها أن تطيعه فيما 
نهى عنه الشارع؛ بل لا يجوز لها أن تفعل ذلك. 

" .لا يحق للزوج إكراه زوجته على تغيير دينها إن كانت غير مسلمة» أو إجبارها على 
مذهب معين إن كانت مسلمة(). 

 "‏ ليس للزوج حق التدخل في مصلحة الزوجة المالية, فقد قرر علماء الإسلام حق 
تصرف المرأة في مالهاء وأنه ليس لزوجها حق التدخل فيه بغير رضاها(). 

وهناك ناحية مهمة, فإن الإسلام أعطى المرأة حق التدخل في اختيار زوجهاء وبهذا ضهي 
تختار القيِّم عليهاء ولها أن تلاحظ فيه المقدرة على القوامة الرشيدة!؛) وقد جعل الرسول 
الكريم به حسن عشرة الزوجات والإحسان إليهن مقياساً لكمال الخيريةء واستقامة الدين: 
كما في الحديث الصحيح: «أكمل المؤمنين إيماناً أحسنهم خلقاًء وخياركم خياركم لنسائثه»٠.‏ 


(١)د‏ . محمد سعيد رمضان البوطي» » المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني ص۲١٠‏ 

(۲) البهي الخوليء الإسلام وقضايا المرأة ص١۷‏ 

(؟) نور الدين عتر ماذا من المرأة ص٤١٠‏ 

(5) شوقي أبوخليلء الإسلام في قف الإتهام ص٠۲۲‏ 

(5) أخرجه الترمذيء حديث رقم :.)1١155(‏ كتاب الرضاع؛ باب ما جاء في حق المرأة على زوجها۔ وقال حسن صحيح. وابن حبان قي صحيحهء ج 
".ص ۲۲۳۷ء رقم 4174. وكذا الحاكم في المستدرك؛ ج ١ص‏ ؟. وقال: هذا حديث صحيح لم يخرج في الصحيمين. وهو صحيح على شرط مسلم. 








المطلب الثالث 
ديةقتلالرأة 








دية فقتل المرأة 


من المتفق عليه بين عقلاء الناس من كل الأديان والمذاهب السماوية والوضعية؛ أن حق 
الحياة يأتي في مقدمة الحقوق الأخرى» ويعتبر أجلها على الاطلاق: إذ لا معنى لسائر حقوق 
الإنسانء إذا انتهك حق الحياة الذي هو أصلها. ولهذا جاء التعبير القرآني بليغاً في 
استبشاعه لانتهاك هذا الحق وتجريمه بما لا يرقى إليه تشريع ولا يخطر على قلب بشر لما 
. لهذا الحق من قدسية, قال تعالى: لمن أجل ذلك كتبنا على بني إسرائيل أنه من فتَل نفسا بغير تفس 

أو فْسَاد في الأرض فكأنمَ قل الاس جميعا ومن أحياها كانم اَي الاس جَميع004. 00 

ولم تفرق الآية القرآنية في إدانة هذا الجرم بين الإناث والذكورء فالناس جميعا متساوون 
في حق الحياة وحفظ النفس. وفي تعبير القرآن عن القتيل بكلمة (نفس) شاهد على إسقا 
سائر الفروق التي اصطنعها الإنسان. فإن قيل: الآية تتحدث عما هو مشروع لبني إسرائيل: 
فالجواب كما يقرر القاسمي: «القاعدة في ذلك» ان جميع ما يحكى في القرآن من شرائع 
الأولين وأحكامهم. ولم ينبه على إفسادهم وافترائهم فيه فهو حق. وقد أوضح ذلك الإمام 
الشاي ن ااا خاط و ا م ا رهل ان التي هة اة ا كا 
كانت لبني إسرائيل؟ فقال: إي والذي لا إله غيره! كما كانت لهم. وَمَا جَعَل دماءَهُمٌ أكرم من 
دماشا". 

ونظرا لهذه المساواة بين الجنسين في حرمة النفس بلا أي تمييز. فإن الشريعة توجب قتل 
الرجل إذا قتل المرأة بما يستوجب معه القصاص. إذ لا اختلاف في إنفاذ عقوية القصاص ١‏ 
في قتل أي منهما على حد سواء. وهذه التسوية مسنودة بأدلة من القرآن الكريم وصحيح 
السنة. وفي مقدمتها قوله تعالى: « وكتبنا عليهم فيها أن نفس لشي والعين بالعين والأنف 
بالأنف والأذن بالأذن والسن بالسن والجروح قصاص4(4). 

قال ابن كثير في تفسير الآية: «وقد احتج الأئمة كلهم على أن الرجل يقتل بالمرأة بعموم 


:۳۲ سورة المائدة, الآية‎ )١( 
(؟) جمال الدين القاسمىء. محاسن التأويلء: ج ا ص ؟156.‎ 
(؟) الأثر رقم ..18., من تفسير ابن جرير.‎ 


(4) سورة المائدة, الاية 45. 





هذه الآية الكريمة! وكذلك ور فى ات الذي روا التسباكن وغيره أن زرل الله كله كنت 
ف كقات ESE Og A a e‏ يكنا 
دماؤهم". وهذا قول جمهور العلمائ). . 

وإذا كان.الأمر في حق الحياة بهذه المساواةء فمن أين جاء استشكال البعض بأن الإسلام 
يجعل القيمة الحياتية للمرأة نصف قيمة حياة الرجل؟ 

والجواب: إن عقوبة القتل قصاصاًء عندما تنزل إلى الدية؛ لأن القتل وقع خطأء أو بسبب 
العفو المشروع لذوي المجني عليه عن القصاص. في هذه الحالة فإن التسوية بالدية تختفي؛ 
إذ تصبح دية المرأة نصف دية الرجل! وعليه فإن أصحاب الفكر المناوئ يقولون لنا ولماذا 
اختفت هذه التسوية ليقرروا صورة اللامساواة في أذهان الناسء بين كرامة دم الرجل 


ورخص دم المرأة! 


- أقل الشبهات إثارة 

لاحظت من خلال قراءاتي في المصادر الإسلامية التي تناولت قضايا المرأة بالشرح أو برد 
الشبهات: ندرة تطرقهم لهذه الشبهة؛ يسري ذلك على الكتب التي خصت موضوع المرأة 
ضمن مواضيع أخرى بالدفاع ككتاب شبهات حول الإسلام لمحمد قطب, وكتاب الإسلام في 
قفص الاتهام لشوقي أبوخليل» وشبهات وأباطيل خصوم الإسلام والرد عليها للشعراوي؛ 
ودفاع عن العقيدة والشريعة ضد مطاعن المستشرقين للغزاليء وحقائق الإسلام وأباطيل 
خصومه للعقاد. 

وأيضا الكتب التي تناولت موضوع المرأة تناولاً شمولياً. لم تذكر شبهة (دية المرأة نصف دية 
الرجل). ككتاب الإسلام وقضايا المرأة المعاصرة للبهي الخوليء وماذا عن المرأة لنور الدين 
عترء وقضايا المرأة بين التقاليد الراكدة والوافدة للغزالي. ومكانة المرأة بين الإسلام والقوانين 


)١(‏ استعمله رسول الله يه على أهل نجرانء وكتب لهم كتابا فيه الفرائض والسفن والصدقات والديات انظر (أسد الغابة» ج ١۲‏ ص 
1( 
(۲) النسائي» كتاب القسامةء باب ذکر حديٿ عمرو بن حزم» ج۸ ص ا9. 
(۲) النسائي» كتاب القسامةء باب سقوط القود من المسلم للکافر» ج۸ ص ۲۳. وابن ماجه, كتاب الديات» ياب المسلمون تتكافا دماؤهم رقم 
۲(٠‏ ) و مسند أحمد من حدیث عبدالله بن عمروء ج۰۲ ص ۱۹۲. 
)٤(‏ تفسير ابن كثيرء ج؟ء ص١7؛‏ وقد عقد البخاري في كتاب الديات؛ باب قتل الرجل بالمرأة» حديث رقم (1445) وكذلك مسام» في كتاب 
القسامةء باب ثبوت القصاص في القتل بالحجر وغيره من المحددات والمثقلات وقتل الرجل بالمرأة» حديث رقم (13175). 


50505558 ي ا ل تش 


العالمية للبهنساوي؛ والمرأة في القرآن والسنة لملحمد عزة دروزة حتى الكتب التى ألفها 
أصحابها لرد الشبهات الخاصة بالمرأة غابت هذه الشبهة من اهتماماتهم: فمحمد عمارة لم 
يدرج هذه الشيهة ضمن الشبهات الخمس التي تناول الزد عليها بالتفصيل»: في كتابه 
التحرير الإسلامي للمرأة: وجاسم المطوع أغفل هذه الشبهة في كتايه لماذا تظلمون المرأة؟ 
واكتفى بتغنيد سيع شبهات. ولم تتطرق فدى عبدالوزاق القصير لها في كتابها اخرأة المسلمة. 
بين الشريعة الإسلامية والأضاليل الغربيةء وكذا خلت رسالة الماجستير للباحثة حنان المعيدى 
من إيرادها في كتابها شبهات التغريب وأثرها على المرأة المسلمة: والأستاذة زينب النجاري 
في بحثها حقوق المسلمة بين شبهات الجاحدين وظلم الجامدين. ولم نقرأ لها شيئا حول هذه . 
المسألة. 

لهذا لم أستغرب عدم تطرق متقدمي ورواد المدرسة التوفيقية ية لهذه الشبهة التي خلت منها 
كتايات محمد عبدو[١),‏ ورشيد رطضا( والعقاد(). 

لست بصدد استقراء كل ما ألفه المدافعون عن وضع المرأة في الإسلام لأقف على ذكرهم 
من عدمه لقضية دية المرأة نصف دية الرجلء لكنها ملاحظة استوقفتنى. والبحث يحثني 
على إيجاد تفسير لذلك: إذ كيف تغيب شبهة يهذه الخطورة تتتاول أهم حق من حقوق 
الإنسان «حق الحياة» ثم لا تحظى بالاهتمام الكافي من قبل الغيورين من مفكرين وفقهاء. 

والذي أرامء أن كتابات المدافعين عن الإسلام يما في ذلك قضايا المرأة ما هي إلا نتيجة 
لصد هجمات الغاوين؛ ومن الطبيعي أن يكون الدفاع متناسباً في الاهتمام والتوسع مع مادة 
الهجوم وعند البحث وجدت أن كتايات ويحوث العلمانيين لو تولي هذه الشبهة اهتماما 
كبيراً”) ريما لانشغالهم بأمهات الشبهات كا ميراث؛ وتعدد الزوجاتء والقوامةء والطلاق. 

)١(‏ لم يفسر محمد عبده سورة المائدة التي حوت آيات القصاصء حتى نقف على رأيه في المسألة وخلا كتاب «الإسلام والمرأة في رأي 
محمد عبده» الذي جمعه محمد عمارة من ذكر لمسألة دية المرأة. 

(9) لم يورد المسألة في كتابه نداء للجنس اللطيفء ولا في تفسيره لآيات القصاص. 

(؟) خلا كتابه «المرأة في القرآن» من الموضوع. 

)٤(‏ بما في ذلك الإصدارات العلمانية ذات الجُهد الجماعي خلت من الاهتمام بهذه الشبهة. من مثل بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي 
نظمها مركز دراسات الوحدة العربية بعنوان «المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية» عام 5مم. وكذا أبحاث مؤتمر و عن 
تحرير المرأة الذي قدم فيه قرابة (. ۷) بحثا وكلمة . والذي نظمه المجلس الأعلى للثقافة في القاهرة 19155م. 

والعدد الخلص بالرأة من مجلة النهع التي تضدر عن مركن الأبماث والدزاسات الاشتراكيّة في العالم العرين لعام 1464. ويحوث 
«المزأة العربية بين ثقل الواقع وتطلعات الثحرر » الذي أصدره مركز دراسات الوحدة العربية .154م. والدراسات التي قدمتها (1) باحثات 


مختصات بعلم الانثروبولوجي» ونشرها مركز دراسات الوحدة العربية بعنوان «المرأة العربية في ميدان البحوث الاجتماعية» (فى وطثى 
أبحث) عام 1197م. وغير ذلك. 





والحجاب: والولاية العامة...إلخ: أو لأنهم لم ينتبهوا إليهاء أو لشعورهم بأن الإجابة عنها 
محسومة وواضحة والشغب حولها ليس فيه جدوى تستحق الجهد .. ٠‏ 
فكان - والله أعلم - سبب غياب شرح أشكال دية المرأة نتيجة لغياب إثارتها من أولئك 
المتأففين من مكانة المرأة في الإسلام. ْ 
وإذا كان صوت هذه الشبهة بهذا الخفوت. فمتى علت الأصوات حولهاء وسلطت الأضواء 
عليها؟ 
نحن نعلم أن علمنة المجتمعات المسلمة. أخذت أشكالاً عدة؛ من أظهرها بشاعة وتحدياً 
عندما يقوم النظام الحاكم باقصاء الأحكام الشرعية والنظم الإسلامية واستبدالها بأنظمة 
ENES a,‏ ) 
وتتفاوت الدول الإسلامية في علمنة أنظمتها ومظاهر الحياة لملابسات وظروف ليس هذا 
فما أن يعلن نظام ما عزمه على تعديل أو إلغاء مبدأ إسلامي؛ واستبداله بقانون وضعي إلا 
ونجد ازدهار كتابات المناوئين لأحكام الله - من شتى ألوان الطيف الفكري المنحرف - تبارك ٠‏ 
مبادرات الحكام المتغربين في تبديل أحكام الله. كما حصل في تركيا والصومال وتونس 
وغيرها من الدول. . ْ 
يقول الدكتور مصطفى أحمد الزرقا: «وبهذه المناسبة أذكر أنه: لما أراد الرئيس الباكستاني 
السيد ضياء الحق رحمه الله إصدار قانون للقصاص والديات وفقاً لأحكام الإسلام؛ ووضع 
مشروع؛ جاء فيه أن دية المرأة نصف دية الرجلء قامت في وجهه فئات التقدميين من بعض 
وزرائه» ومن رجال القانونء والجامعيينء والقيادات النسائية. 
فاستدعاني مع الدكتور محمد معروف الدواليبي فذهبنا واجتمعنا بكل فة منهم في يوم 
مستقل بهمء وقاقشنا في ضوء نصوص الشريعةء وواقع الحياة والمعقول؛ فاقتنعوا جميعاً 
بحكمة ما جاءت به الشريعة الإسلامية ويعدالتها في ذلك. وكانت القيادات النسائية نفسها 
في طليعة المقتنعين بعد أن أوضحنا لهم وأثبتنا النقاط التالية التي كانت غائبة عن 
أذهانهم...(). 
ومن حظ الشيخ الزرقا أنه واجه عقولاً تبحث عن الحق وتريد أن تقتنع. وجملته الأخيرة «وأثبتنا 


)١(‏ مصطفى الزرقاء العقل والفقه في فهم الحديث النبوي» ص ١٤ء‏ دار القلم دمشقء دار الشامية؛ بيروت, ط الأولى: !151اه- 1993م. 
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۰ النقاط التي كانت غائبة عن a‏ تختصر لنا أهم E‏ الفهم لكل من استشكل حكن 
شرعياًء سواء آكان مستشرقاً أم علمانياً أم صاحب فكر مفتوح على ثقافات متعددة ويحكم العقل ' 
المطلق من دون أن يسعف هذا العقل بالبحث المتكامل عن المسألة الشرعية الجزئية التي استشكل 

فما هي النقاط الغائية عن أذهان المتأففين من كون دية قتل المرأة نصف دية الرجل؟ ويتساءلون: 
هل المرأة في نظر الإسلام نصف إنسان حتى تكون ديتها نصف دية الرجل؛ ونحن في القرن 
الواحد والعشرين؟ وقد خصصت المنظمات الدولية عاما خاصا أسمته عام المرأة. تقديرا لمكانتها 
وإنصافاً لها؟ 


د تفنيد الشبهة 

- النقطة الأولى: إن قضية الدية المالية ليست مشروعة في القتل الإجرامي المتعمدء وإنما هي 
محصورة في قتل الخطأ الذي انتفت منه فكرة التعدي على الروح الإنسانية. وقد يكون الفاعل 
المخطي أكثر ألما وأسفاً لما حصل منه دون قصد إجرامي. فقد تقتل الأم طفلها الوحيد إذا غليها 
النوم وهو بجانبها ترضعه؛ فانقلبت عليه واختنق؛ ثم تقضي عمرها حزينة عليه(). 

- النقطة الثانية: إن الدية الشرعية في هذه الحال؛ ليست عقوبة تقدر من خلالها قيمة الخياة 
الإنسانية في شخص المقتول؛ وليست عقوبة زاجرة للمجرمين. وإنما هي تسوية حقوقية أريد منها 
التعويض عن ضرر لحق الأسرة من جراء مقتل فرد منها «ولذلك كان حكمها داخلاً في خطاب 
الوضع الذي يسري على المكلفين وغيرهم؛ وإذا كان الأمر هكذا. فإن التعويض المالي يجب أن 
تراعى فيه درجة الخسارة المادية ارتفاعاً وانخفاضاً. ولا ريب أن خسارة الأولاد بفقد أبيهم الذي 
كان يعولهم أعظم من خسارتهم بفقد أمهم من هذا الجانب. وكذلك الفرق بين من قتل زوجها ومن 
فتلت زوجته خطأ. إن القيمة الإنسانية في كل هذه الحالات واحدة, فإذا كانت الجناية عمداً 
فالحكم وهو القصاص دون تفريق؛ أما إذا وقعت خطأ ولوحظ الضرر الناجم منها للأسرة فإن 
الأمر عندئذ قابل للتفاوت)"). 
() المصدر السابق, ص ٤-4۳‏ 

(۲) محمد سعيد رمضان البوطيء على طريق العودة إلى الإسلام (رسم مناهج وحل لمشكلات). ص ١١٠١ء‏ موسسة الرسالة» بيروت» ط 


السادسة: 141ه - 1945م. والبوطي اهتم بهذه الشبهة وأشار إليها في أكثر من موضوع في مؤلفاته اختصاراً وإسهاباً انظر مؤلفاته, 
قضايا فقهية معاصرة: ج ؟؛. ص ١۲ء‏ مكتبة الفارابي: دمشقء ط الأولى: 1414ه - 1944م. و«يغالطونك إذ يقولون ». ص ۹١۲۲ء‏ و«المرأة بين 


طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني». 


على أنه؛ نظراً إلى أن الخطأ في العادة غالباً ما يلابسه شيء من قلة الاحتراس؛ ولو 
انتفى منه القصد الإجراميء شرع الإسلام إلى جانب الدية في القتل الخطأء كفارة ذات 
مشقة لتكون تطهيرا دينيا للمخطئ؛ ولشد انتباهه ويقظته أكثر إلى جاتب الحيطة 
والحذر(). ۰ 

- النقطة الثالثة: إن الشريعة الإسلامية لم تنفرد بهذه التفرقةء ذلك أن عامة القوانين 
الوضعية راعت هذه التفرقة بما في ذلك دول غربية يتساوى فيها الرجل والمرأة في جميع 
الحقوق والميادين. يقول الدكتور مصطفى السباعي: «إن قوانيننا الخاصة جعلت للدية حداً 
أعلى وحداً أدنى؛ وتركت للقاضي تقدير الدية بما لا يقل عن الأدنى ولا يزيد على الأعلى(): 
وما ذلك إلا لتفسح المجال لتقدير الأضرار التي لحقت بالأسرة من خسارتها بالقتيل؛ وهي 
تتفاوت بين كثير من الناس ممن يعملون ويكدحونء فكيف لا تتفاوت بين من يعمل وينفق على 
أسرته؛ ومن لا يعمل ولا يكلف بالإنفاق على أحدء بل كان ممن ينفق عليه»(». 

والغريب أن العلمانيين يفضون الطرفء عن التناقض البَيّنُ لبعض هذه الأنظمة العلمانية 
ذات القوانين الوضعية: التي تدعو المرأة كما الرجل إلى الإنفاق على بيتها وأطفالها؛ ثم 
تجعل ديتها أقل من دية الرجل!! 0 

بخلاف الشريعة الإسلامية التي كما أسلفنا فإنها منسجمة تمام الانسجام في موضوع 
تفاوت الدية بناء على نظام النفقات في الأسرة الذي يقضي بإلزام الرجل بالإنفاق وإن كانت 
المرأة تملك نصيبا من المال أو لها دخل من أي مصدر مشروع. 

إذن فالغرب يشترك مع الإسلام في إحالة مسألة التعويض إلى قاضي الموضوع ليحدده 
بناء على ما نزل بالورثة من نقص وضرر بفقد مورثهم. والفارق الأساسي في هذا بينه وبين 
النظم الوضعية هو أن (الديات) أمور حددها الإسلام نصاً على حين تركت القوانين 
الوضعية ما يقابله من التعويض للقاضي الذي ربما ألزمته بحد أدنى وحد أعلى لهء وريما 

: .ء١-‎ ٤١ العقل والفقه في فهم الحديث النبوي» ص‎ )١( 

(؟) القاضي الشرعي يلتزم بالتقدير المنصوص عليه شرعاء ولكن لو تصالحوا على شيء هو أقل أو أكثر فلا مانع شرعي من ذلك وليس 
القاضي الذي يقدر الأعلى والأدنى بحسب حال القتيلء وإنما ما تصالحا عليه هى المعتبز في ذلك. أنظر المبسوط للسرخسي جة” ص۷۸ 


الفروع لأبن مفلح ١/18؟.‏ وتغليظ الدية عقوبة تخص القاتل قبل غيره. 


(؟) المرأة بين الفقه والقانون. ص 57. 





تركت له الأمر مطلقا(). 

- النقطة الرابعة: إن الإسلام لم يفرق في (دية الجنين) بين كونه أنثى أو ذكراء حيث ‏ 
فضى فيه يغرة عبد أو أمة("). 

وكما يقول الإمام النووي: «واتفق العلماء على أن دية الجنين هي الغرةء سواء كان الجنين 
ذكرا أو أنثى. قال العلماء: وإنما كان كذلك لأنه قد يخفى فيكثر فيه النزاع فضبطه الشارع 
طباظ رقطع التزاغ ٠‏ ورا كان تخاقه كامل الأعضاء أو ناقضهاء او كال محهة نون 
فيها خلق آدميء ففي كل ذلك الغرة بالإجماع... واعلم أن المراد بهذا كله إذا انفصل الجنين 
E‏ 

- النقطة الخامسة: يقول الدكتور البلتاجي: «إن من أعظم ما انفردت به الشريعة 
الإسلامية فيما نعلم - أن جعلت دية القتل الخطأ (وما في حكمه من غير العمد الذي 
يجري فيه القصاص) على عاقلة) الجانيء أي قرابته بنظام خاص)0©. - 

والمرأة لا تحمل من الدية في قتل الخطاً شيئاء وإنما العاقلةء وهم العصبات الذكورء هم 
الذين يحملون الدية في قتل الخطاً كما ينص الفقهاء(©. 

وبإخلاء مسؤولية المرأة من المشاركة في الدية وحصرها بعصبة الرجل الذين هم قرابته: 
من قبل الأب مع استثناء الأم دلالة واضحة إلى اختصاص الذكورة بالنفقات والغرامات 
الماليةء وهنا تظهر فلسفة التشريع في جعل دية المرأة تصف دية الرجل بناء على إلزام 
الرجال بما لا يلزم النساء من النفقات وهذه واحدة من الإلزامات العديدة. 

وللإمام محمد بن علي الشوكاني كلام موجز يشرح فيه البعد الاجتماعي للعاقلة مبينا 
حكمة هذا التشريع فيقول: «العاقلة (بكسر القاف) جمع عاقل وهو دافع الدية. وسّميت 


.58. د. محمد بلتاجيء مكانة المرأة في القرآن والسنة الصحيحة: ص‎ )١( 

(1) وردت في ذلك أحاديث متفق على صحتها في البخاري؛ كتاب الديات؛ باب جنين المرأة» ومسلم. كتاب القسامة: باب دية الجنين 
ووجوب الدية في قتل الخطأ وشبهة العمد على عاقلة الجاني... وغيرهما. 

(؟) شرح النووي على مسلم؛ ج ؛؛ ص ؟19. 

)٤(‏ جاء في القاموس المحيط: «العقل: الديةء ... وتعاقلوا دم فلان: عقلوه بينهم. ودمه مَعَقَلةء بضم القاف» على قومه: غرم عليهم. والمعَقّلة: 
الدية نفسها» ص ١١١١ء‏ وقال عبدالقادر عودة: «العاقلة من يحمل العقل وسميت عقلاً وهي الدية لأنها تعقل لسان المقتول وقيل إنها سميت 
العاقلة لأنهم يمنعون عن القاتل والعقل هو المنعء ولا خلاف في أن العاقلة هم العصبات وأن غيرهم كالاخوة لأم وسائر ذوي الأرحام والزوج 
ليسوا من العاقلة». انظر: التشريع الجنائي في الإسلام؛ ج ١‏ ص ١1۹ء‏ دار الكتاب العربي» بيروت» من دون تاريخ وبيانات أخرى. 

(5) مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة: ص 5/4. 

(1) انظر نصوص فقهاء المذاهب الأربعة في المسألة» في كتاب «الأحكام التي تخالف فيها المرأة الرجل (الأحكام الخاصة)؛ لسعد بن شارع 


بن عوض الحربي» ص ٤٤۱‏ - 455 دار المسلم؛ الرياض؛ ط الأولى: 518١ه-‏ ١۱۹۹م.‏ 








الدية عاقلاً تسمية بالمصدرء لأن الإبل كانت تعقل بفناء ولي المقتول ثم كثر الاستعمال حتى 
أطلق العقل على الدية ولو لم تكن إبلا. 

وعاقلة الرجل قرابته من قبل الأب (وهم عصبته) وهم الذين كانوا يعقلون الإبل على باب 
ولي المقتول. 

وتحميل العاقلة الدية ثابت بالسنةء وهو إجماع أهل العلم كما حكاه في (الفتح). 

وتحميل العاقلة مخالف لظاهر قوله تعالى: «إولا تَزر وازرة وزر أَخْرَئ074). فتكون الأحاديث 
بتضمين العاقلة مخصصة لعموم الآية لما في ذلك من المصلحة:؛ لأن القاتل لو أخذ بالدية 
لأوشك أن تأتي على جميع ما له لأن تتابع الخطاً لا يؤمن» ولو ترك بغير تغريم لأهدردم ' 
المقتول... وعاقلة الرجل عشيرته فيبداً بفخذه الأدنى» فإن عجزوا ضم إليهم الأقرب 
فالأقرب المكلفء الذكرء الحرء من عصبة النسب... ثم في بيت المال»7). 

وقد انعقد الإجماع على هذا الحكم قال ابن رشد: «وأما على من تجب فلا خلاف بينهم 
أن دية الخطأ تجب على العاقلة»(0. 

لقد رفع الشوكاني التعارض الظاهر بين إشراك العاقلة في الدية بما ثبت في النصوص 
الحديثة مع الآية الكريمة: إولا تزر وازرة وزر أخرئ) بتخصيص الأحاديث لعموم الآية لما ضي 
ذلك من المصلحة. كما مر قبل سطور؛ ولكن للشيخ مصطفى الزرقا رأيا وجيها في رفعا هذا 
التعارض من خلال اعتباره الدية تعويضاً وليست عقوبة. 

يقول: «وقد ناقشني أحد العلماء الأفاضل منتقدا قولي بأن الدية في جناية الخطأ هي 
مجرد تعويض عن الضرر الذي ألحقه الجاني بالضحية وأسرته؛ وليست عقوبة؛ واحتج بأن 
الدية تفرض شرعاً على عاقلة الجاني. 

فأجبته بأن هذا حجة لي حاسمة؛ وليس دليلاً على أنها عقوبة. ذلك لأن العقوبات ضي 
١‏ للاسورة قاطي الآية وب 

(؟) نيل الأوطارء ج'اء ص ؟58. 

وانظر إلى ما قاله عبدالقادر عودة عن أهمية نظام العاقلة: ومعالجته الموضوع فيما إذا كان كشير من المجتمعات المعاصرة تفتقد وجود 
العاقلة إلا في النادر؛ عند البيئات التي لا يزال الناس فيها يُحتفظون بأتسابهم وقراباتهم واتحاداتهم القبلية, قكيف نصنع الآن في 
البيئات التي يندر أن تجد فيها شخصاً يعرف جده الثالث. يقول عودة: «وإذن فلا محيص من الأخذ بأحد الرأيين اللذين أخذ بهما الفقهاء 
إما الرجوع على الجاني بكل الدية: وإما الرجوع على بيت المال». ثم يطرح فيما إذا كان الجاني فقيراً. انظر في كتابه «التشريع الجنائي في 


الاسلام:؛ چ ؟؛ ص 199. 
(؟) بداية المجتهد, ج ٤ء‏ ص ۳۲۸. وانظر: المغنى والشرح الكبير في نقل ابن المنذر الاجماعء ج ٩ء‏ ص .٤۹۸ - ٤۹۷‏ 





الإسلام تخضع لقاعدة عامة خالدة قررها القرآن الحكيم بقوله تعالى: #ولا تزر وازرة وزر 
أخرئ4. فلو كانت الدية عقوية لما جاز فرضها على عاقلة الجاني. وإلا صدق عليها قول 
وجرم جَرّهِ سفهاء قوم وحلّ بغير جارمه العذاب!!() 

ولكن لما كانت الدية تعويضاً عن الضرر الذي ألحقه الجاني المخطي غير المتعمد بغيره, 
وكانت الدية قد تبهظه؛ وهو .بريء النية في خطئه ليس لديه قصد إلى الإجرام العدوانيء 
كان ت و کل م ات ع عاق او له ا ولك اع 
الرسول يَلِ: إن العواقل لا تعقل العمد لأن المعتدي المتعمد بالقتل قد رتب الإسلام له 
القصاص عقوية زاجرة رادعة وليس الدية)("). 

وإذا كانت العافلة تتحمل جزءاً من الدية من باب المعاونة والمواساة: فإن من حق الشرع أن 
يوجب المواساة في بعض الحالات كما إيجاب النفقة بين الأقارب() ويذهب عبدالكريم زيدان 
إلى إمكان تقليل إيجابها على العاقلة على أساس تقصيرها في رعاية الجاني ومراقبته 
فوجبت عليها الدية بهذا التقصير). ولكن الظاهر أنها إلى الحكمة أقرب من العلة التي 
يُبنى عليها الحكم. 

)١(‏ البيت من قصيدة قالها المتنبي في سيف الدولة بعد رجوعه من غزوة بني كلاب عندما أحدثوا حدثا بنواحي بالس وذلك في سنة 
ثلاث وأربعين وثلاثمئة. ومطلعها: 

بغيرك راعياً عبت الذئاب وغيّرك صارماً ثَلَمّ الراب 

انظر: شرح ديوان المتنبي لناصيف اليازجي» ج ۲» ص 1951 -5.1. 

(؟) العقل والفقه في فهم الحديث النبوي» ص .٠١‏ 

(؟) نص جمع من الفقهاء أن النفقة على المؤسرء وقالوا: استحقاقها بطريق الصلة فتكون على الموسرين دون المعسرين كالزكاة. أنظر 
المبسوط للسرخسي جه ص٤۲۲‏ بدائع الصنائع للكاساني جة ص.؟ وما بعدها. أنظر الموسوعة الفقهية إصدار وزارة الأوقاف ‏ الكويت ج 


۱ص٩‏ وما بعدها. 


6( عبدالكريم زيدان: مجموعة بحوث فقهية؛ ص cE.‏ مؤسسة الرسالةء بیروت»؛ .1ه 45كام. 





ددعوة لمساواة دية المرأة بدية الرجل: 

إذا عملنا أن دية المرأة إذا قتلت خطأ هي نصف دية الرجل هو رأي «جمهور الصحابة 
A a a N E a‏ 

ف هاف فن انت هدا الأفاق وقال هة دة لرا ةة لرا 

يقول الدكتور يوسف القرضاوي: «وأما الدية فليس فيها حديث متفق على صحته)ء ولا 
اء ر کی کا ا ی ا ن ار 
والمرأة في الدية(*» وهو الذي يتفق مع عموم النصوص القرآنية والنبوية الصحيحة 
وإطلاقها. ولو ذهب إلى ذلك ذاهب اليوم» ما كان عليه من حرج» فالفتوى تتغير بتغير الزمان 
والمكان. فكيف إذا كانت تتماشى مع النصوص الجزثية والمقاصد الكليةة(0. 

واقحام ا قاعدة تغير الفتوى بتغير الزمان والمكان جاء في غير موضعه: إذ إن 
هذه القاعدة لا يصح تطبيقها إلا منضبطة وإذا بُنِيتَ على مصلحة معتبرة أو عرف(". وقوله 
«ولو ذهب إلى ذلك ذاهب اليوم؛ يدل على أنه لم يصله البحث الذي صدر في الموضوع 
بعنوان «دية المرأة في ضوء الكتاب والسنة لاتمام دية المرأة. وتهاضت دعوى التنصيف». تأليف 
مصطفى عيف الصياضنة: فالباحت لم يذهب إلى الكسوية بين الديتين: بل اعحبر قول 
الؤووى يتفيف الدية قولا متواهنا . 00 

نقول ذلك. لأن كتاب القرضاوي الذي أشار فيه آنفا إلى إمكان القول بمساواة دية المرأة 
بدية الرجل؛ طبعته الأولى في سنة (؟47١ه‏ - 1١٠7م):‏ بينما كتاب مصطفى الصياصنة 
طبعته الأولى كانت عام 4١6‏ اه - ۱۹۹۵م. 

وبهذا وجد من تبنى هذا الرأي بقوة متناهية في بحث يقع في )١175(‏ صفحة من القطع 
الكبين: 


.۲۲۱ لابن رشدء ج ؛: ص‎ TTT وانظر:‎ ء٤۲‎ - ٤١ مصطفى الزر قاء العقل والفقه في فهم الحديث النبويء ۰ ص‎ )١( 

(۲) علق القرضاوي في الهامش على ما ورد من أحاديث في دية المزأة فقال: «ورد في دية المرأة حديثان: أصحهما ما رواه النسائي 
والدار قطني من طريق إسماعيل بن عياش عن ابن جريج عن عمرو بن شعيب عن أبيه عن جده» »> وهذا إسناد متكلم قيهء .لا تقوم بمثله الحجة 
في هذا الأمر الخطير . وقد قال البخاري: ! ن ابن جريج لم يسمع من عمرو بن شعيب. والثاني: عن معاذ مرفوعا: «دية المرأة نصف دية 
الرجل»»ء قال البيهقي: إسناده لا يثيت . ورويت أقوال عن يعض الصحابةء لم يصح سندها متصلا. ولو صحت لكانت اجتهادا يؤخذ منه 
ويترك ٠‏ وبقي الحديث الصحيع: «في النفس مئة من الإبل». انظر: نيل الأوطار »باب «دية المرأة » «(YY - ۲۲٤/۷(‏ 

) ؟) إسماعيل بن ابراهيم بن مقسم, الإمام, » الحافظء الثيت» من ر جال الكتب الستة توفي ١۹١ه‏ انظرك سيرالاعلام النبلاء ء ج ٩‏ ص۱.۷ء» 
البداية والنهاية ج ٠١‏ ص٣۲۲‏ 

)٤(‏ محمد بن يعقوب بن يوسف بن معقل بن سنان لبا د که ا کن ماده مدي ارا اسل ی و 
بشهور توفي ١٤۳ھ‏ انظر :سير اعلام النيلاء ء ج ٠١‏ ص۲٥٤ء‏ والبداية والنهاية ج ١۱ء‏ ص۲٣۲‏ 

.017 - ٥۴۲ ص‎ >٩ انظر: المغني لابن قدامة» ج‎ )٥( 

(1) ملاح المجتمع المسلم الذي ننشده > ص ۳۹ء مؤسسة الرسالةء بیروت» ط الأولی» ۲٩٤١ھ‏ - ٠١١‏ ١۲م.‏ 

(۷) أُنظر : ص١۱۸‏ من الرسالة. 





والباحث وهو يؤصل هذه المسألة يقدم بين يدي الدراسة مقدمات هامة في احترام وتقدير 
وإجلال علماء الأمة المتقدمين حيث يقول: «إن علينا - ونحن نقرأ فصول هذا البحث فصلاً 
صلا أن لا بتري إلينا أدنى وهم دولا اقل رويلة تذهب ينا إلى انشلت ف ان عا 
الأفاضل الأجلاء؛ ريما قصدوا - من وراء قولهم بتتنصيف دية المرأة - إهانة المرأة: أو 
انتقاص حقهاء أو المساس بكرامتها الإنسانية الكاملة المعتبرة الموضاة... أبداء إن شيعا لا 
ينبغي - في وعي مسلم أو قلبه - أن يكونء لأن الحق الذي لا مرّيّة فيه بحال؛ أن هؤلاء 
الجهابذة الثقات الأفذاذء قد بذلوا جهدهم» واستقصوا وسَعَهّم في سبيل الوصول إلى 
الحق؛ في هذه المسألة؛ وفي كل مسألة عرضت لهم» إلا أن اجتهادهم هو الذي أوصلهم إلى 
الوجنه آنذي به قالواء فهم متاجورون على ما وصلوا إليه: منزهون عن أن يحملوا في 
صدورهم نقيصة بحق أي مسلم؛ كائنا من كان. 

إنهم قدوتنا في طلِب الحقء وأسوتنا في انتهاج سبيلهء وهم الذائدون عن حياضه ومسالكه 
ودرويهء ومقولة عداوة لا وجود لها في تاريخنا الإسلامي» ولا عند أحد رجالات الإسلام 
ولن يكون لها مكان في قلب أبسط مسلم قينا - ناهيك عن الأعلام الأفذاذ - بحال من 
الأحوال...(0. ) 

أهمية هذه المقدمة تأتي من كون صاحبها أجهد نفسه في إبطال أدلة جمهور العلماء في 
رأيهم الذي ذاع وشاع في أمصار الإسلام وكان هو الرأي السائد مع تقادم الزمانء ولم يكن 
للرأي الآخر - إن وجد - حضور يستحق الذكر وإنما يمر عليه الفقهاء سريعاً كإشارة لرأي 

وأدب المؤلف في مخالفته لعلماء الأمة رفيع وجميل ومشرف» وهكذا ينبغي أن نكون. 

ولكن المأخذ على المصنف - والذي نراها زلة غير مقصودة - تتمثل في عنوان الكتاب, 
الذي اشتمل على كلمة تتناقض مع الروح التقديرية العائية التي تجل العلماء. 

فإن كلمة تهافت التي اختارها المصنف للعنوان غير موفقة. لأن التهافت في اللغة(", 
التساقظ راف الحدق الوا والهقوت : اا 

)مسقي عو المتاسته و را ي وا لي ا م ا اوو ا م اا بی ا 

(9) انطو القادوسش اليل من .تيرود اباي 

قال: «هفت يَهْفتَ هفتأ وهفاتاً: تطايّر لخفّته. وتكلم كثيراً بلا روية». 


وقي معجم عبدالرؤوف المناوي المسمى «التوقيف على مهمات التعاريف» قال: «التهافت: التساقط شيئًا بعد شىء: وقطعة بعد 
قطعة»» ص ,1١١‏ تحقیق د. محمد رضوان الداية, دار الفكر. دمشق, ط الأولىء ١٠١15ه-‏ .193م. 





ومن المعروف أن الذي أشهر هذا الاصطلاح, هو الإمام أبوحامد الغزاليء في كتابه 
المعروف «تهافت الفلاسفة». أي أنه إزراء بهم وكشف لزيفهم؛ لأنهم انحرفوا في أصول 
افق ا وا اونا اذاف اة ون ها اد الات كا شرل مهه سان 
ديا صريحا «في أنه - من أوله إلى آخره - بيان لما تنطوي عليه الفلسفة من سخف 
وھا 
وقصد الغزالي بالتهافت ما أوضحه في المقدمة الأولىء من كتابه بقوله «... فلنقتصر على 
إظهار التناقض في رأي مقدمهم الذي هو الفيلسوف المطلق والمعلم الأول»٠.‏ 
فالتهافت الذي اختاره مضافاً إلى الفلاسفة؛ معناه التناقض؛ أي تناقض الفلاسفة؛ يعني 
قافن مادم رفولین الفاق انم بردي ما وزد من ولال عن هوان اکر 
الموصوف بهء وسخفهء وحقارته. 
فكان الفزالي أقسى ما يكون على الفلاسفة بهذه التسمية. فلما تعرض ابن رشد للدفاع 
عنهم لم يشا أن يكون عليه أقل قسوة منه عليهم: ولا لم يكن هنالك من سبيل إلى أن يكون 
عليه أشد قسوة منه عليهم» حيث إن اسم التناقض الذي اختاره الغزالي اسماً لكتابه يصور 
النهاية في جانب النقص؛ فقد استعمل ابن رشد نفس الاسم الذي استعمله الغزالي؛ وهو 
التناقض»). 00 
فكلمة «التهافت» لغة والأجواء التي استخدمت فيهاء تدل على أنها الغاية في الدلالة على 
سقوط الفكر الموصوف به مع ما يحمله اللفظ من مخزون كبير للشحنات الانفعالية السلبية 
والحادة تجاه الآخر. فإذا كان الغزالي حاداً على الفلاسفة: فإن ابن رشد متعصبة") لهم. 
وعليه فإنني أرى أن الكاتب لم يوفق في وضع هذه اللفظة ضمن عنوان كتابه «تمام دية المرأة: 
واف دعر التو اد إا تاكن مضه الجن جاده لاء 


وحتى نتجنب مزيدا من تسفيه اجتهادات المجتهدين العظام» وان بغير قصد» وحدة اللفظ 


)١(‏ تهافت الفلاسفة؛ مقدمة المحقق, د. سليمان دنياء ص 18. دار المعارفء القاهرة, ط السابعة, من دون تاريخ. 

(1) المصدر نقسه» ص .۷١‏ 

(؟) تهافت التهافتء لابن رشد؛ مقدمة المحقق سلمان دنياء ص ۷١ء‏ دار المعارفء القاهرة ط الثالثة» من دون تاريخ. 

)٤(‏ كتب الدكتور سليمان دنيا في مقدمة تحقيقه ودراسته لكتاب « تهافت التهافت» فصلا بعنوان «سباب الغزالي للفلاسفة وسباب 
ابن رشد للغزالي» وجاء بنصوص لكل واحد منهما. انظر ص ١؟‏ وما بعدها. 

.٠٤١ ص‎ ٠۰ انظر: درء تعارض العقل والنقل» ج‎ )٥( 


کی اران قل اع ن دات ار قا کی ی ا را کون عر اة ف 
ذنة 5افت ووی ا 


د ليس توفيقيا: 
ما الدافع الذي جعل الباحث يناقش رأي الجمهور بتوسع؛ وينقض عليهم أدلتهم تفصيلا 


نقرأ الإجابة في مقدمته التي يقول فيها: «ذفي أثناء بحثي» في موضوع (أحكام الكفارات 
في الكتاب والسنة) - والذي أرجو من الله العلي القدير. أن ييسر إتمامه ونشره - آليت ألا 
أذكر كفارة من الكفاراتء إلا إذا تثبت من وجود دليل ظاهر صحيح فيهاء من كتاب الله أو 
سنة رسوله صلى الله عليه اي وعرجت على الدية: باعتبار تنأولها مما يتطلبه الحديث 
عن كفارة القتل؛ وبدأت باستقراء الأدلة الواردة فيهاء ولفت انتباهي أن الأدلة التي يعتمد 
عليها كثير من العلماءء في تقرير أن دية المرأة على النصف من دية الرجلء إنما هي مجرد 
أدلة واهية عليلة. 

فليس في القرآن الكريم آية واحدة. تنص على تنصيف دية المرأة... والأحاديث التي 
حشدوها لترجيح مذهبهم: ليس فيها حديث واحد صحيح صريح. يفيد ذلك. ش 

والآثار المنسوبة إلى بعض صحابة رسول الله وَل والتي جندوها لدعم موقفهم؛ ليس فيها 
أثر واحد صحيح النسبة إلى قائله. 

والإجماع الذي دندنوا حوله وطنطنواء إنما هو مجرد دعوىء تفتقر إلى وجود نقل متيقن 
يثبتهاء هذا مع اعترافهم بوجود المخالف» الذي يعتد بخلافه ويرجع إلى اجتهاده. 

وأما الأقيسة التي سخروها واعتمدوا عليهاء فإنما هي أقيسة لا تخلو من مغمز أو مطعن. 

فانطلقت أناقش بعض القضاة وأهل العلم؛ علي أجد عندهم ما يطفن الجرقة, ويبل 
الصبابةء إلا أن شيئا من ذلك - وللأسف - لم يكنء فاستخرت الله تعالىء وعزمت على ولوج 
هذه المسألةء من جميع أبوابهاء آملا الوصول إلى القول الفيصل فيها. 





قن ی ا ا 
ذية قرا تقل م ف اترجل هوا واب و ا ل لأ الاصل تذفن رها اة 
- أن المرأة توأم الرجل وشقيقته: لها 3 له. وعليها ما عليه؛ في جميع أمور العقيدة 
والعواداكه واكام الحلا والعرام: وكافة متاخ الكاليف العرمية يمزاتيها المخطمة من 
فرائض وواجبات ومندويات ومكروهات ومباحات. إلا إذا وجد نص يخصصها بحكم مختلف» ‏ 
في عين مسألة محددة مخصوصة)(). 

اا ا برد ا الد ورول ا اوو معط رج افده ضيه 
ماذا يقول المشككون وكل المتصايحين على حقوق المرأة. بل إنه يرى - بكل ثقة - إسقاط 
عار ران هالا نواد عانقا من يق جلدقنا اوالعريعكاقه متغس الشتويةن والأتبيبار 
لفان رة عا دوجن ت فج سال هده الشافل: التي تكصن:اكراة وماق 
يققونيا ا ك اكا د هره ين ولا كوس ابرهك لتخي فف اهارو اة 
الأبقنة ا كاف عا ن ن مطاف اقا اند هو قرعا وش ونبراسفا هو ادنيل 
الثبت الصحيح الصريح وكفى... أما أن نفكر - ونحن نحاول أن نقر حكماء أو نؤصل منهجا 
- أن نتطلع إلى ما لدى الآخرين من فكر ونظم وعادات وتوجهات» فهذا ما نرفضه. ولا قر . 
به على وجه الإطلاق. 

فالغرب الكافر الآبق الجاحد الماجن:؛ له عقائده الوثنية التي تخصه:؛ وله نظرته إلى الحياة 
التي تهمه؛ وله أحكامه وقوانينه. وشرائعه التي تحقق له مصالحه ومنافعه؛ ونحن لا يعنينا 
أمره في شيء, إلا بمقدار ما نأسف على انحرافه؛ ونتأسى على جحوده وكفره» وتتقطع 
قلوينا لما وصل إليه حاله من الفساد والعفونة والتردي والانحراف: بمقدار ما نأمل في 
التأثير فيهء لتعريفه طريق الحق» وجره إلى جادة الاستقامة والطهارة والصواب... أما أن 
يكون هذا المسخ الغربي التائه الضليل قدوتنا... فلاء وألف ألف لاء ما كان هذاء ولن يكون 
بحول الله ما دامت هناك على ظهر الأرض طائفة من أمة محمد يله ظاهرين على الحق؛ 
ا بضر من كاف رهن اداه إل فياه ا 

ووا رن رل هذا > ای عمق واشت بال جال ج أرقف ااب الذين 


)١(‏ مصطفى المنياصنة, دية المرأة فى ضوء الكتاب والسنةء (تمام دية المرأة. وتهافت دعوى التنصيف).؛ ص ؛ - 1ء دار ابن حزم» بيروت» 
ط الأولى؛ 816١اه-‏ دكقام. 








يحاولون جاهدين: استجرارنا للتخلي عن هويتناء بدعوى الاستفادة من معطيات الحضارة 
الغربية الحديثة؟ ٠‏ 

نعم» نستفيد منهم تقنيات بحتة. وماديات صرفة.. نعم: نستفيد ا لديهم من 
تكنولوجيات واختراعات؛ وأساليب زراعة وصناعة وتسويق.. 

اما آن نجل مذهه اضوع فى العفاكد والتشزيبات واللظم أما أن تفعذهم مدرسهافن 
الأخلاق والعادات والقيم» أما أن نتخذهم قدوتنا في إعطاء صورة عن مفهوم الكون والحياة 
والإنسانء فهذا ما يأباه كل مسلم لا تزال به ذرة واعيةء من عزة الإسلام واستعلاء الإيمان. 
وتمیز صف الھدی...)(')۔ ۰ ۰ 

وفي آخر سطور كتابه) يؤكد هدفه من البحث العلمي بمثل ما قاله في مقدمة الكتاب. 
فاا اى ف اعفاهه بعيد ل الم عق مصاولات ارقي ةا تی ي فا م 
اهتماما بشبهات العلمانيين: وان كان إيراد الشبهات والرد عليها ليس كافياً في اعتبار 
الباحث توفيقياًء إذ التعويل على منهج التناول والرد في تقرير اتجاهات الباحثين؛ لكن عدم 
اهتمامه بالشبهات أخفى من سطور كتابه محاولات التبرير والتخريج والروح المضطربة التي 
سيطرت على كثير من التوفيقيين. | 

ويقسم الباحث كتابه إلى ستة فصولء الأول يجعله في دية المرأة 2 القرآن الكريم ويناقش 
فيها آيات الدية والآيات ذات الصلة بها. والثاني يجعله في الأحاديث المرفوعة إلى النبي يكذ 
هو تنصيف دية المرأة وبيان ضعفها. 

والثالث: في الآثار الموقوفة على الصحابة حول تنصيف دية المرأة وبيان ضعفها. 

ويعنون للفصل الرابع ب «تهافت دعوى الإجماع؛ والرابع: «تهافت دعوى القياس». والفصل 
الأخير يذكر الأدلة المرّجحات على تسوية دية المرأة بالرجل في مسألة الدية. 

ونريد أن نقف على رأي المصنف في نقضه لدليل الإجماع» لأنه الدليل الثالث من الأدلة 
الشرعية؛ بعد الكتاب والسنةء كما اتفق على ذلك جميع مجتهدي وطوائف المسلمين على 
مختلف عصورهم. ٠‏ 


.۸-۷ المصدر السابق» ص‎ )١( 
.١١١ المصدر السابق» ص‎ )۲( 





فإذا كانت الآيات والأحاديث لا تدل على ما ذهب إليه المتقدمون من تنصيف دية المرأة كما 
ا 

فإنه لا بد أن يبدي ضعف دعوى الإجماع في المسألةء إذ مخالفة الإجماع أمر عسير ولقد 
قالت طائفة من العلماء بانعقاد الإجماع» على تنصيف دية المرأة بالنسبة للرجلء حكي ذلك 
عن الشافعي وابن المنذر وابن عبد البر(). 

يقدم الباحث بعض المقدمات الضرورية في موضوع الاجماع في معنى الإجماع وصلته 
بالكتاب والسنة وإجماع الصحابة على مدى إمكانية وقوعه وأنواعه... ثم أدلى برأيه في 
موضوع البحث فقال «وفي مسألتنا هذه؛ اذّعى قوم انعقاد الإجماع على جعل دية المرأة على 
الكو د الا و كد نطو ف ها م اغا ن اه 

١‏ - إنه ليس بين أيدينا نص واحد صحيح وصريح: من كتاب أو سنة يقول بأن دية المرأة 
على النصف من دية الرجلء يمكن أن يعتبر أساساء ينعقد الإجماع عليه في هذه المسألة؛ 
وهذا كتاب الله بين أيديناء وهذه أحاديث المصطفى يي في دواوين السنةء وليس فيها شيء 
من ذلك. 

6 لمن يي أدبن أي نقل ثابت متواترء ينقل عن الصحابة رضوان الله عليهم إجماعهم 
عاج هاون الراة سكل کی الحا فى سسعوعة كاه ينطو أفتراد من 
الصحابة رضوان الله عليهم» لم يثبت إسناد. اثر واحد فقط - منها. 

فإذا لم يثبت عن بعض أفراد الصحابة أنهم قالوا بتنصيف دية المرأة فكيف يثبت إجماع 
كافتهم على ذلك؟ ) 

؟ - إن دعوى انعقاد إجماع علماء أهل الإسلام - بعد عصر الصحابة - على تنصيف دية 
المرأة منقوضة أيضا بأمور: 

أولاها: عدم ثبوت وجود نقل عن مثل هذا الإجماع عنهم 

ثانيها: استحالة اجتماعهم» لإقرار مثل هذه المسألة. مع تنائي ديارهم وتباعد أقطارهم» 


وكثرتهم الكاثرة بعد عصر الصحابة. 


ء٣ انظر: ابن قدامة: المغني والشرح الكبيرء ج 5 ص”57: والشوكانيء نيل الأوطار» ج /؛ ص/17, والصنعاني؛ سبل السلام؛ ج‎ )١( 


.ه١١ضص‎ 








اها وود ن خانم فى هدر الا وكفن اود رمو اناهن لا 
عليةء شيخ الشافعي وأحمد وآبا بكر الأصم» وابن حزم» ومن وراء ابن حزم الظاهرية 
أجمعون. ۰ 

تقد :قال هؤلاة؛ يان دية الكرأة عل نفكل وية الوجل سوا وا وة سر ها إن الوا ةا 
. خالف الإجماع. فالجمهور على أن هذا الإجماع المدعى لا يكون إجماعاء ولا يعد حجة, 
فكيف إذا كان المخالف أكثر من واحد؟؟ 

رابعها: اختلاف علماء الإسلام على حجية مثل هذا النوع من الإجماع - على اقتراض 
وجوده - هل.يعد إجماعا حقيقياء ويعتبر وقوعه حجة؟ | 

والراجح, أنه ليس من قبيل الاجماع الحقيقي المعتبر؛ ولا و الله 
وخاصة أنه لا يعتمد على نص من كتاب أو سنةء ولا يترجح بترجيح قول جمع من الصحابة: 
ثبت لدينا اتفاقهم على ذلك... فكيف... ولم يثبت إلى الآن وقوع مثل هذا الإجماع من قبل 
علماء الإسلام في عصر واحد من العصور؟. 

ثم يؤصل مسألة لا يسلم له فيها ويعوزها التحقيق إذ بقول: «أما اتفاق المذاهب الأريعة 
علن تضق وية اكراق هان ولك لا ف ا خمافا ال ن الاه هة امت اويا 
وتميزت صواهاء غدا اللاحق في كل مذهب معيدا لقول السابق؛ وبذا يكون صوت علماء أهل 
المذهب الواحد أجمعين - في حقيقة الأمر - صوتاً واحداًء يمثله قول إمام ذلك المذهب ليس 
غير. 

فاتفاق هذه المذاهب الأربعة في المسألة, إنما هو في حقيقة الحال اتفاق أربعة من أئمة 
امسامين على قرول وانحد:فيها لينن غين إذ انهه ليسوا إلاابعضا م عقا الأ لا مي 
ولم يقل أحد أن اتفاقهم على أمر ماء يعد إجماعاء ناهيك عن أن يكون حجة في حد 
ذاته...»(). 

راقرا عل د اة اة أت اة ل ا ا ون کال هدا فن اتيا 
كالسبكي: «وما خالف المذاهب الأربعة فهو كا لمخالف للإجماع" ووافقه السيوطي لكن زعمه 


.٠١١ - ۱۲۲ مصطفى الصياصنة, دية المرأة في ضوء الكتاب والسنة (تمام دية المرأةء وتهافت دعوی التنصیف)» ص‎ )١( 


(۲) المصدر نفسه» ص .٠١٤‏ 





آن اتفناق المكاضت الأريمنة قن السالة: إنما قو جشيمة الخال اتان آريفة من اكية 
المسلمين على قول واحد فيها ليس غيرء كلام في غاية الضعف» أعجب كيف يصدر من 
اف با جمافين الأملاش حك فا فرق فى جاو إلى رد اذ من اكاب 
والسنة والإجماع والقياس» ويستعرض كتب فروع الفقه وأصوله ثم تغيب عنه أبسط 
البدهيات حول كيفية تشكل المدارس الفقهية الكبرى وصلة إمام المذهب بتطور المذهب 
ونوسعه. 

ونحاول توضيح الخطأ الفاحش الذي وقع فيه الباحث متخذين من مذهب الشافعي 
نموذجاً تطبيقيا لنقض دعواه فني أن صوت علماء المذهب الواحد أجمعين في حقيقة الأمر - 
ا وإحداة يدكلة قزل اء دات التب ليس را 

د هل اللاحق معيد قول السابق؟ 

دعوى الباخث غريبة تناقض الواقع العمليء والتطبيق الميداني تلفقه الإسلامي؛ ولا يخفى 
على ذي لب وبصيرة الأهمية القصوى للاجتهاد لتطوير الفقه الإسلامي بما يخدم حاجات 
البشريةء ولهذا فالاجتهاد مقترن بكل عصر من العصور لا ينفك عنهء ولا يقف عند حد قول 
الام الف وق ذلك يقر الف ركان :رل قطيظ رة من اران إلا باقران 
الاجتهاد بهاء لأن من ضرورة الانتشار في العالمء الحكم بأن الاجتهاد معتبر»') وعلى هذا 
فقد واكب الاجتهاد والتفكير المذاهب الإسلامية في جميع مراحلهاء وتطور معها بما يخدم 
ا ان و وة غا اد و و ت و و ول 
المقلدين: فقال الأصوليون: مراتب العلماء على أقسام: 

المجتهد المطلق وهو من توفرت له دواعي الاجتهاد الكاملة. ومجتهد المذهب. وهو الذي 
يسع من مغرو الوجره: انق ييتيينا :كل امترص إنائية :كان يتين ها مت نقه الإخام على 
ما نص عليه وقد يقوم مجتهد المذهب باستتباط الأحكام الشرعية مباشرة من نصوص. 
الشرع: متقيدا بقواعد إمامه الأصوليةء وعلى سبيل المثال في المذهب الشافعي الإمام ابن 
سريج المتوفى سنة 5+ !اه والإمام الاصطرخي (ت ۳۲۸ه)ء والإمام ابن القاص (ت .)٠٠٠‏ 

والمرتبة الثالثة هي مرتبة مجتهد الفتياء وهو المتبحر في مذهب إمامة المتمكن من ترجيح 





أقوال إمامه بعضها علي بعضء ويكون له القدرة على ترجيح وجوه الأصحاب في المذهب. 
ومن هؤلاء في المذهب الشافعي الإمام الرافعي (ت 114). والإمام النووي (ت 176) ونلحظ 
من هذا التطور في مراتب الاجتهاد أن الحاجة داعية لوجود مجتهدي المذهب ومجتهدي 
الفتيا بعد أن استقرت المذاهب الفقهية وتبلورت بالشكل الفقهي الكامل؛ فهؤلاء الأتباع 
يشكلون ويمثلون مجمعا فقهيا متكاملاء تدار في مناظراتهم الأدلة. وتناقش في مجالسهم 
الأقوال حتى يترسخ الحكم الشرعي المبني على الدليل الصحيح والاستنباط القويم» 
فالمذاهب الفقهية هي مجامع فقهية تتطور فيها الأقوال وتعالج بما يخدم الساحة الفقهية: 
فإذا ما استقر قول من الأقوال في مسألة من المسائل فلنعلم أن ذلك الاستقرار نتج عن . 
مراجعة واستدراك وبحث واستدلالء فهو يمثل مجموعة متعاقبة من العلماء المتبحرين 
المتمكنين من علوم وفنون الشريعة. 1 
والأمثلة ضي تاريخ المذاهب الإسلامية التي تدل على أن تلك الأقوال المستقرة المتفق عليها 
إنما تمثل دراسة فقهية مستوعبة وليست فردية - متعددة ومتنوعةء ومنها: ما ذكر عن 
القاضي عبدالجبار (ت 5١4ه)‏ الأصولي الشافعي وكان معروفا بشدة تمسكه بأصول الإمام 
الشافعي يرحمه الله شديد الدفاع عنهاء ولا وصل إلى مسألة نسخ الكتاب بالسنةء ونسخ 
السنة بالكتاب والشافعي يقول: لا ينسخ الكتاب بالسنة ولا السنة بالكتاب» في مذهب خاص 
له نشرد به عن جوز الأصبولية, عندما وصل القاضي لذلك قال: الشاضعي كبير والحق 
اكبوهنة الأأآن القراق يشخ السقة والمنثة سخ القران»: 
فلو كان الأتباع اللاحقون قولهم كقول سابقهم لم يعترضوا عليهم مثل هذا الاعتراض 
المؤديء وكذلك من المعلوم في المذهب الشافعي أن الإمام الشافعي ا الله له أقوال في 
العراق مبميت بالمذهب القديمء وأقوال في مصر سميت بالمذهب الجديد؛ وقال الشافعي 
رحمه الله: «لا أجعل في حل من روى عني القول القديم» وانظر إلى شدة هذه العبارةء ومع 
ذلك فقد ثبت عن أتباع المذهب الشافعي الفتيا على خلاف المذهب الجديد في مسائل 
معدودة نصوا عليهاء قال الإمام النووي رحمه الله في المجموع: «فإذا علمت حال القديم 
ووجدنا أصحابنا أفتوا بهذه المسائل على القديم: حملنا ذلك ا أنه أداهم اجتهادهم إلى 
اديه حذاى:القول القديم «الظهون وليلة ب(" الى رجهاتة: 


)١(‏ جلال الدين السيوطيء الأشباه والنظائرء ص .١٠.٠5‏ دار الكتب العلمية, بيروت؛ ط الأولى: 1585م. 





وهذا يبين بوضوح أن أحكام الله تعالى قد حظيت بعناية فائقة من علمائنا رحمهم الله 
تعالى» خلا يصح أن ينقض اتفاق بحجة التسليم لأقوال السابقينء فلو كانت الأقوال مسلمة 
لم يعملوا ويفتوا على خلاف الجديد» مع علمهم أن الحق أحق أن يتبع. 

ومن دلائل التطبيق العملي أيضاء أن الناقلين لأقوال الأئمة لا ينسبونها لإمام المذهب 
فحسب» بل جرت العادة العملية أنهم يقولون على سبيل المثال؛ في الاختلاف في بعض 
المسائل: عند الحنفية كذاء وعند المالكية والشافعية كذاء أو المذهب الحنبلي كذاء والمذهب 
الشافعي كذاء وهذا يعطي إشارة واضحة, وتطبيةا عمليا جلياء أن القؤل لم يعد قول إمام 
المذهب فحسب, بل هو قول تلك الجموع المتبعة؛ من العلماء المتعاقبين في المذهب» فإن كان 
متاك مارک ار مالف طهر ااه اعت يقر وإلا مهفن بالذليل؛ وزثبات الحجة.. 

ولا أدل على ذلك من ظهور بعض العلماء الذين اشتهروا باختياراتهم وانتشار أقوالهم خارج 
مذهب إمامهم» وقد جمع لشيخ الإسلام ابن تيمية رحمه الله» المنسوب للمذهب الحنبلي 
كتاب في الاختيارات الفقهيةء كما اشتهرت اختيارات العز بن عبدالسلام المنسوب للمذهب 
الشافعي؛ واختيارات أبي زيد القيرواني المنسوب للمذهب المالكيء واختلافات أئمة المذهب 
الحنفي كزفر ومحمد وأبي يوسف حتى مع أقوال إمام المذهب» وإن لم تدون في كتابات 
ل اك يعطى ا آنا اتد عة كاة اسان اذهب الراجة ق اة 
ية انا كل هول مشواكرا لاحات ولك المذهي المتكمين إلينه هاذا وحتدت الذاهب 
الأربعة قد اتفقت على قول واحد في مسألة معينة؛ يكاد يحصل شعور يتعدى حد الظن ليبلغ 
أو يقارب العلم بأن الصواب ما قال به هؤلاء. 


)١(‏ النوويء المجموع شرح المهذب: ج ١‏ ص17 








المطلب الرابع 
الشهادة 





شهادة المرأة 


النخب الثقافية المتغريةء تعتبر شهادة المرأة في الإسلام؛ برهاناً جلياً على ظاهرة اللامساواة 
بينها وبين الرجلء وسرعان ما يستدلون على ذلك بقول الله تبارك وتعالى: إواستشهدوا شهيدين 
من رجالكم فإن لّم يكُونا رجلين فرجل وامرأتان ممن ترضوت من الشهداء أن تضل إحداهما فتذكر إحداهمًا 
الأخرّى4(). 

وتبارى العلمانيون في تبيان اعتراضهم على هذا الحكم» وتنوعت أفهامهم وأساليبهم في النقد 
والاعتراضء وبما أثنا نناقش شهادة المرأة: فلنبداً يذكر اعتراضات امرأة لا سيما إذا كان كلامها 
الأصرح فيما اطلعنا عليه من أقوالهم ضد هذا الحكم. 

تقول نوال السعداوي: «جاء في الإسلام أن شهادة الرجل تقابلها شهادة امرأتين؛ ذهل إذا تعلمت 
المرأة وأصبحت وزيرة مثلا أو طبيبة أو أستاذة بالجامعة فهل تظل عاجزة على أن تدلي يشهادتها 
وحدها في الوقت الذي يفعل ذلك أي رجل وإن كان أميا لا يعرف القراءة ولا الكتابة؟ 

إن قانون القضاء المصري رقم 18 لسنة 1407 لا ينص على أن القاضي لا بد أن يكون رجلاء 
وإنما تنص المادة ؟ منه على أنه لا يجوز تعيين أحد في وظيفة قاض إلا بعد التحقق من كفايته 
وصلاحيته للقضاء. لكن الرجال المهيمنين على القضاء استطاعوا أن يمنعوا دخول المرأة فيه). 
يقول هؤلاء الرجال أنه لما كانت المرأة أقل رتبة من الرجال في الشهادة (شهادة الرجل تقابلها 
شهادة امرأتين) فالمرأة إذن ليست مؤهلة بطبيعتها لتولي عمل القاضيء لأن الشهادة لا تزيد عن 

)١(‏ سورة البقرة الآية (545). ا 

(۲) أخيراً عينت المرأة في وظائف ومناصب القضاة. وانظر تعليق شيخ القضاة في مصر المستشار يحيى الرفاعيء على تعيين المرأة 
في هذه المناصب في هذه الظروف الحرجة التي يمر بها القضاء المصريء وصلة ذلك بتغيير الهوية. أفصح عن رأيه في الرسالة التي تعتبر 
شهادة تاريخية عن الحال الذي آل إليه القضاء في بلده؛ والأخطار التي تتهدده وذلك فقي رسالة موجهة لنقاية المحامين المصريين في 
الا .ام 

ورسالته ترسم سبل الإصلاح والعلاج من خبير كبيرء وهي في الوقت نفسه تصلح لأن تكون تجسيداً حيا لأحوال القضاء في كثير من 
بلدان العالم الثالث التي تتشابه قيها أحوال القضاء مع الحالة المصرية إن لم تكن أسوأ. انظر نص الرسالة في مجلة المجتمعء العدد 10۲۷ - 
5 زو القعدة 557اه امرك .كم 


والعلمانيون لا يبحثون في جذر الفساد في قضاء العالم الإسلامي؛ وإنما يهتمون بالديكور» فدخول المرأة هى الأصل ومقدم على الإصلاح» 


هكذا اهتمام باللظاهر تحديأ لكل ما هو إسلامي فحسب. 





رر ہا کی کن ان الا کک کی نرا 
و ال كن تزاح أشن بخطورة من عاف مركن واناد ناته فين الوك العمل الف شم 
آلاف الطبيبات المصريات كل يوم وهل تصبح المرأة مسؤولة عن أرواح الناس وتعجز عن الحكم 
في نزاع حول قطعة أرض أو الإدلاء بشهادة في حادث سرقة0(15. 

والسعداوي مهدت لهذا الاعتراض؛ بعد قولها أن الحضارة التي نعيشها والأفكار التي لا زالت 
سائدة حتى اليوم في معظم بلاد العالم تقوم على ركائز أساسية. 

١‏ - احتكار الرجل للمال والسلطة والأطفال. 

۲ - احتكار الرجل للدين والأخلاق والفلسفة والفكر. 

9 ار الرجل الى اة اة 

تمهد الدكتورة بهذا الاحتكار الذكوري الواسع لتبدي اعتراضها على أحكام الإسلام الذي يكرس 
الاحتكار الرجولي - كما تزعم - ثم تنتقل لتسرد عشر نقاط تقول إنها مضطرية لدى تفاسير 
الفقهاء المتنوعة. وتذكر منها الشهادة, ولاحظت أن آكثر اعتراضاتها جاءت بصيغة استفهام 
وتساؤل» ولكن مسألتي الشهادة والقوامة جاءت بصيغة الإثبات والتوكيد, أي أنها مسألة منتهية 
لدى الياحثة. 

أما الدكتور نصر حامد أبوزيد فينطلق من فلسفته في أن الأحكام مخصوصة بزمانها ومكانها 
يقول: «إن ما ورد بالقرآن بشأن شهادة المرأة كان وصفا لحالها وليس تشريعا أزلياً لوضعيتها في 
سياق «المعاملات المالية» بصفة خاصة وقت نزول النص. ولم يكن من ثم تشريعا أزليا لوضعيتها. 
والفهم الخاطئ للآية: (واستشهدوا شهیدین من رجالکم فَإن لم يَكُونا رين فرجل وامرأتان ممُن ترضون 
من الشهداء أن تضل إحداهما فَتَذَكَر إحداهمًا الأخرئ4 (البقرة/187): مصدره إهمال السياق السرديء 
فالآية تتحدث أساسا عن المعاملات المالية التي لم يكن للنساء عهد بها آنذاك. أما وقد انطلقت ' 
المرأة للمشاركة في جميع مجالات العمل والحياة. وتساوت خبرتها بخبرة الرجلء وفاقتها في 
مجالات كثيرة. فلا معنى للقول أن شهادتها نصف شهادة الرجل". 

ولا يفوت العلمانيون وهم يثيرون غبار الشبهات حول شهادة المرأة من تناول حديث «النساء 
ناقصات عقل ودين»(": بنفي نسبته للرسول يله أو بتضعيفه أو بتفسيره تفسيراً كيفياً. يقول 

١ 3 وا‎ لجرلا)١(‎ 


(۲) دوائر | وفء قراءة فى خطا المرأق ‏ 556. 


(؟) سي تي تخري الحديث وشرحه عند رد الشبهة بعد صفحا . 





حسن حنفي: «أما اتهام المرأة بأنها ناقصة عقل ودين» حسب المأثورء فإنه يساء تأويله واستخدامه 
على فرض صحة الحديث. فقد ارتبط الحديث بوضع تاريخي للمرأة قديما ولا ينطبق الوصف 
على كل النساء في كل العصور. وقد يعني الحديث نقصان الخبرة نظراً لعدم احتكاكها المستمر 
بالمجتمع في العمل والتجارة. وقد يعني تقرير الواقع عدم شيوع المرأة القيادية. أما الاعتماد على 
أن الشهادة لامرأتين فإن ذلك لا يعني نقصأ فيها بل فقط لمجرد التذكر ضد احتمال النسيان. 
وضي حالات أخرى تتطلب شهادة رجلين بنص القرآن: «واستشهدوا شَهِيدينٍ من رَجَالكُم4(البقرة: 
الآية ۲۸۲)(. ! 

وتقول سلوى الشرفي: «عدم الأخذ بشهادة المرأة واحدة هذا أيضا تمييز أقره القرآن في الآيات 
التالية: «واستشهدوا شهيدين من رجالكم فَإن لم يكونا رجلين فرجل وامرأتان ممن ترضون من الشهداء أن 
تضل إحداهما فعذكر إحداهما الأخرئ). وهي آية يعتمدها المروجون لمقولة نقصان عقل المرأة لتأكيد 
صحة موقفهم غير أن هذه الآية لا تعني مثلما قلنا سابقاء تنقيص من قيمة المرأة بقدر ما تعكس 
الوضع الاجتماعي للمرأة وقتها حيث تأخرت في الحياة العامة عن مركز الرجل مما جعلها أقل 
قدرة على التعامل شي مسائل الديون. ونذكر أن القرآن قد تعرض لشهادة المرأة في سياق الحديث 
عن توثيق الديون والتحري في ضبطها. أما بالنسبة للمسائل المتعلقة في حياة النسوة مثل الولادة 
والبكارةء فالقرآن لم يفرض شهادة امرأتين. وهذا دليل على عدم القول بنقصان عقلها. وإالا سمع 
من هذا ما أيده فقه المذاهب الإسلامية (الحنفي خاصة) من جواز تولي المرأة خطة القضاء. 
فكيف يمكن لها أن تكون في أعلى مراتب القضاء ولا تقبل كشاهدة79) 

وتحت عنوان «هل النساء ناقصات عقل؟ تنكر الباحثة صحة الحديث بأسلوب ينم عن جهل في 
أبجديات علم تمحيص الروايات أو علم الجرح والتعديل والذي يعد أحد مفاخر الثقافة الإسلامية 
تقول: «يوجد فعلا حديث للرسول يقول «النساء ناقصات عقل ودين». لكن سند هذا الحديث 
ضعيف باعتراف بعض الفقهاءء ثم على فرض صحته فهل يعني أنه يتعلق بأصل تكوين المرأة في 
جو رها لار أن ها الت فن هان ارا اف اك اعيا ف دنات ار ار 


)١(‏ حسن حنفي» قضية نون من ختان الفراعنة إلى الإسلام الرسمي» ص ۳۱۸. سلسلة كتاب التاقد» العنف الأصولي. الابدا من نواقذ 


ج هن م ریا الريس للكتب والنشرء بيروت, الأولى؛ 1566م. 


(۲) سلو الشرفيء السكوت في مواجهة العنف, الأسس الثقافية للعنقف ‏ المرأة .ص 157, مجلة النهج؛ تصدر عن مرك الأبحا 
والدراسات الاشتراكية في العالم العربيء العدد )4١(‏ السنة ,)١١(‏ خريف 1958م. 





الذي جعلها لا تفقه الأمور مثل الرجل ولا يعبر عن حالة جسمية مثبتة علميا. إذ كيف يمكن 
للإسلام أن يقر للمرأة أهلية التصرف في مالها وحق التملك الشخصي وحق الولاية على 
القاصرين وتسويتها بالرجل في العقوبات عند ارتكاب الجرائم ما لم يقره للرجال العبيد: وهو 


حازم بنقصان عقلها؟ هذا تعارض نفقد حجة الضعف الخلقي للمرأة,(). 


د التوفيقيون وشهادة المرأة: 


فسر محمد عبده قوله تعالى: لفَإن لّم يكونا رجلين فرجل وامرأتان ممن ترضون من الشهداء أن قضل ' 


إحداهما فَتذَكر إحداهما الأخرئ74: بقوله: «تكلم المفسرون في هذا وجعلوا سببه المزاج فقالوا إن 
مزاج المرأة يعتريه البرد فيتبعه النسيان» وهذا غير متحقق؛ والسبب الصحيح أن المرأة ليس من 
شأنها الاشتغال بالمعاملات المالية ونحوها من المعاوضات: فلذلك تكون ذاكرتها فيها ضعيفة: ولا 
تكون كذلك في الأمور المنزلية التي هي شغلها فإنها أقوى ذاكرة من الرجل؛ يعني أن من طبع 
البشر ذكراناً وإنائاً أن يقوى تذكرهم للأمور التي تهمهم ويكثر اشتغالهم بها. ولا يناضي ذلك 
اشتغال بعض نساء الأجانب في هذا العصر بالأعمال المالية فإنه قليل لا يُعوّل عليه والأحكام 
العامة إنما تناط بالأكثر في الأشياء وبالأصل فيها. 

إن الله تعالى جعل شهادة المرأتين شهادة واحدة فإذا تركت إحداهما شيئاً من الشهادة كأن 
نسيته أو ضل عنها تذكرها الأخرى وتتم شهادتهاء وللقاضي بل عليه أن يسأل إحداهما بحضور 


الأخرىء ويعتد بجزء الشهادة من إحداهما ويباقيها من الأخرى. هذا هو الواجب وإن كان القضاة 


لا يعملون به جهلا منهم. وأما الرجال فلا يجوز له أن يعاملهم بذلك بل عليه أن يفرق بينهم: فإن 


قصر أحد الشاهدين أو نسي فليس للآخر أن يذكره وإذا کا تكون الشهادة باطلةء يعني إذا 
ترك شيئاً مما يبين الحق فكانت شهادته وحده غير كافية لبيانه فإنها لا يعتد بها ولا بشهادة 


الآخر وحدها وإن بينت(). 
)١(‏ المصدر السابق» ص ,١١‏ 
(؟) سورة البقرة. آية (45؟). 
(؟) الأعمال الكاملة لمحمد عبده؛ بتحقيق محمد عمارة؛ ج 5: ص 977-1757 ولم يذكر محمد عمارة رأي محمد عبده في شهادة المرأة 





ضمن الكتاب الذي جمع فيه اجتهاداته في قضايا المرأةء في كتاب «الإسلام والمرأة في رأي محمد عبده ». 








تضمن تفسيره ثلاثة أمور: ٠‏ 

ا هة ون اتان ع هن ا ان ل يان رة اوت 
فا ف اة اة اعرف ازع اناع عن الو وكا را اما الريب 
حيث يقول تفسيراً لقوله تعالى: أن تضل إحداهما فعذكر إحداهما الأخرى) «بيان لحكمة مشروعية 
الحكم واشتراط لعدد من النساء أي يا شرع ذلك إرادة أن تذكر إحذاهما الأخرى إن ضلت إحداهما 
ما أن النسيان غالب على طبع النساء لكثرة الرطوبة في أمزجتهن»0). 

الثاني: إعطاء الجواب الصحيح مشفوعاً باستدراك التغير الاجتماعي وهو وجود بعض النساء 
المشتغلات بالأعمال المالية وهو ما يعول عليه نفاة صلاحية هذا الحكم الشرعي. 

وثالثاً: إشارته إلى جهل القضاة الذي يخل بشروط تطبيق الحكم الشرعي فيما يخص شهادة 
المرأة. ونقده هذا ليس غريباً فإن للأستاذ الإمام جهوداً كبيرة في إصلاح القضاء والمحاكم 
الشرعية؛ وما إشارتة هذه إلا دليل على معرفة واقعية وهم عام). 

وتعليل محمد عبده اشتراط الشريعة شهادة امرأتين بعدم خبرتها في المعاملات المالية ضعيف 
ويقوي حجة العلمانيين في أن المرأة تقلدت أعلى المناصب واشتغلت بالتجارة وشتى المعاملات. 
ولهذا فتعليل القدماء والمعاصرين بإرجاع التفاوت في الشهادة بين الجنسين إلى الفروق التكوينية 
أصوب مما ذهب إليه محمد عيده. 

“وقد سنا معي رشي وضا مير ]هحاذه ف مم الآيات1) ويتطاق العقاد في بحكة اة 
شهادة المرأة من أن «الشهادة في جميع الأحوال - كما نص عليها القرآن الكريم - عمل يعالج فيه 
الشاهد أن يتغلب على دخائل الحب والبغض ويتجنب الميل مع هواه: یا اها دين آمنوا كونوا قوامين 
بالقسط شهداء لله ولو على أَنفُسكُم أو الوالدين والأفربينَ إن يكن عا أو فقيرا فال وى بهما فلا تتبعوا 
لوئ أن تعدأوا وإن تلووا أو تعرضوا فَإِنَ الله كان بما تَعملُونَ خبيرا0), 5 يها الَّذِينَ آمنوا كونوا قوامين 
لله شهداء بالقسط ولا یجرمتکم شان قوم عل ألا تعد لوا اعدلوا ھ هو اقرب للتقوئ004). 

والقضية في الشهادة هي قضية العدل وحماية الحق والمصلحة؛ ولها شروطها التي يلاحظ 
فيها المبدأ وضمان الحيطة على أساسه السليم. والمبدأ هنا - كما ينبغي أن تتحراه الشريعة 
- هو دفع الشبهة من جانب الهوى وما يوسوس به للنفس في أحوال المحبة والكراهة 
وعلاقات الأقريين والفرباء. وليس بالقاضي العادل من يعرض له هذا المبدأء فيقضي 
بالمساواة بين الجنسين في الاستجابة لنوازع الحسء والانقياد لنوازع العاطفة؛ والاسترسال 
مع مغريات الشعور من رغبة ورهبة. فالمبدا الذي ينبغي للقاضي العادل أن يرعاه هناء 

)١(‏ محمود الآلوسيء روح المعاني. ج ؟. ص 088 دار إحياء التراث العربي» بيروت» بدون بيانات أخرى. 

(؟) انظر إلى تفاصيل إصلاحاته للقضاء, الأعمال الكاملة؛ محمد عبد ج ۰۵ ص ۲۰۹ - .۲۹٤‏ 

(؟) رشيد رضاء تفسير المنار» خ ؟, ص 1.5 - 1.5. ولم يتطر الموضوع شهادة المرأة في كتابه «نداء للجنس اللطيف». 


)٠١١( سورة النساءء الآية‎ )٤( 


.)۸( سورة المائدة الآية‎ )٥( 








حرصا على حقوق الناس» أن يعلم أن النساء لا يملكن من عواطفهن ما يملكه الرجالء وأنه 
تج ا اي ی و ا را ف غد ا ی و فن حا ا 
يعنيه لشخصه. ولا يحل له أن يجعله سبيلا إلى تحية من تحايا الكياسةء أو مجاملة من مجاملات 
الأندية. وقديما كانت هذه التحايا والمجاملات تجري في ناحية من المجتمعء وتجري معها في 
سائر نواحيه ضروب من الظلم للمستضعفين والمستضعفات تقشعر لها الأبدان. 

وعلى هذه السنة من تقرير المبادئٌ السليمة في شؤون العدالة والمصلحة تجري شريعة القرآن 
الكريم» حيث تقتضي الحيطة لحماية البريءء وإنصاف المظلوم: وأن يزداد عدد الشهود من 
الرجال غلا يكتفى منهم بالشاهد والشاهدينء إمعانا في دفع الشك وتأويله - + حيث وجد - 
لمصاحة المتهم؛ حتى تلزمه الإدانة بنجوة من الشكوك والشبهات. 

ولقد يوجد من النساء من تقوم شهادة إحداهن بشهادة ألف رجلء ولقد يوجد من الرجال ألوف 
لا تقبل منهم شهادة. ولكن المشترع الذي يقول - لأجل ذلك - أن مزاج الرجل ومزاج المرأة سواء 
في الحس والعاطفة؛ يتقبل من مغالطة الواقع والضمير ما يبطل تشريعه وينحيه عن هذا 
المقاب(. ) 

العقاد لم يدخل في تفاصيل شهادة النساءء ولم يورد آية البقرة التي تنص على شهادة امرأتين. 
مقابل شهادة رجلء وإنما ناقش أصل الموضوع وألفكرة الكلية للشهادة من حيث هي. 

وبما أنه من أبرز الذين يؤصلون مبدأ الفروق التكوينية بين الجنسينء فإنه جعل هذه الفروق 
منطلقا ضفي موضوع الشهادةء وهو رأي وجيه لا سيما في الشهادات المتعلقة بالدماءء وان كان هذا 
. التعليل أو التحليل جزء من فهم الأحكام الشرعية. 

والأصل كما بين حتى في شهادات الرجال ترجع إلى مصاحة المتهم؛ وهذه المصلحة ما سوف 
نراها سارية في جميع أنواع الشهادات بما فيها تلك التي لا يؤخذ فيها الا شهادة المرأة وحدها. 

ولا يفوت العقاد أن يفمز المتجملين بالحضارة الغربية الذين يراعون المرأة وعواطفها وإن 
أضاعت هذه المجاملات حقوق المستضعفين. 

ويختم تحليله بما يتشبث به العلمانيون في كل مسألة:؛ ألا وهو الاستثناءات التي يتخذون منها 
قواعد وينسخون بشواهدها 5208 الثابتة. ۰ 


.51- 589 المرأة في القرآن» ص‎ )١( 





أما الفيلسوف روجيه جارودي فإن رأيه في شهادة المرأة لا يختلف عن رأيه في ميراثها 
وقوامتهاء فإنها - عنده - مقبولة في ذلك العصر الخاضع للتقائيد التي يمكن قبول شهادة 
قراف هق ON E LAS RB SE‏ 

فكما أن ميراث الذكر ضعف ميراث الأنقن هن مسحي د مسؤولية رغاية الأسرة المالية 
على الزوج «كذلك بالنسبة للآيات المتعلقة بالشهادة: إراستشهدوا شهيدين من رجالكم فإن لم يكونا 
رجلين فرجل وامرأتان) (البقرة: 0)۲۸۲). 

وجارودي منفلت من أي ضوابط أو قواعد تحكم تصوراته للأحكام الشرعية سوى التأمل 
الشخصي في التعرف على حكمٌ الأحكام والتقدير الذاتي للمصلحة ومراعاة التطور والتغير 
الاقتصادي والاجتماعي الذي يضعه في مقدمة المرجحات» إذ تدور حولها الأحكام بل تطوع 
للتكيف معها. ٠‏ 

وللألماني مراد هوفمان: موقفان من موضوع شهادة المرأةء أولهما أورده في كتابه «الإسلام 
كبديل» المنشور عام 1447 الذي يحاول فيه إزالة اللبس الواقع في أذهان الغرييين عن الإسلام: 
وجاء رأيه في الشهادة مختصرا. ٠‏ 

يقول: «أما المرأة بصفتها شاهدة أمام القضاء فحسب» فشهادتها لا تساوي شهادة الرجلء 
فشهادة امراتين تعدل شهادة الرجلء إن الشريعة قد فرضت أن يؤكد شاهدان عادة حصول قول 
أو فعل أو نفيهماء فإن لم يكن الشاهدان رجلينء فرجل وامرأتان بذا تراعي الشريعة أن المرأة قد 
تكون في أيام معينة شهريا غير مهيأة أو غير قادرة على التركيز المطلوب للإدلاء بالشهادة؛ وهذا 
ثابت لدى فقهاء المسلمين)(). 

وفي موقفه الثاني الذي جاء بعد ثمان سنوات من موقفه الأول؛ تناول موضوع الشهادة في 
كتابه «الإسلام في الألفية الثالثة» الذي أصدره عام )3٠٠١(‏ ميلادية: معتبراً تفسيره الذي ساقه 
في موقفه الأول حول جعل امرأتين مقابل رجل في الشهادة غير كاف لإقناع الآخرين؛ فيقول: 
«وأخيرا فهناك ما يريك الرأس فعلا عندما نتدبر معنى الآية (۲۸۲) الواردة في سورة البقرة وهي 
قوله تعالى: واس ھدوا ھی دن من راکم إن م یکوت رل فرج وا ران مس فصولا من 

(1) فعس اميل زوجي رى وا2 اق ¥ ۰ 


(۲) عادل التلء فكر جارودي بين المادية والإسلام» ص ۱۴۲ - .٠٤٤‏ 
(۲) مراد هوفمان, الإسلام كيديل؛ ص .۲۰٤‏ 








الشّهّداء أن تَضْلإِحْدَاهُمَا فتذكر إحداهمًا الأخرئ 4. ولقد سيقت تفسيرات عدة على مر التاريخ. 
لتوضيح هذا الأمر ولكن لم تلق قبولاء وبخاصة تلك التي وصفت المرأة بأنها كائن عاطفي 
ولتعرضها لتغيرات بيولوجية مثل الدورة الشهرية والحمل والولادة وسن انقطاع الطمث؛ كما لو 
كان الرجل دائما في أفضل صحة وحال وواع تماماً ولا تحكمه نزوات أبدأً»). 
أما الإجابة الجديدة التي اطمأن لها هوفمان واعتبرها مفتاحاً لفك لغز شهادة المرأة في القرآن 
فهي قوله: «أما حل هذا اللغزء فيكمن في تحديد أن القرآن طلب في هذا الموقع بالذات * 
امرأتين؛ وهو يخص أمراً مالياً على وجه التحديدء بينما لم يذكر ذلك في المواقع الثمانية الأخرى 
. التي يتحدث فيها عن الشهادة. فإذا كان الأمر فعلا يدور حول إمكانية الاعتماد على قوة ملاحظة 
المرأة: أظم يكن القرآن ليطلب شهادة امرأتين في الجرائم وإقامة الحدود؟ ولكن أعتقد أن حقيقة. 
الأمرأن القرآن انطلق من واقع عدم معرفة المرأة ضفي هذا الزمن لقواعد العقود المالية وعدم 
درايتها وخيرتها بهاء ولذلك فإن الآية ۲٢۲‏ من سورة البقرة تؤدي إلى حماية الجماعة وحفظ 
حقوقها. تبقى قدرة النساء مستقبلا - بفضل التعليم - على الشهادة في المعاملات المالية. وما 
ينفي حجة عدم ملاحظة المرأة أن رواة الأحاديث وجامعيها من أمثال البخاري ومسلم وأبي داود 
والترمذي وابن ماجه لم يترددوا في قبول رواية روتها سيدة واحدة مثل عائشة مثلا. بل إن عائشة 
ردت أحاديث لبعض رجال الصحابة. وصححت لهم كثيراً. ولذلك يمكننا أن نتفق مرتاحي البال 
والضمير مع رأي كل من فتحي عثمان!") ووههآ إعء1(") بأن شهادة المرأة تعادل شهادة الرجل 
عامة؛ إلا فيما يختص بالتعاملات المالية, خاصة إذا كانت الشاهدات لَمِبّنٌ ذات خبرة ومعرفة 
مهنية بالأمن() 
علينا ونحن نقرأ لهؤلاء الغربيين الذين اعتنقوا الإسلام: أن نتذكر أنهم يايد كن صعيع 
صورة الإسلام المشوهة في أذهان أقوامهم. 
وإذا كان روجيه جارودي توفيقياً غالياًء فإن مراد هوفمان يقف على أرضية ثقافية إسلامية 
تتيح له تطوير وتعديل تصوره للإسلام» بتواصله مع علماء الإسلام من خلال مشاركته في 
المؤتمرات الإسلامية وقراءاته المكثفة. 


(۱) مراد هوفمان» الإسلام في الألفية الثالثة. .. ديانة في صعود »ص .1٤۷‏ 
(5: ؟) أحال هوفمان في هام رقم )١١(‏ على المصدرين الذين أتفق معهما ب «عثمان (حقوق إنسان ١۹١1۹م)»‏ > ص 1۷ء والمصدر ذاته 
۷< .ص لادلاء ص ۸۸°« Lang‏ (محخام), ص 13/153 


.157 الإسلام في الألفية الثالثة... ديانة قي صعود» ص‎ )٤( 





وضي أول صفحة من كتابه «الإسلام في الألفية الثالثة», يتحدث عن حالة اللامبالاة والاحباط 
والانهزامية التي انتابت المجتمعات الفربيةء مع مطلع الألفية الثالثة(), ) 

ويك أن يرف راقع اتغرب في القيرن التمسره: وكيف أنه كان أككر دسوية وإبادة لنشن 
وعنصريةء وفشل مشاريعه الحداثية: يلتفت إلى واقع المسلمين المؤسف ويطرح تساؤلات حول 
إمكان يقظة إسلامية في الغرب يختمها بقوله: «هل يصيح الإسلام في هذه الحالة العلاج 
والشفاء الذي سينقة الغرب من نفمنه؟ وهل سيصيع الغرب قادراً على الاعتراف بالإسلام كدواء 
يصلح لشفائه؛ دواء يساعد الغرب على تخطي أزمته وانقاذ حضارته؟ 

هذه هي خلفية هذا الكتاب؛ وهذه هي الأسئلة التي يطرحها محاولاً الإجابة عليهاء!". 

علينا كما أسلفت آلا تغيب عنا هذه لوو التي يكتب بها هؤلاء عندما يدافعون عن الإسلام 
ويخاولون التوفيق بين مباذثه وبيق الواقع حيناً وما اسنرف ثقافتهم التاريخية حيتا آخر 

ونراهم يتواصون بالحق الذي يعتقدون: فمراد هوفمان: اقتنع مرتاحاً كما قرر في نصه السابق 
اللجدرق لائغدفتؤر الرياضيات الأميركن: هيما توصل إليّها حول شتهادة الراة عي عطاية #الصدرا 
من أجل الإيمان»(). 

وسيتضح مدى اتفاق آرائهم في مسألة شهادة المرأة مع اجتهادات المجتهدين وما استقر عليه 
الفقه الإسلامي. 


.۷ المصدر نفسه» ص‎ )١( 

(۲) المصدر السابق» ص ۱۳. 

(۲) جفري لان » «الصراع من أجل الإيمان » ر أيه المفصل قي الشهادة» ص .۲۷١- ۲١۷‏ وقد قام هؤفمان» بكتابة مقدمة الكتاب الثاني 
لجفري لان «حتلىللائكة تسأل»» وذكر أنه هرع لشراء كتاب جفري لان «الصراع من أجل الإيمان» عندماحضر الل ر الإسلامي الذي 
عقدته جمعية شمال أميركا الإسلامية في كولومبو (أوهايو) عام 1555م. ۰ 





د محمد عمارة وا مدرسة السلفية: 

تبنى محمد عمارة في معالجته لشبهة شهادة المرأة اجتهاد الإمامين شيخ الإسلام ابن تيمية 
وتلميذه ابن القيم؛ وقد أسهب في نقل نصوصهما. مما جعل دوره في رد هذه الشبهة ريط 
النصوص الطويلة بتعليقات قصيرة شارحة ومؤيدة بين الفقرات المنقولةء حتى بدا الأمر وكأن 
کا ت لن ق اة ن جل التو كان كان اشرق لكب راسا اران 
وعزز اجتهاد الإمامين بذكر من وافقهما الرأي: الأول محمد عبده والثاني محمود شلتوت شيخ 
الأزهر. ولم يخف عمارة سبب هذه الإطالة في نقل نصوص أئمة المدرسة السلفية الشارحة 
لمسألة شهادة المرأة وإنما ختم بحثه ببيان هدفه من ذلك فقال: «أن تكون هذه النصوص للأئمة 
المبرزين في إطار السلف والسلفيين... وذلك حتى نقطع الطريق على أدعياء السلفية الذين حملوا 
العادات الراكدة لمجتمعاتهم على دين الإسلام؛ فاستبدلوا هذه العادات بشريعة الإسلام!... وحتى 
تقطع الطريق - كذلك - على غلاة العلمانيين والعلمانيات»؛ الذين يتحسسون مسدساتهم إذا 
ذكرت مصطلحات السلفية والسلفيين!..(0. 

وغلاة العلمانيين الذين يقصدهم عمارة معروفينء فالسلفية عندهم وصف سلبي يطلقونه على 
كل من يدعو إلى إنفاذ أحكام الله والدعوة إلى تحكيم الشريعة الربانية في الحياة. لكن لم يوضح 
لنا من هم أدعياء السلفية, لأن هذا الإسم يندرج تحته أو تتبناه مدارس عدة؛ حتى محمد عبده 
ورشيد رضا يطلق عليهم أحياناً مدرسة الإصلاح السلفي لنبذهم البدع ومحاريتهم العوائد التي 
اختلطت بالدينء ورفضهم للتقليد الجامد» ودعوتهم لتنقيح كتب التفسير من الإسرائيليات» وكتب 
التراث من الأحاديث الضعيفة والمكذوية. ومع هذا نجد أن عمارة يستشهد بمحمد عبده ويعده 
مستنيراً ووسطياً ومجدداً. 

أقول هذاء لأن عمارة اختار مدرسة واحدة ورجحها على بقية الاجتهادات في شهادة المرأة: 
والاجتهادات الأخرى لم تقتصر على سلفيين وإنما قال بها جمع من أئمة المذاهب الأربعة. لذا . 
اقتضى التنبيه. إذ ئيس كل من قال بخلاف ما اختاره الإمامان ابن تيمة وابن القيم سلفياً مغالياً. 

يرى عمارة أن مصدر الشبهة التي حسب مثيروها أن الإسلام قد انتقص من أهلية المرأة. بجعل 
شهادتها على النصف من شهادة الرجل؛ هو الخلط بين «الشهادة» وبين «الإشهاد» الذي تتحدث 


.۸٤ التحرير الإسلامي للمرأة. ص‎ )١( 








عنه آية المداينة في سورة البقرة «فالشهادة التي يعتمد عليها القضاء في اكتشاف العدل المؤسس 
عق البينة واباتملاسيه من انا مقاوى الخضى ا د من اتر ار اة يار لها 
أوكذيهاًة وف 8 قبرها أو رها ونما مارا نجقق امان العاضي تماق الشهادة: 
يضرف النطر عن جنسس الشاهد: ذكراً كان أو انق ويصرف النظر عن عدد الشهود... فللقاضي, 
إذا انان شير إلى ظهور النجعة اق ومكمة شعادد ون اوإترانية: اورحل واشراة أوترجل 
وامرأتين: أو امرأة ورجلين: أو رجل واحدء أو امرأة واحدة... ولا أثر للذكورة أو الأنوثة في 
الشهادة التي يحكم القضاء بناء على ما تقدمه له من البينات. 
) أما آية سورة البقرة الشي قالت: لوَاستَشهدوا شهيدين من رجالكم فَإِن لم يكونا رجلين فُرجل 
وامرأتان ممن ترضون من الشهداء أن تضل إحداهما فتذكّر إحداهما الأخرئ)(٠.‏ فإنها تتحدث عن أمر 
آخر غير «الشهادة» أمام القضاء... تتحدث عن «الإشهاد» الذي يقوم به صاحب الدينء للاستيثاق 
من الحفاظ على دَيّنهء وليس عن «الشهادة» التي يعتمد عليها القاضي في حكمه بين المتنازعين... 
فهذه - الآية - موجهة لصاحب الحق - الدَّين - وليس إلى القاضي الحاكم في النزاع... بل إن 
هذه الآية لا تتوجه إلى كل صباحب حق - دَيّن - ولا تشترط ما اشترطت من مستويات الإشهاد 
وعدد الشهود في كل حالات الدّين... وإنما توجهت بالنصح والإرشاد - فقط النصح والإرشاد - 
إلى دائن خاص» وفي حالات خاصة من الديون؛ لها ملابسات خاصة نصت عليها الآية... فهو دين 
إلى أجل مسمى... ولا بد من كتابته... ولا بد من عدالة الكاتب... ويحرم امتناع الكاتب عن 
الكتابة... ولا يد من إملاء الذي عليه الحق... وإن لم يستطع فليملل وليه بالعدد ... والإشهاد لا 
بد أن يكون من رجلين من المؤمنين... أو رجلين وامرأتين من المؤمنين... وأن يكون الشهود ممن 
ترضى عنهم الجماعة... ولا يصح امتناع الشهود عن الشهادة. وليست هذه الشروط بمطلوبة ضي 
التجارة الحاضرة... ولا في المبايعات. 

ثم أن الآية ترى في هذا المستوى من الإشهاد الوضع الأقسط والأقوم... وذلك لا ينفي المستوى 
الأدنى من القسطء(). 

فالآية تتحدث عن الإشهاد في دين خاص وليس عن «الشهادة» وبهذا تكون نصيحة وتوجيه 


لصاحب الدين وليست تشريعاً موجهاً إلى القاضي - الحاكم - في المنازعات. 





۰ .)545( سورة البقرة من أية‎ )١( 


(۲) التحرير الإسلامى للمرأة؛ ص ۷۲ - ۷۲. 


1000000 ل 





حدة| وض تومن فة اين خرو ف ا ا و وما و اكوا د وهنا 
القول فيها ابن تيمية فيما يروية عنه ؤيؤكد عليه ابن القيم - قال عن دالبينة» التي يحكم القاضي 
بناء عليها... التي وضع قاعدتها الشرعية والفقهية حديث رسول الله يَكِِّ: «البينة على المدعيء 
واليمين على المدعى عليه!). 

«إن البينةء في الشرع» اسم لما يبيّن الحق ويظهره.ء وهي تارة تكون أربعة شهود.ء وتارة ثلاثة, 
بالنص في بينة المفلس» وتارة شاهدينء وشاهد واحدء وامرأة واحدة, وتكون نكولا9, ويميناء أو ' 
خمسين يميناء أو أريعة أيمان. وتكون شاهد الحال. فقوله ي «البينة على المدعي» أي عليه أن 
يظهر ما يبيّن صحة دعواه؛ فإذا ظهر صدقه بطريق من الطرق حُكم له...٠.‏ 

فكما تقوم البينة بشهادة الرجل الواحدء أو أكثر. تقوم بشهادة المرأة الواحدة, أو أكثرء وفق 
البينة التي يطمئن إليها ضمير الحاكم - القاضي(). 

ولقد فصل ابن تيمية القول في التمييز بين طرق حفظ الحقوقء التي أرشدت إليها ونصحت 
بها آية الإشهاد - الآية ۲۸١‏ من سورة البقرة - وهي الموجهة إلى صاحب «الحق - الديّن» - وبين 
طرق البينةء التي يحكم الحاكم - القاضي - بناء عليها... وأورد ابن القيم تفصيل ابن تيمية هذا 
تحت عنوان «الطرق التي يحفظ بها الإنسان حقه». نسوقه بطوله لأهميته العلمية ولقراءة فكر 
عمارة في الموضوع من خلال اختياره له. قال: «إن القرآن لم يذكر الشاهدين؛ والرجل وا مرأتين 
في طرق الحكم التي يحكم بها الحاكم؛ وإنما ذكر النوعين من البينات شي الطرق التي يحفظ بها 
الإنسان حقه. فقال تعالى: ؤي أيّهَا اين آمنُوا ذا َدايِْم بدين إلى أجل مُسمَى فَاكتبوه وليكتب يكم 
كاتب بالعدل ولا يب كاتب أن يكتب كما علَمَه الله فليكتب وليملل الذي عليه احق ولي الله به ولا يخس 
منه شیا فن كان الذي عليه الْحقّ سفيها أو ضعيفًا أو لا يستطيع أن يمل هو فليملل وليه بالعدل واستشهدوا 
هدرم َلك قد كط نرد مم زرد نشم62 فامرمم 
سبحانه» بحفظ حقوقهم بالكتاب()ء وأمر من عليه الحق أن يملي الكاتب» فإن لم يكن ممن يصح 
إملاؤه أملى عنه وليه؛ ثم أمر من له الحق أن يستشهد على حقه رجلينء فإن لم يجد فرجل 
)١(‏ رواه البخاريء حديث رقم (1114), كتاب الشهادات؛ باب اليمين على المدعى عليه في الأموال والحدود, والترمذي رقم (85؟1)» كتاب 
الأحكام, باب ما جاء في البينة على المدعي واليمين على المدعى عليه وابن ماجه. رقم (1١؟؟؟):‏ كتاب الأحكام؛ باب البينة على المدعي 
واليمين على المدعى عليه. ) 

(۲) النكول: هو الامتناع عن اليمين. انظر: الفيوميء المصباح المنير» ص 719. 

(؟) ابن القيمء الطرق الحكمية في السياسة الشرعية. ص 4؟. تحقيق محمد جميل غا ي» بعة القاهرةء ۹۷۷٠م.‏ 

(؛) التحرير الإسلامي للمرأة» ص .۷٤‏ 


(5) سورة البقرة: الآية (۲۸۲). 
»( أي الكتابة. 


4 ا STE‏ ام 8 وم شم اکا اه يه غ کہ کے کے کے ھک و دک 





اا فى لودل و غ و و ا ی ا او تلت ف رحس 
لهم في التجارة الحاضرة ألا يكتبوهاء ثم أمرهم بالإشهاد 3 التبايع؛ ثم أمرهم إذا كانوا على 
سفرء ولم يجدوا كاتباء أن يستوثقوا بالرهان المقبوضة. ٠‏ 
كل هذا نصيحة لهم: وتعليم وإرشاد لما يحفظون به حقوقهم: وما تحفظ به الحقوق شيء؛ وما 
يحكو ريه اناكم د (القاضي) أشي فإ طرق الحكم اوسم هن الشناهدين واكرانين: فإن الحاكم 
يحكم بالنكول؛ واليمين المردودة - ولا ذكر لهما في القرآن - وأيضاء فإن الحاكم يحكم بالقرعة - 
بكتاب الله وسنة رسوله الصريحة الصحيحة - ويحكم بالقافة(') - بالسنة الصريحة الصحيحة:. 
التي:لا معارض لها - ويحكم بالقسامة(') -بالسنة الصحيحة الصريحة - ويحكم بشاهد الحال 
إذا تداعا الزوجان أو الصانعان متاع البيث والدكانء ويحكم» عند من أنكر الحكمء بالشاهد 
واليمين؛ بوجود الآجرّ في الحائط؛ فيجعله للمدعي إذا كان جهته - وهذا كله ليس في القرآن؛ ولا 
حکم به رسول الله َء ولا أحد من أصحابه. 
فإن قيل: فظاهر القرآن يدل على أن الشاهد والمرآتين بدل عن الشاهدين, وأنه لا يُقَضَى بهما 
إلا عند عدم الشاهدين. 
كيل المران لا غل فلن هدا مر لاما الحقرة ونا تفظو به ره فة 
سبحانه أرشدهم إلى أقوى الطرق؛ فإن لم يقدروا على أقواها انتقلوا إلى ما دونها... وهو, 
سبحانهء لم يذكر ما يحكم به الحاكم» وإنما أرشدنا إلى ما يُحفظ به الحق» وطرق الحكم أوسع 
من الطرق التي تحفظ بها الحقوق(". 
وبعد إيراد ابن القيم لهذه النصوص - نقلا عن شيخه وشيخ الإسلام ابن تيمية - علق عليهاء 
مؤكدا إياهاء فقال: 

«قلت - (أي ابن القيم) -: وليس في القرآن ما يقتضي أنه لا يُحَكُم إلا بشاهدين: أو شاهد 
وامرأتين: فإن الله سبحانه إنما أمر بذلك أصحاب الحقوق أن يحفظوا حقوقهم بهذا النصاب» 
ولم يأمر بذلك الحكام أن يحكموا به. فضلا عن أن يكون قد أمرهم ألا يقضوا إلا بذلك. ولهذا 
يحكم الحاكم بالنكول؛ واليمين المردودةء والمرأة الواحدة؛ والنساء المنفردات لا رجل معهن؛ وبمعاقد 


)١(‏ القافة: مفردها قائف - هو الذي يعرف الآ .ار - 1 ار الأقدام - ويعرف شبه الرجل بأخيه وأبيه. انظر: ابن منظور» لسان العرب» ج 
٥۵‏ ص ٤٩۱۹ء‏ وتعریفات الجرجانی» ص ۴۱۹, 

(؟) القسامة: الأيمان» تقسم على أهل المحلة.الذينن وجد المقتول فيهم. انظر: الفيوميء المصباح المنيرء ص ۹۲ء والمناويء التوقيف على 
مهمات التعاريف» ص .0۸١‏ ّْ 

(؟) الطرق الحكمية فى السياسة الشرعية» ص ۱.۲ - ۱۰۰ .۲١١»۲۱۹‏ 








القَمُطا". ووجوه الآجرء وغير ذلك من طرق الحكم التي لم تُذكر في القرآن... فطرق الحكم 
شيء؛ وطرق حفظ الحقوق شيء آخرء وليس بينهما تلازم: فتحفظ الحقوق بما لا يحكم به 
الاک هما ب هات الح اند رط به ته ويحكم الساكم مال اة ساكب اة 
ولاشخطر لن تا ) 

فطرق الإشهاد؛ في آية سورة البقرة - التي تجعل شهادة المرأتين تعدل شهادة رجل واحد - هي 
نصيحة وإرشاد لصاحب الدَيّن - ذي الطبيعة الخاصة... وليست التشريع الموجه إلى الحاكم - 
القناضىت واتسائع تظرق اتشواذاك والديتات :: ها خاد م ماهفا واا 
وليست التشريع العام شي البينات. التي تظهر العدل فيحكم به القضاة. 

وبعد هذا الضبط والتمييز والتحديد ... أخذ ابن تيمية يعدد حالات البينات والشهادات التي 
تخ ای اک الک دا ا ۰ 

فقال: «إنه يجوز للحاكم - القاضي - الحكم بشهادة الرجل الواحد إذا عرف صدقه»ء في غير 
الحدود: ولم يوجب الله على الحكام آلا يحكموا إلا بشاهدين أصلاء وإنما أمر صاحب الحق أن 
يحفظ حقه بشاهدين: أو بشاهد وامرأتين: وهذا لا يدل على أن الحاكم لا يحكم بأقل من ذلك 
بل قد حكم رسول الله هه بالشاهدين واليمين. وبالشاهد فقطء وليس ذلك مخالفا لكتاب الله 
عند من فهمه»ء ولا بين حكم الله وحكم رسوله خلاف... وقد قبل النبي يله شهادة الأعرابي وحده 
على رؤية هلال رمضانء وتسمية بعض الفقهاء ذلك إخبارا لا شهادةء أمر لفظي لا يقدح في 
الاستدلالء ولفظ الحديث يرد قوله. وأجازء بء شهادة الشاهد الواحد في قضية السّلب»(). 

ولم طالب الغائل يقتاهد ]كن وله استتكلة وهذه الققضه ت (وزوايتها شن الستحيتعين)01 
ضيريحة فن ذلك :وقد شرع الأصعاب؟ انه كيل شوادة الرجلالوالجومواخبر يسن عند 
الحاجة؛ وهو الذي نقله الخرّقي (174ه - 140م) في مختصره: فقال: وتَقَبَلُ شهادة الطبيب 
العدل في الموضحة( إذا لم يقدر على طبيبين. وكذلك البيطار في داء الدابة...(0. 

وكما تجوز شهادة الرجل الواحد - في غير الحدود -... وكما تجوز شهادة الرجال وحدهم: في 
e E‏ ر تا وتات“ اتظر: اليررة لبتي اقتوس الد مر 

(؟) الطرق الحكمية في السياسة الشرعية؛ ص 158. 
ا وفتع اللام: و ا الل وة باه حه اتر القوي ال الي حو واي 

() أخرجه البخاري- كتاب فرض الخمس- باب من لم يشّمس الأسلاب حديث رقم (141؟). ومسلم كتاب الجهاد والسير ‏ باب استحقاق 
القاتل سبل القتيل. حديث رقم (1701) من حديث أبي قتادة. 


)٥(‏ الموضحة: هي الجراحات التي هي دون قتل النفس. 
(1) الطرق الحكمية في السياسة الشرعية» ص۹۸ ۱۱۳ .٠١١‏ 
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الحدود, تجوز - عند البعض - شهادة النساء وحدهن في الحدود... وعن ذلك يقول ابن تيمية, 
فيما نقله عنه ابن القيم: : 

«وقد قبل النبي يلل شهادة المرأة الواحدة في الرضاع؛ وقد شهنت على فعل نفسهاء ضفي 
اا و عو اتارک ع کے مخ ينه نے امات تات امه وا أشفالك: 
قد أرضعتكما. فذكرث ذلك للنبي يله - فأعرض عنيء قال: فتنحيث فذكرت ذلك له قال: 
فكيف؟ وقد عد أن قد أرضعتكماء!(١).‏ 

وقد نص أحمد على ذلك في رواية بكر بن محمد عن أبيهء قال: في المرأة تشهد على ما لا 
يحضره الرجال من إثبات استهلال الصبي وفي الحمّام» يدخله النساءء فتكون بينهن جراحات. 

وقال إسحاق بن منصور: قلت لأحمدء في شهادة الاستدلال: تجوز شهادة امرأة واحدة في 
الحيفن والعدة والسرعطة والحكاء وكل جنا لا يطل هليه زلا النساءة 

فقال: تجوز شهادة امرأة إذا كانت ثقة؛ ويجوز القضاء بشهادة النساء منفردات فضي غير الحدود 
والقصاص عند جماعة من الخْلّف والسلف. وعن عطاء (۲۷ - ١۱۱۶ھ‏ - 1٤۷‏ - 7”لام) أنه أجاز 
شهادة النساء في الحدود. وقال مهنا: قال لي أحمد بن حنبل: قال أبوحنيفة: تجوز شهادة القابلةء 
وحدهاء وإن كانت يهودية أو نصرانية(". 

ذلك أن العبرة هنا - في الشهادة - إنما هي الخبرة والعدالةء وليست العبرة بجنس الشاهد - 
ذكرا كان أو أنشى - ففي مهن مثل الطب... والبيطرة... والترجمة أمام القاضي... تكون العبرة 
«بمعرفة أهل الخبرة)“). 

بل لقد ذكر ابن تيمية - في حديثه عن الإشهاد الذي تحدثت عنه آية سورة البقرة - أن نسيان 
المرأة: ومن ثم حاجتها إلى أخرى تذكرها ‏ أن تضل إحداهما فتذكر إحداهما الأخرى) ليس طبعا ولا 
اة فی کل السا وليسن جفما فى كل انوا الشهادات::. وإثمأنهؤ انر له غتلاقه بالخبرة 
والمران» أي أنه مما يلحقه التطور والتغيير... وحكى ذلك عنه ابن القيم فقال: 

«قال شيخنا ابن تيمية: رحمه الله: قوله تعالى: لفَإن لّم يكونا رجلين فرجل وامرأتان ممن ترضون من 
الشهداء أن تضل إحداهمًا فَتذَكْرَ ِحَداهُمًا الأخرئ» فيه دليل على أن استشهاد امرأتين مكان رجل 

(1) امبتهلال الصبي: هو أن يحدث مخه ما يدل على حياته - سافة الولانة - من رقع صوت أو حركة عضو أو عين:.وهو شرط لتمتعه 
بحقوق الأحياء. 


(؟) الطرق الحكمية فى السياسة الشرعية؛ ص .1١1/- 1١9‏ 
() المصدر السابقء ص 184 1957. 








واحد إنما هو لإذكار إحداهما الأخرى إذا ضلت» وهذا إنما يكون فيما فيه الضلال في العادة 
وهو النسيان وعدم الضيط... فما كان من الشهادات لا يُخافٌ فيه الضلال في العادة لم تكن فيه 
فى سيط ا 0 ظ 

فحتى في الإشهادء يجوز لصاحب الدّيّن أن يحفظ دينهء - وفق نصيحة وإرشاد آية سورة 
البقرة - بإشهاد رجل وامرأة أو امرأتين. وذلك عند توافر الخبرة للمرأة في موضوع الإشهاد... 
فهي - في هذا الإشهاد - ليست شهادتها دائما على النصف من شهادة الرجل. 

ويتابع عمارة نقل نصوض الإمامين شارحاً ومؤكداً فيقول: ولقد كرر ابن القيم - وأكد - هذا 
الذي أشرنا إلى طرف منه؛ في غير كتابه (الطرق الحكمية في السياسة الشرعية)؛ فقال؛ في 
كتابه (إعلام الموقعين عن رب العالمين) - أثناء حديثه عن «البينة»» وحديث رسول الله إل: «البينة 

على المدعي واليمين على من أنكر» - خلال شرحه لخطاب عمر بن الخطاب إلى أبي موسى 

الأشعري (١١ه.‏ ٤٤أه. 1٠۲‏ - 110م) في قواعد القضاء وآدابه - قال: 

«إن البينة في كلام الله ورسولهء وكلام الصحابة اسم لكل ما يبين الحق... ولم يختص لفظ 
البينة بالشاهدين... وقال الله شي آية الدَيّن: طوَاسْحَشْهِدُوا شهيديْنٍ من رَجَالكُم فَإن لم يکونا رجلين 
فرجل وامرآتان) فهذا في التحمل والوثيقة التي يحفظ بها صاحب المال حقه؛ في طرق الحكم وما 
يحكم به الحاكم: فإن هذا شيء وهذا شيء؛ فذكر سبحانه ما يحفظ به الحقوق من الشهودء ولم 
يذكر أن الحكام لا يحكمون إلا بذلك... فإن طرق الحكم أعم من طرق حفظ الحقوق... وقال 
سبحانه: «إممن ترضون من الشهداء) لأن صاحب الحق هو الذي يحفظ ماله بمن يرضاه...». 

وعلل ابن تيمية حكمة كون شهادة المرأتين - في هذه الحالة - تعدلان شهادة الرجل الواحد: 
بأن المرأة ليست مما يتحمل عادة مجالس وأنواع هذه المعاملات... لكن إذا تطورت خبراتها 
وممارساتها وعاداتهاء كانت شهادتها - حتى في الإشهاد على حفظ الحقوق والديون - مساوية 
لشهادة الرحل:.: فقا( 

«ولا ريب أن هذه الحكمة في التعدد هي في التحملء فأما إذا عقلت المرأة. وحفظت وكانت 
ممن يوثق بدينها فإن المقصود حاصل بخبرها كما يحصل بأخبار الديانات ولهذا تقبل شهادتها 
وحدها في مواضعء ويُحكم بشهادة امرأتين ويمين الطالب في أصح القولين. وهو قول مالك (؟؟ 


.۲۲۱ المصدر السابق» ص‎ )١( 





-4ااه..؟117- 40/ام) وأحد الوجهين في مذهب أحمد. 

والمقصود أن الشارع لم يَقف الحكم في حفظ الحقوق البتة على شهادة ذكرين: لا في الدماء 
ولا فى الأموال ولا في الفروج ولا فى الحدود... وسر المسألة ألا يلزم من الأمر بالتعدد في جاتب 
الحمل رف التحغرق الأمربالتمدد ال جات الندكم والقبوك هالخير الصنذى لاتاص الشريية 
برده أبدا]. ٠‏ 

وأخيرا - وليس آخراً - فإن ابن القيم يستدل بالآية القرآنية «وكذلك جعلتاكم م وَسطَا لتَكُونُوا. 
شهداء على الاس ويكون الرسول عليكم شهيدا)(ء على أن المرأة كالرجل في هذه الشهادة على بلاغ 
الشريعة ورواية السنة النبوية... فالمرأة كالرجل في وا الحديث, التي هي شهادة على رسول 
الله لا . 

ذا كان ذلكهنا اسه عليه :الأمّة ومارسحه راويات التحديث الشوى حيلاً بع جيل ة 
والرواية شهادة - «فكيف تقبل الشهادة - من المرأة - على رسول الله وَل ولا تقبل على واحد من 
الناس5... إن المرأة العدل - (بنص عبارة ابن القيم) - كالرجل في الصدق والأمانة والديانة(". 

يختم عمارة بحثه بقوله: ذلكم هو منطق شريعة الإسلام - وكلها منطق - وهذا هو عدلها بين 
النساء والرجال - وكلها عدل - وكما يقول ابن القيم: «وما أثبت الله قط حكما من أحكام يُقطع 
بيطلان سبيه ا أو عقلاًء فحاشا آانة شاه من ذلك: فإنه لا أحسن حكما منهء سبحانه ) 
وتعالى. ولا أعدل. ولا يحكم حكماً يقول العقل: ليته حكم بخلافه: بل أحكامه كلها مما يشهد 
العقل والفطر بحسنهاء ووقوعها على أتم الوجوه وأحسنهاء وأنه لا يصلح في موضعها سواهاء!). 

وانتصار عمارة لاجتهاد الإمامين ابن تيمية وابن القيم في موضوع شهادة المرأة. لا يخرج عن 
اختياره لاجتهاد سائغ مسنود بالدليل من الكتاب والسنة وأقوال السلفء وداخل فيما يجوز فيه 
الخلاف. 

وإذا كانت آية البقرة لا تتحدث عن الشهادة أمام القضاءء وإنما عن الإشهاد الذي مَرٌ بيان 
معناه؛ وإذا كانت الآية جاءت على ما كان مألوفاً في شأن المرأةء اللاتي لا يشهدن مجالس 
اذاف ر ف و ااا کا کان د عبده» فما العمل إذا تمرست المرأة في هذه 

(1) سورة البقرة, الآية .)٠٤١(‏ 


(؟) الطرق الحكمية فى السياسةس الشرعية. ص 545 755. 
)٤(‏ اللصدر السابق: ص 599. 





الأعمال عبر الوسائل الحديثة التي تسهل عاقيا اننا نقمي ا رو ف مدن 
الرجال؟ ‏ 

يجيب الشيخ محمود شلتوت: «وإذا كانت الآية ترشد إلى أكمل وجوه الاستيثاق؛ وكان المتعاملون 
في بيئة يغلب فيها اشتغال النساء بالمبايعات وحضور مجالس المداينات: كان لهم الحق في 
الاستيثاق بالمرأة على نحو الاستيثاق بالرجل متى اطمأنوا إلى تذكرها وعدم ننيانها على نحو 
تذكر الرجل وعدم نسيانه»(). 

واجتهاد شلتوت هو ما توصل إليه واستقر عليه مراد هوفمان الألماني وجفري لانغ الأميركي. 


د الغزائي والبلتاجي» اجنهاد وليس توفيقا: 

الشيخ محمد الغزاليء والدكتور محمد بلتاجي!"), رجحا مذهب ابن حرم والظاهرية على 
مذهب جمهور الفقهاء على أنه «لا تقبل شهادة النساء في الحدودء لا مع رجل ولا مفردات)"ء 
حيث ذهب ابن حزم إلى فيول شهادة النساء ميلقا فى الحدود وغيرها. فهل هذا الاختيار لمذهب 
ابن حزم نابع من نزعة توفيقية أم أن ترجيحهما يستند إلى بحث علمي مقارن مستقل عن تأثير 
سهام الغرب ضد حقوق المرأة المسلمة في موضوع الشهادة ومحاولة الأستاذين التخلص من ضغط 
الغرب وقوانينه الحقوقية الزاهية؟ ش 
الو ك تأثراً منه بالخط الذى سار عليه عمودا المدرسة التوفيقية (محمد عبيده ورشيد رضا)؛ 
اللذان يشيد الغزالي بهما وبنهجيهما كثيرا(). 

أما الغرب فإن مواقف الغزالى التاريخية شاهدة على جهاده الثقافى فى مواجهة التغريب 

)١(‏ الإسلام عقيدة وشريعة, ص 559 - 14١‏ طبعة القاهرة, ..4١ه-‏ .158م. 

(1) الدكتور محمد بلتاجيء, أستاذ ورئيس قسم الشريعة الإسلامية بكلية دار. العلوم - جامعة القاهرة, وعميد الكلية «السابق» له 
مواقف صارمة ضد العلمانيين وأحد الذين واجهوا نصر حامد أبوزيدء وكتبوا تقريراً علمياً في إصداراته المشبوهة. انظر كتاب «نق 
مطاعن نصر أبوزيد في القرآن والسنة والصحابة وأئمة المسلمين, مذيلة بتقارير العلماء المقدمة في قضية نصر أبوزيد» للدكتور 
إسماعيل سالم. الأستاذ المساعد للفقه المقارن بكلية دار العلوم - جامعة القاهرة, ص ۸۸-۸١‏ تقوير الدكتور البلتاجي في القضية. وقد 
تناول نقد آراء أبوزيد في المرأة في مواضع عديدة من كتابه القيم «مكانة المرأة في القرآن الكر والسنة الصميحةء؛ انظر ص ٠ - ١48(‏ 
ا هوا ر نالفو اساد ميدن انتيده زيقي«القلفرة بدو ببائات أخر: 


(؟) ابن رشدء بداية المجتهد. ج »٤‏ ص .٤١۸‏ 
)٤( 5‏ انظر: محمد القزالى «علل وأدوية». ص 45. 





والتخريب الذي صدر لنا أو فرض علينا من الغرب بشقيه الشيوعي والرأسمالي؛ وكتابه «الإسلام 
في وجه الزحف الأحمر» كان له الأثر البالغ لين عند المسلمين فحسب وإنما في الأوساط 
الثقافية والسياسية الروسية: أما أوروبا وأميركاء فكتابه «ظلام من الغرب»!) أحد كتبه في . 
مواجهة الشطر الثاني من تيار الغزو الفكريء ومصتفاته في ذلك كثيرة. 

إذن ما الذي دفع الشيخ إلى تبني رأي ابن حزم؟ في نصه التالي تتبدى الإجابة: يقول: 
«ومعروف أن شهادة المرأة على النصف من شهادة الرجلء وقد علل القرآن الكريم لذلك بأن المرأة 
قد تنسى أو تحار أو يشتبه عليها وجه الحق؛ وعندما تكون معها امرأة أخرى فسوف يتعاونان على 
الإدلاء بالحقيقة كاملة... 

وقد بحثت في هذا | لموضوع فأدركت أن المرأة في عادتها الشهرية تكون شبه مريضة. وأن 
انحراف مزاجها واضطراب أجهزتها الحيوية يصيبها ببعض الارتباك؛ والتثبت في أداء الشهادات 
وات 

ذاك سر قوله تعالی: (واستشهدوا شهیدین من رجالکم فن لم يکونا رجلین فُرجل وامرآتان ممن 

وكان يجب أن يقف الأمر عند هذا الحد لكن تيارا نشأ في الفكر الديني يستبعد شهادة المرأة 
. استبعادا تاما في أهم ميادين التقاضي...! وهو ميدان القصاص والحدود أي فيا يفصل بالدماء 
والأعراض. 

وإذا كان اللصوص يسرقون البيوت ليلا أو نهاراً فما معنى رفض شهادة المرأة في حد السرقة؟ 
وإذا كان العدوان على النفس والأطراف يقع كثيرا بمشهد من النساء فما معنى أن ترى المرأة 
مصرع آلها أو أقرب الناس إليها ثم ترفض شهادتها؟ 

ولماذا لم يلتزم نصاب الشهادة كما ذكره القرآن الكريم؟ 

إن ابن حزم في تمحيصه للآثار المروية يؤكد أن رفض شهادة النساء في الحدود والقصاص لا 
يوجد له أصل في السنة النبوية. 

ولست أحب أن أوهن ديني أمام القوانين العالمية بموقف لا يستند استنادا قويا إلى النصوص 
القاطعة. وإذا كان المسلمون الآن أكثر من مليار تفس فما معنى التطويح بكرامة خمسمائة مليون 

)١(‏ يقول الغزالي في هامش رقم )١(‏ من مقدمته لهذا الكتاب ما يلي «كلمة الغرب هنا تعني أورويا وأميركا ونتناول جميع التيارات 


الوافدة منها المادية أو غير المادية»» انظر: ظلام من الغرب» ص ٤ء‏ دار الاعتصامء بدون بيانات أخرى. 


(؟) سورة البقرةق أية (۲۸۲). 


امرأة لقول أحد من الناس؟ ۰ 

ااافا ن الان مر فو كع او وارك إلى ا الان ورا رن ده 
مع الدين. وهديا من لدن رب العالمينء وبذلك نصد عن سبيل الله...٠)‏ 

نستنتج من بيان الغزالي أنه يتفق مع جمهور الفقهاء والمفسرين في دلالة آية سورة البقرة في 
موضوع الشهادة؛ وتعليله لا يختلف عن تعليل الكثرة الغالبة في سبب اشتراط الشارع امرأتين يدل 
واحدة. 

وبهذا يخالف التوفيقيين الذين خالفوا هذا الرأيء وهو ثانياً صرح أن دافعه لمسائدة اجتهاذ ابن 
حزم ليس له علاقة إطلاقاً بالقوانين العالمية الغربية. 

وبين أن الأصل في تلك الموافقة والاختيار أن رأي المخالفين لا يستند إلى دليل صحيح. 

وذهب إلى أن السبب في غياب رأي ابن حزم ورواج الرأي الآخر نابع من التقاليد والآراء. 

وهذا ما يؤخذ على الشيخ الغزاليء إذ الرأي الذي لا يأخذ شهادة المرأة في القصاص أو 
الحدود ليس تقليداً أو رأياً مبنياً على مزاجء وإنما مذهب قوي قال به جمهور الفقهاء استناداً إلى 
اجتهاد معتبرا"). 

ومما يؤكد أن الغزالي كان يتحرى الأدلة الصحيحة المفقودة في رأي الجمهور حسب قناعته,. 
مهااجعله ينامي اين حرم قوله يغلا أن انی هن تقل كلانه هي لحان 

«انتقيت هذه السطور من عذة صفحات تضمتت آراء فيها الخطا والصواب: ومرويات: فيه 
المقبول والمردودء ورأيت - حتى أستتقذ نفسى والناس من هذه اللجة - أن أعتصم بال مثواتر من 
كتاب الله.والمشتهر من السنة النبوية! وأن أقرر قبول شهادة المرأة في كل شيء وفق النصاب 
الثابت في ديننا. 

ومن حق كل مسلم أن يتجاوز ما وراء ذلك غير متهم ولا مريب.. 

ولي أن أتساءل: هل من مصلحة الأمن العام إهدار شهادة المرأة في قضايا يقع ألوف منها 
بمحضر النساءة وهل من مصلحة الفقه والآثر ترجيح مذهب يسيء إلى الإسلام أكثر مما 
E‏ 


.05 - السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل'الحديث. ص 8ه‎ )١( 

(؟) ليس مجال بحثنا استعراض اجتهادات المذاهب الأريعة والمقارنة بينها في تفاصيل شهادات النساء؛ وإنما يرجع إلى التفاصيل في 
مظانها من كتب فقه الفروع, أو الدراسات التي عنيت بالموضوع في بحوث خاصة للتوسع أنظر: الدكتور عبدالله المطلق, شهادة المرأة في 
الفقه الإسلامي. دار المسلم الرياضء ط الأولى: 7١5١اهف‏ وسعد بن شار ع الحربيء الأحكام التي تخالف فيها المرأة الرجل ص1787-.54 

(؟) السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث ص١7‏ 








ولؤايق افص فول ف عو اخ رمو ن مهت اكا يعدم كوك شهاذه ارا فى 
القصاص والحدود يسيء إلى الإسلام. مع ما تقلناه عنه آنفاً من أنه لا ينطلق في مخالفة رأي 
الهو ف ا افوا ن اة ت اراي ترجو دة لا تد عن كوه رارت شان 
الآباء!! ولذلك دعا المسلم أن يتجاوزها من دون تهيب. 

أما الدكتور البلتاجي فقد عقد فصلاً كاملا لشهادة المرأة: يناقش ويقارن بين أقوال المذاهب 
الفقهية مرجحاً مذهب ابن حزم الذي - حسب البلتاجي - «أقام بناء عقلياً متكاملاً في قضية 
الإشهادء فقبل جميع ما وردت به النصوص الصحيحة في القرآن والسنةء وفسر بعضه يبعض» 
حي قبل ا اتقو ها فيا من قل واخ ينها قاهده غدمها على كاقة ماظع فيه الشياذة 
وهي أن شهادة المرأتين العدلتين تساوي شهادة رجل واحد عدل ٠.)‏ ) 

فإذا كان فقهاء المذاهب متفقين على أنه «لا يثبت الزنى بأقل من أربعة عدول ذكور»(). 

فالظاهرية لا يقرونهم» يقول ابن حزم «ولا يجوز أن يقبل في الزنى أقل من أريعة رجال عدول 
مسلمین» أو مكان كل رجل امرأتان مسلمتان عدلتانء فيكون ذلك: ثلاثة رجال وامرأتينء أو رجلين 
وأربع نسوة ورجلاً واحداً وست نسوة؛ أو ثمان نسوة فقطء("). 

ومن أسباب ترجيح البلتاجي رأي ابن حزم والظاهرية الاختلاف الكبير بين المذاهب في مدى 
قبول شهادة آكراة من القضايا المخطفة: هذا الاخعلاف الذي لخصه أبن حزم فى عشتن صفحاتا - 
ثم علق عليه: «ما نعلم أحداً ممن يخالفنا اتبع في أقواله في الشهادات النصوص الثابتة من 
القرآن؛ ولا من السنن: ولا من الإجماع: ولا من القياسء ولا من الاحتياطء ولا من قول الصحابة 
(رضي الله عنهم).. وكل أقوال كانت هكذا فهي متخاذلة؛ متناقضة: باطلة؛ لا يحل القول بها في 
دين الله تعالى؛ ولا يجوز الحكم بها في دماء المسلمين: وفروجهم: وأشيائهم: وأموالهم..(؛). 

ثم يأخذ في بيان تناقض مذاهبهم مع ا والقواعد الثابتة.. لا فرق في ذلك بين المذاهب 
الكبرى ويأتي في ذلك بحجج محكمة بحق» ثم يأخذ تأييد ما انتهى إليه مما قررناه سابقا). 


)١(‏ مكانة المرأة فى القرآن الكريم والسنة الصحيحة ص؟4؟. 
(1) بداية الجتهد جا ص؟؛ 
(؟) المحلى ج۸ ص٦۷٤‏ 
(4) المحلى ج 8 ص 484 
(5) مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة ص٤٤٣‏ 








ويرى البلتاجي من مقارنة آدلة ابن حزم ومخالفيه أن الذي قرره في شهادة الخرأة ؤمدى الأخذ 
بها من القضايا المختلفة هو الأكثر اتفاقاً مع مجموع النصوص الشرعية في القرآن والسنة: وأن 
مجموع قوله يمثل بناءً عقلياً متكاملاء وأن كل قول يخالف لا يخل من اضطراب وتناقض مع شيء 
من النصوص في مجموعها('). 

ويرد على مانعي شهادة النساء على الزنى بقوله: 

«ويبدو أن حجة من منع من الفقهاء شهادة النساء على الزنى: أن قبول شهادتهن يؤدي إلى . 
نظرهن إلى عورات الزناة لتحمل الشهادة عليهم - ثم أدائها - وهذا النظر محرم عليهن. لكن هذه . 
. حالة ضرورة تتساوى فيها النساء مع الرجال في الحكم الأصلي (وهو حرمة تعمد النظر إلى 
عورات الآخرين دون ضرورةء عملاً بالأمر العام بغض البصر وعدم التجسس على الناس). ثم 
يتساويان في حالة الضرورة وهو إباحة النظر لتحمل الشهادة()؛ فلا فرق بين الجنسين في الحكم . 
الأصلي (وهو الحرمة). ولا في الحكم الاستشائي وهو الإباحة للضرورة×". 

ومع ترجيح الباحث لقول ابن حزم من أن شهادة (المرأة) نصف شهادة الرجل على وجه العموم: 
إلا فيما استثناه الشارع مما ورد فيه نص السنة بقبول شهادة إمرأة واحدة أو رجل واحد وهو 
مختص عند ابن حزم برؤية الهلال ويالرضاع فقط(). 

ويطرح البلتاجي: المحور الأمناشئ الذي ينطلق منه العلمانيون في دعواهم التي تتجاوز أو تغير 
أحكام الشريعة المتعلقة بالمرأة المسلمة. ألا وهو محور تغير الظروف المغاصرة للمرأة عن ظروفها 
قبل خمسة عشر قرناً. 

وإذا كان ما يستجد من ظروف محل اهتمام واجتهاد المجتهدين فإن المسلم مطالب بأن يشخص 
نوع التغير وتحت أي قاعدة شرعية يدخل وهل هو تغير يناقض الأحكام الشرعية القطعيةء وهل 
كل تغير يستحق البحث؛ وهل هو تغير جاء لكي يلغي مبادئ الشريعة آم تطور أملته الحاجة أو 
الستن الاجتماعية9 وأين يقع من دائرة الاجتهادة إن العلمانيين وسائر الدارسين النصوص 
الشرعية يلاحظون التغير ويجتهدون وتفترق المواقف الفكرية بعد ذلك لافتراق المناهج والمقاصد. 
لم يغفل البلتاجي هذا الملحظ فطرح هذا التساؤل الذي يدندن حوله العلمانيون. 

(1) المصدر السابق ص54 ١‏ 

(1) يقولالبلتاجي في الهامش تعليقاً على تحمل الشهادة: «عندما:تتعين لإقدام الزانيين على فعلتهما في مجال ر ية وحركة الشهود 
والشاهدات المعتادة, فعلتهما هي التي اقتحمت هذا المجال وجعلت الشهادة أمراً مفروضاً على من شاهد. 


(؟) المصدر السابق ص4 0ه5؟. 
)٤(‏ المحلی ص۸ ص۷۷٤‏ - ٤۸۸‏ 





فيقول: وما الحكم إذا زادت خبرتهن بالأمور المختلفة لزيادة مشاركتهن في الحياة الاجتماعية 
والسياسية والثقافية... وبمقتضى ما تغير الآن ضي حياة الناس من إتاحة العلم والمعرفة والخبرة - 
بوسائل حضارية متعددة - لكل إنسان وهو في بيته لم يخرج منه5! ونشير في هذا إلى الصحف 
والمنشورات. والراديوء والتلفزيون وقنواته الأرضية والفضائية المختصة بالمعلومات ونقلها من كل 
مكان في كل مجالء وكذلك الكومبيوتر وشبكة الإنترنت؛ وغير ذلك.. حتى أصبح العالم كله أشبه 
بالقرية الصغيرة في إمكان معرفة كل فرد فيه بكل ما يجري ويحدث في أي مكان منه في وقته أو 
عقبه بقليل!")! 

ويجيب البلتاجي: أن المجتهد المسلم يواجه في هذه القضية (إشكالية) واضحة: فهو من ناحية 
تن ارا ةا ا كاف توس الحرم ت تمم ت ها هاه ات 
عن حكم الله تعالى كما يبدو لعقله داخل هذه النصوص وليس عقله - مهما عظم - إلا وسيلة 
للكشف عن الحكم فيهاء لا مصدراً(') له. 

ثم هو من ناحية أخرى ملتزم - في إنزال النصوص الثابتة على الوقائع المتغيرة - بأن يراعى 
قاعدة (تغير الأحكام بتغير الظروف والأزمان) بضوابطها الشرعية(". 

وما طرحه الباحث هو الهاجس الذي شغل المجتهدين الأوائل من رواد المدرسة التوفيقية فهم 
إزاهةالقفين التريع فى العرب والككررض اتن كتحي الوت الاعات المتادق: اه مر 
في نفوسهم» ولكن المشكلة ليست في البعد الإيماني النظريء وإنما «في البعد المنهجي 
التطبيقي» لقد عجز هذا الجيل - من الناحية التطبيقية - عن أن يترجموا هذه القاعدة 
الإيمانية إلى برامج نهضوية جادة وأصيلة: قد يستعينون في سبيلها ببعض نتاجات الحضارات 
الأخرى, على سبيل استكمال نقص عصريء لا على سبيل جعل هذا الآخر «هو الأصل والمحور. 
ثم نا بالإسلاه ممصلا على :معان هدا( خی جرد اة وا آنا کم ت ملسن 
الإسلام؛ وإنما نحن نجعله متعايشاً مع العصر الحديثء أو نبرهن على أنه: صالح لكل زمان 
ومكان»!؟). 

لم ينطاق البلتاجي: فى :اخثيار اجتهاد ابن حزم الأقرب إلى مسروزات العص من موق 

۲٤٣۱ص مكانة ا مرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة‎ )١( 

(۲) شرح المصتف هذه الفكرة تحت عنوان (مدخل ضروري لفهم الاختلاف). ص١۲‏ 

) 


") المصدر السايق ص5١‏ 1 
(5) جمال سلطانء جذور الاتحراف فى الفكر الإسلامى الحديث ص.؟-١؟‏ 





توفيقي؛ وإنما كما يقول رداً على تساؤله الأخير حول إشكالية المجتهد المعاصر شي مواجهة شهادة 
المرأة مع التغيرات السريعة «وهذه المسألة لا تبدو (تعبدية) مما يترك فيه البحث عن العلل 
والأسباب» إنما هي تابعة لأمور يتساءل فيها عن العلة على وجه العموم بدليل سؤال النسوة 
برسول الله صلى الله عليه وسلم عن علة قوله لهن: «ما رأيت ناقصات عقل ودين أذهب للب 
الرجل الحازم..» فقلن: وما نقصان عقلنا وديننا؟. 

فماذا يفعل المجتهد في مجموع ذلك؟ إننا ينبغي أن نفرق في القضية بين (عناصرها) الثابتة 
بنصوص صحيحة قطمعية الثبوت والدلالة. و(عناصرها) الأخرى التي قالها الفقهاء باجتهادهم في 
فهم هذه النصوصء وليس هذا الاجتهاد حجة في ذاته إلا إذا نظر إليه المجتهد وظهر له رجحانه 
. على غيره من الاجتهادات (وقد نقلنا كثيراً من هذه العناصر الاجتهادية ورأينا في كثرتها مدى 
الاختلاف والتعدد الذي يصل أحياناً إلى مستوى التناقض. فهذه العناصر الاجتهادية إذن قابلة 
لأن تتغير باجتهاد آخر.. أما الذي لا يقبل التغيير فهو العناصر (أي الأحكام والمقررات الشرعية) 
الثابتة بنصوص قطعية الثبوت والدلالة»('). 

وهو بذلك يتفق مع الغزالي فيقول: «ومن هذا المنطلق نقول: إن الله تعالى جعل شهادة الرجل ضي 
الأموال نصاً بشهادة امرأتين؛ وعلله بقوله تعالى: « أن تضل إحداهما فتَذَكَرَ إحدَاهمًا الأخرّئ04) أي . 
اة أن ىح اها فك هزات ليرد عة ار عه د وها كرو ب 
وليست (الأموال) في منظومة القيم الإسلامية التي أشرنا لها من قبل بأهم من (الدين) أو 
(النفس) أو (العرض أو النسل) أو (العقل)ء بل إن هذه الأربعة مقدمة عليها عند محققي 
العلماء دون شك واحتمال نسيان المرأة وغفلتها عن بعض جوانب المشهود عليه وارد فيها 
جميعاًء لا يغيره زيادة علم ولا خبرة ولا ثقافة؛ لأنه يرجع - فيما يبدو لي - إلى طبيعة المرأة 
أصلا من انشغالها أحياناً ببعض جزئيات الموضوع المشاهد() عن النظرة الشمولية إليه وعن 
علاقات هذه الجزئيات بعضها ببعضء وأيضاً لما يعتريها - في حالات معينة لا ينكرها إلا جاهل 

)١‏ مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة ص580. 


) 
(؟) سورة البقرة:, الآية (۸۲؟). 
(۳) أو تأثرها الخاص بها أكثر من غيرها من بقية عناصر الموضوع.. ١‏ يجعلها أكثر علوقاً بذاكرتها من غيرها. 








أو مجادل!') بالباطل - من عدم التوازن الهرموني أو اضطراب المزاج الخاص... 

وإذن فإننا عند التحليل الصحيح للأمور والاعتبارات نجد أن العلة الواردة في جعل شهادة 
امرأتين بشهادة رجل واحد قائمة دون شك في عصرنا - وفي كل عصر - لأنها ترجع إلى طبيعة 
ما يعتري المرأة ويمر بها من حالات نفسية قد يكون لها آثر ما في بعض جوانب الشهادة التي 
يريدها الإسلام ناصعة واضحة الجوانب مشرقة مثل الشمس.. ولا عجبء فبالشهادة تستحل 
الدماء والأنفس والأعراض والأموال! فهل يوجد ما يستأهل الاحتياط له بكل طريق مثلها؟ 

لذلك كله ننتهي من نظرنا إلى أن علة (أن تضل إحداهما فتذكر إحداهما الأخرى) لا ترجع 
فحسب إلى قلة خبرة المرأة بهذه الأمور وعدم مشاركتها فيها عن قرب؛ وإنما ترجع أيضاً عند 
الق انى شي و فت اا عه ول كفت عي له جن ين لها وريا الي اا 


الله تعالى عليه»(). 


)١(‏ لا يحتاج الإنسان أكثر من أن يراقب أحوال المرأة النفسية أثناء الحيض والحملء؛ وعقب الولادةء وعند الإرضاع ليرى مدى تأثر 
مزاجها بهذه الحالات - مهما بلغت ثقافتها ووصل علمها. 

كذلك لا يحتاج أكشر من أن يراقب بدقة عدد ما يعلق بذهنها من جزئيات مشهد معين تراه لأول مرةء حيث قد يشغلها ذلك عن علاقات 
بض هذه الجزئيات بيعضها الآخر وعن النظرة الشمولية ل شياء.. لذلك كانت ريادة العلوم كلها للرجال. وكان فحول الفلاسفة والمنظرين 
من الرجال. 

() المصدر السايق, ص50 564-1. 


ه التصور ال متكامل لشهادة المرأة: 

نحاول أن نبلور التصور المتكامل لشهادة المرأة في الإسلام في هذه النقاط المتسلسلة؛ توضيحاً 
للمسلم المعاصر الذي يعيش أجواء ثقافية موبوءة بالشبهات, وردأ على دعاة التغريب. 

© إن الشهادة في الإسلام ليست حقاً يتزاحم عليه الناس؛ إنما مسؤولية كبيرة وعبئًاً ثقيلا 
يتردد المسلم في الاقبال على الإدلاء بها خشية أن يخطئ فيها أو يقع في شهادة الزور التي عدها 
النبي صلى ب من آكبر الكبائر(. 

لهذا فقد نهى القرآن الكريم عن التهرب من أداء الشهادة؛ قال سبحانه وتعالى: «ولا يأب 
الشهداء إذا م دعرا04). 

ونا كان كتمان الشهادة يسهم في تضييع لحقوق العباد. وتقوية للظالمينء وصف القرآن صاحبها 
بالإثم فقال تعالى: إولا تكتموا الشهادة ومن يكتمها فَإنَّه آنم قلبه74). 

فهي عملية تستلزم مغالبة الهوى؛ واستدعاء مشاعر التقوى ومراقبة الله تعالى؛ وفي ذلك يقول 
سبحانه: يا يها الّذين آمنوا كونوا قَوَامِينَ بالقسط شهداء لله ولو على أنفسكم أو الوالدين والأقربين إن يكن 
عا أو فُقيرا فَاللّه وى بهمًا فلا تتبعوا الْمُوئ أن تَعَدلُوا وإن تَلُووا َو تعْرِضُوا فَإِنَ الله كان بما تعملون 
بير أ014). 

ويقول ا يا أيها الّذين آمنوا كونوا ومین ا لله شهداء بالقسط ولا یجرمنکم شنآن قوم على ألا تعدلوا 
اعدلوا هو أَقْرب لاتقوی)(). ْ 

© ان الشروط التي تراعى في الشهادةء ليست عائدة إلى وصف الذكورة أو الأنوثة في 
الشاهدء ولكنها عائدة في مجموعها إلى معيارين: أولهما: عدالة الشاهد وضبطه. لذلك 
شترطوا في الشاهد العقل: فلا تقبل شهادة المجنون أو المعتوه؛ ولا تقبل شهادة الصبي(", 
واشترطوا الحفظ: فلا تقبل شهادة المففل والمعروف بكثرة السهو والغلط لانتفاء الثقة بقوله. 
وبالإضافة إلى أن العدالة تستلزم صلاح الشاهد في الدين فإن شهادة ساقط المروءة 


)١(‏ في الحديث المتفق عليه انظر البخاري في كتاب الشهادات» باب ما قبل في شهادة الزور» حديث رقم ٠۲١١١‏ ومسلم في كتاب 
الإيمان» باب بيان الكبائر واكبرهاء رقم (۸۷). 

(؟) سورة البقرة, الآية (145). 

(؟) سورة اليقرة. الآية (۲۸۲). 

.() سورة التساءء الآية .)٠١١(‏ 

(0) سورة المائدة, الآية (۸). 

(1) لكن الإمام مالك قبل شهادته على مثله في الجراح والقتل إذا كان مميزاً ومعه مثله ولم يكن مشهوراً بالكذب وكانت قبل تفرقهم عن 
مكان العايكل ولمككن ميخ كنين فقيل شياقت: احظر الشرع السعيررى فنامي نك وت الوق م 








مردودة(0). 
. وثانيهما: أن تكون بين الشاهد والواقعة التي يشهد بهاء صلة يجعله مؤهلا للدراية بها والشهادة 

ان هف ها من كشت اة ار ن يكبت وغنيه وضيطظه لا قبل ربلا كان الشاهد او 
مرا . ) 

© ولكنمان تمقيةق سلاعة الشنيادة من الشنواكب وتاكين1 على شرطا العدالة والضبط فإن 
الفقهاء وضعوا موانع عامة من قبول الشهادة؛ وإن كان الشاهد صالحا لتحمل الشهادة وأدائها 
أمام القضاءء ومن هذه الموانع: 

١‏ - قوة القرابةء فلا تقبل شهادة الأصل وهم الآباء والأمهات والأجداد والجدات للفروع وهم 
الأولاد وأولاد الأولاد لشبهة قوة القرابة. 

وتقبل شهادة الأخ لأخيه ونحوه ولا تقبل شهادة الزوج لزوجته ولا العكسء وكل من لا تقبل له 
الشهادة فإنها تقبل عليه فلو شهد على أبيه أو ابنه قبلت. 

۲ - كون الشاهد يجر لنفسه نفعا بالشهادة فلا تقبل شهادة الشريك فيما يعود نفعه للشركة. 

٣‏ - كون الشاهد يدفع بشهادته عن نفسه ضرراً كما إذا شهد الغرماء بجرح شهود الدين على 
1 - 

٤‏ - العداوة لغير الله فإذا ظهرت آثار العداوة بأن غم لفرحه أو فرح لمصيبته أو التمس له 
حصول الشر لم تقبل شهادته عليه. 

ه - العصبية والإفراط في الحمية كتعصب قبيلة على قبيلة فتتمنع تلك قبول الشهادة وإن . 
كانت لم تبلغ مرتبة العداوة(). 

وهذه أمور مشتركة بين الإناث والذكور لأن الهدف منها تحقيق العدالة وضمان إرجاع الحقوق 
ا 

© وفقاً للمبدأ السابق نفهم حكمة التشريع وغرضه في التفريق بين شهادة كل من المرأة 
والرجلء هذا التفريق الدقيق الذي لا يقوم على تحيز لجنس ضد آخر كما يتوهم المفرضون وإنما 

.١۷- ٠١ د. عبدالله المطلقء شهادة المرأة في الفقه الإسلامي» ص‎ )١( 


(؟) البوطيء المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني» ص .1٤۸- ۱٤۷‏ 
(۳) د. عبدالله المطلق, شهادة المرأة في الفقه الإسلامي» ص ۸-۷. 





لما سبق بيانه في استخلاص الحق لأهله بأسلم وأوثق الطرق. ولا أدل من ذلك. أن قوة شهادة 
٠‏ المرأة تختلف باختلاف الواقعة المشهود عليهاء والظروف الملابسة لها فأحيانا تكون شهادة المرأة 
بينة بذاتها وذلك فيما لا يطلع عليه الرجال كالحيض وعيوب النساء تحت الثياب وتكون لها 
الأولية في بعضها كأمور الرضاع والحضانة والنسب ونح و ذلك. إذ هي أكثر اتصالاً بهذه المسائل 
من الرجالء كما هو معلوم. وأحياناً تكون بقوة شهادة الرجل كما إذا كانت الشهادة خبراً كما في 
الترجمة وتقويم الأرش(') ودخول شهر رمضان وشهادتها على فعل نفسها وشهادتها بالخبرة. 

وأحيانا تكون بقوة نصف شهادة الرجل كما في الشهادة بالأموال وفي قضايا الأسرة وضي 
الجراحات المضمونة بالمال وفي الجنايات التي لم يحضرها إلا النساء عند من أجاز شهادتها من 
ذلك من العلماء). 

أما تعديل المرأة للرجل إذا شهدت فيما يجوز شهادة المرأة فيه فقد أجازها أبوحنيفة وأبويوسف 
وأحمد بن حنبل في رواية وبه قال ابن نافع وبن الماجشون من المالكية(). 

وأحيانا لا تقبل شهادتها كما لو شهدت في إثبات جرائم الحدود والقصاص عند جمهور العلماء 
مع أن عطاء بن أبي رباح وحماد بن أبي سليمان وابن حزم الظاهريء أجازوا شهادتها في كل شيء 
کا ف ظ 

© لو كانت التفرقة بين شهادات المرأة والرجل تقوم على التسامي برجولة الرجل والهبوط بأنوثة 
المرأة كما يزعم المتطاولون: لما كانت الأولوية لشهادة المرأة» في أمور الرضاعة والحضانة والنسب». 
وغيرها مما تقوم الصلة فيه مع النساء أكثر من الرجالء ولما كانت الأولوية لشهادة النساء في كل 
خصومة جرت بين النساء بعضهن مع بعض, أيا كان سببها. 

ولو كان الأمر كذلك. لقبلت شهادة الرجل ذو العواطف الطاغية والمشاعر الرقيقة 
والوجدان المرهف؛). ومن المعلوم أنه إذا ثبت لدى القاضي اتصاف هذا الرجل بهذه الصفات 
فإن شهادته تصبح غير مقبولة. إذ لا بد أن يقوم من ذلك دليل على أن صلته بالمسائل 
الجرمية وقدرته على معاينتها ضعيفة أو معدومة:ء وهو الأمر الذي يفقده أهلية الشهادة 
(١)الآر‏ :هو اسم للمال الواجب على مادون النفس. تعزيفات الجرجاني, ص 5١‏ والتوقيف على مهمات التعاريف للمثاري» ص ٠.0.‏ 

.۲۸۵ شهادة المرأة في الفقه الإسلامي» ص ۷۴ والأحكام التي تخالف فيها المرأة الرجل» ص‎ )١( 

() انظر فتح القدير» ج؟/455: وتبصرة الأحكام ج 5/١‏ .؟: والمبدع ج ٠١‏ ص ۸۸ وفتح الباري» ج ٠٥‏ ص ۴۷۲ عن كتاب شهادة المرأة 
في الفقه الإسلاميء ص ۷۲ - ۷۲. 

(4) وهذا يرجع إلى التنش ة الاجتمامية وجو الأسرة الذي نشا فيه الإنسان والبصمات القوية التي تتركها التربية في مرحلة الطفولة 


وخشن تحقق من خلاله التوازن النفسي أو تخفف وطأة نعومة المنزل. 





عليها(!). 

ولو كان سبب التفرقة كما يزعمون مرده إلى جنس الشاهد لما كانت شهادة امرأة واحدة تكفي 
كوبا لايك غ ع ال ا مر مانن تق اا ای الشيم ف الظرق 
الحكمية(). 

وا وة ما ميق رر ما له لفاون ارو اة ف قندوية الغران انكر ن 
الرجل والمرأة في شهادة كل منهما في اللعان حيث قال تعالى: «رالّذين يرمون أزواجهم ولم يكن لهم 
شهداء إلا أنفسهم فَشْهادةٌ أحدهم أَربَع شهادات بالله إِنَّهُ أن الصّادقِينَ 0 والْخَامسة نلعت الله عليه إن 
كان من الكاذبين © ويدرأً عَنها الْعَداب أن تشهه أ شهادات باللّهإِنّه لَن الْكاذِيينَ © وَالْخَامِسَة أن . 
عضب الله عليه إن كان من الصادقي ٠.0‏ ) 

فلو كانت الشريعة متحيزة للرجال سمت بشهادة الرجل على شهادة المرأة قي أخطر ما يواجه 
به الإنسان في حياته الشخصية والاجتماعية؛ لكن الشريعة في هذه الأيمان بالله. وهي شهادة 
E‏ نيما E E E hS a‏ سن الزن . والتكفحة الشرعية 
المترتبة على هاتين الشهادتين المتكاضتتين: أن يُقضى بالفصل بين الزوجين فصلا لا رجعة فيه. 

© ضرورة التتبيه على ما يغفل عنه الكثيرونء من التفرقة بين «البينة الكاملة» وهي الشهادة التي توفرت 
شرائطها في الشريعة الإسلامية. ومن ثم لا بد ننيها من الحيطة. وبين ما يسمى «بقرائن الأحوال» وهي التي 
تعين القضاء ضي مجال التحقيق دون أن يعتمد عليها وحدها في الحكم والقضاء فإن شهادة المرأة داخلة فيها 
دون تفريق في ذلك بين المسائل التي يتم التحقيق فيهاء تجارية كانت أو منازعات في خصومات(). 

ظلقاضي «أدلة إثبات» أخرى يمكنه سماع شهادة إمرأة واحدة في وصف الجضاية والاسنثناس بهاء للقاضي سلطته 
التقديرية في الحكه©. 

وا الوا ا ا و ا اا اا ف ف ا اا عن 
الإقرار من المتهم وما قد ينزل منزلته من وثائق الإدانةء وحصة الشهادة في الإدانة من عدمها 

(1) المراة يدن طعيان التكلام العربي فاكف الفشرين الرباكي مى ها 

()اوك وقول الكدريئ و ابوجتولة واشهليه ومو ابن سكاس وعثبان وعلن و ايق عمو اتن التضرى والزهري :انار الطرك الك 
ص ۱٤۸‏ . 

(؟) سورة النورء الآية (8-3). ٠‏ 

)٤(‏ وقد أطال ابن القيم في كتابه (الطرق الحكمية) في بيان شهادة المرأة وأثرها من حيث اعتيارها بينة تامة. وقرينة من قرائن 


(5) جاسم المطوع (قاضي الأحوال الشخصية) لماذا تظلمون المرأة .ص .4١‏ 








قليلة في القضايا المختلفة والاعتماد على قرائن الأحوال التي تمباعد ضفي محاصرة المتهم وإنجاز التحقيق 
اطا 

درن ن ف ترجا وات اهاي ن ف اة ااه و ا و 
الاتهام غير وارد. وهو ذاته الموقف الذي تتخذه الشريعة الإسلامية, ما دام المجال في نطاق 
التحقيق؛ وما دام البحث عن الشهادة جارياً في مجال البحث عن قرائن الأحوال. ومواصلة السير 
ف 

© وسبب استشكال العلمانيين جعل الشريعة شهادة امرأتين مكان شهادة رجلء عدم فهمهم 
لوظيفة المرأة وموقعها.ضي الأسرة المسلمة, واغفالهم لطبيعتها التكوينية التي تختلف عن طباع 
الرجال؛ إضافة إلى ما سردناه من حرص الشريعة على الوصول إلى الحق بصرف النظر عن 
الجنس؛ يشرح ذلك سيد قطب فيقول: «... إنه لا بد من شاهدين على العقد (ممن ترضون من 
الشهداء) ولكن ظروفا معينة قد لا تجعل وجود شاهدين أمرأ ميسوراً. فهنا ييسر التشريع 
فيستدعي النساء للشهادة: وهو إنما دعا الرجال لأنهم هم الذين يزاولون الأعمال عادة في 
المجتمع المسلم السويء الذي لا تحتاج المرأة فيه أن تعمل لتعيش» فتجور بذلك على أمومتها 
وأنوثتها وواجبها في رعاية أثمن الأرصدة الإنسانية وهي الطفولة الناشئة الممثلة لجيل المستقبل, 
في مقابل لقيمات أو دريهمات تنالها من العمل كما تضطر إلى ذلك المرأة في المجتمع النكد 
المنحرف الذي نعيش فيه اليوم! فأما حين لا يوجد رجلان فليكن رجل واحد وامرأتان... ولكن لماذا 
امرأتان؟ إن النص لا يدعنا نحدس! ففي مجال التشريع يكون كل نص محددا واضحا معللا: «أن 
تضل إحداهما فتذكر إحداهما الأخرى»... والضلال هنا ينشأ من أسباب كثيرة. فقد ينشأ من 
قلة خبرة المرأة بموضوع التعاقد. مما يجعلها لا تستوعب كل دقائقه وملابساته ومن ثم لا يكون 
من الوضوح في عقلها بحيث تؤدي عنه شهادة دقيقة عند الاقتضاءء فتذكرها الأخرى بالتعاون 
معا على تذكر ملابسات الموضوع كله. وقد ينشأ من طبيعة المرأة الانفعالية. فإن وظيفة الأمومة 
العضوية البيولوجية تستدعي مقابلا نفسيا في المرأة حتما. تستدعي أن تكون المرأة شديدة 
الاستجابة الوجدانية الانفعالية لتلبية مطالب طفلها بسرعة وحيوية لا ترجع فيهما إلى التفكير 
ابي ES ge‏ اللفظن المراه وهلي اللمولة: ٠.‏ وهذه E‏ 
موحدة هذا طابعها - حين تكون امرأة سوية - بينما الشهادة على التعاقد في مثل هذه المعاملات 


)١(‏ المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الربانيء» ص .٠١١‏ وانظر: محمد عزة دروزه. المرأة في القرآن والسنة. ص ؟55. 





في حاجة إلى تجرد كبير من الانفعالء ووقوف عند الوقائع بلا تأثر ولا إيحاء. ووجود امرأتين فيه 
ضمانة أن تذكر إحداهما الأخرى - إذا انحرفت مع أي انفعال - فتتذكر وتفيء إلى الوقائع 
المجردة(0). 

ولذلك فإن من العلماء من يعتبر الآية تسامحاً في صالح المرأة وليس ضدهاء حيث يخفف 
العبء عنها وليس انتقاصاً من حقوقها المساوية لحقوق الرجل١").‏ ومن ثم فقد كانت المذاهب 
الفقهية مختلفة في تفاصيل قبول شهادة المرأة... مع اتفاقهم على أن هناك مناسبات تعتبر فيها 
المرأة أكثر كفاء وأهلية للشهادة من الرجل كما أشرنا إلى ذلك. 

© ويأتي العلم الحديث ليثبت لنا أن المخ ينقسم إلى أربعة أقسام: ظ 

الأيمن ينقسم إلى قسمين «علوي وسفلي» والأيسر كذلكء كما يؤكد لنا أن خلية الذاكرة عند 
الرجل تختلف عن خلية الكلام؛ لذلك فهو يستطيع أن يتحدث ويتذكر في نفس الوقتء أما المرأة 
فخلية الذاكرة والكلام لديها متصلتان. وبالتالي تحتاج إلى أن تتذكر ثم تتحدث. ولعل هذا من 
أسباب اشتراط وجود امرأة أخرى معها في الشهادة حتى إذا ضلت ذكرتها“. 

ومن المعروف أن الأحكام التشريعية تراعي الطبيعة التكوينية. 


د ناقصات عقل ودين. 
قلنا إن العلمانيين عندما انتقدوا حكم القرآن في شهادة المرأة. تعرضوا لحديث «النساء.. 

ناقصات عقل ودين» بالنقد ا فشا فمن حيث السند فهم يرونه کا أما متنه فهو عندهم 
من بقايا عقلية القرون الوسطى التى كان يسودها التخلف الاجتماعي والتحجر العقلي وتطغى 
عليها سمة التحكم الذكوري بالإناث. 

وكلام العلمانيين هذاء إن دل على شيء فإئما يدل على مدى ما وصل إليه الخطاب العلماني من 
أزمة في منهج البحث العلمي الذي به يتفاخرون وإليه يدعون. ويمكن أن نلخص خالل هذا المنهج 

.553- 756 في ظلال القرآن. ج ١ء ص‎ )١( 

سه ن خد ق اله اهن الق لنياف هه انر ااه و اة 
وواجباتها في الإسلام)ء وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية, المملكة المغربيةء جامعة الصحوة الإسلامية ۸ ٩-‏ رجب ۱۹٤۱ه/‏ ۲۹ - ٠١‏ أكتوبر 
4م 

() لماذا تظلمون المرأة؟ ص ١٤ء‏ وانظر تفاصيل التباين بين طريقة تفكير المرأة والرجل في العدد الخاص بالعقل والدما ,من مجلة 


العلوم الأميركيةء ترجمة مؤسسة الكويت للتقدم العلميء المجلد .)١١(‏ العدد )٠١(‏ - مايو/أيار 14: موضوع (الفوارق في الدما بين 
الجنسين) للدكتورة كيمور! (تنم1) الحائزة على جائزة جون ديوان للبحث العلمي المتميز. 





بهذا الشرح: 

«قال الشيخ عبدالحميد كشك رحمه الله: وقف «الأوتوبيس» عند كلية الآداب» وركبت بعض 
الطالبات: وكان في الباص «شيخ» كلمن السو تجاه ا و و 
فضيلة الشية: الحدية يون :انساء تاقسات عدن ودين كيف يكن هذا الكل عيضا ونين 
ندرس الفلسفة أو الفلفسة وعندنا دبلومات في الآداب يا مولانا الشيخ؟!!! 

فقال لها الشيخ بهدوء المؤمن على سبيل التأديب لا التعميم: «يا ابنتي: النساء ناقصات عقل 
ودين هذا أيام زمان أما اليوم فلا عقل ولا دين». ۰ 

١‏ - هل «النساء ناقصات عقل ودين»؟ حديث تصح نسبته إلى الرسول عليه السلام. الإجابة 
نعم وقد رواه البخاري ومسلم في صحيحيهما. 

” - لماذا اضطربت العقول في فهم هذا الحديثة لأن هناك خللاً في منهج البحث يتلخص بما 
يلي: 

21 اكه اصدرف ميتورا عن مب ورود 

ب - أخن الحديث ورا عن مقدماته وخاتمته. 

ج - فهم كلمات الحديث بلغتنا الشعبية وليس كما أرادها أو شرحها الرسول وَلِةِ. 

د - محاكمة الحديث على أنه نص مستقل ومنفصل عن بقية النصوص الشرعية من قرآن 
وسنة في مكانة المرأة في الإسلام. 

ه - عدم إدراك الفروق الفردية العقلية والنفسية والبيولوجية بين الذكور والإناث. 

و - غياب قاعدة أن النظام التشريعي يأتي تبعاً للنظام التكويني وليس العكس»(0. 

" - إليك نص الحديث لنتبين مناسبة وروده وأخذه بمقدماته وخاتمته. عن أبي سعيد الخدري 
قال: خرج رسول الله ية في أضحى أو فطر إلى المصلى فمر على النساء فقال: ديا معشر النساء... 
مارأيت من ناقصات عقل ودين أذهب للب الرجل الحازم من إحداكن». قلن: وما نقصان ديننا 
زعا ا ردول الل كان الى كتهادة الكواة مكل تصنف قديادة الرنمل 3ه كلق باد قال فدات م 
تقصان عقلها. أليس إذا حاضت لم تصلٌ ولم تصم5» قلن: بلى. قال: «فذلك من نقصان دينها»9). 
ص 52 


(؟) البخاريء كتناب الحيضء باب: تر الحائض الصوم حديث رقم (04؟): مسلم: كتاب الإيمان» باب: بيان نقصان الإيمان بنقص 
الطاعات, حديث رقم (۷۹). 





لآل اسوك كرزرق ناص العم نوا بز ا رطب ايه قاع ساق سدقم عدا يفول 
البوطي «انه َة وجّه إلى النساء كلامه هذا على وجه المباسطة التي يعرفها ويمارسها كل منا في 
امات ادل نطق ومو اكل الخدت فن هان مرون وة رزوي ا ان 
ذلك من القدرة التي أوتينهاء وهي خلب عقول الرجال والذهاب بلب الأشداء من أولي المزيمة 
والكلمة النافذة منهم. فهو كما يقول أحدنا لصاحبه: قصيرء ويتأتى منك كل هذا الذي يعجز عنه 
الآخرون!! 

إذا فالحديث لا يركز على قصد الانتقاص من المرأة: بمقدار ما يركز على التعجب من قوة 
سلطانها على الرجال(. 

وبفهمنا للمناسبة التي ورد فيها الحديث نؤكد مع«عبدالحليم أبوشقة» من أن صياغة النص 
ليست صيغة تقرير قاعدة عامةء وإنما هي أقرب إلى التعبير عن تعجب الرسول ية من التناقض 
القائم في ظاهرة تغلب النساء - وفيهن ضعف - على الرجال ذوي الحزم. أي التعجب من حكمة 
الله! كيف وضع القوة حيث مظنة الضعف وأخرج الضعف من مظنة القوة! لذلك نتساءل هل 
تحمل الصياغة معنى من معاني الملاطفة العامة للنساء خلال العظة النبوية؟ وهل تحمل تمهيداً 
لطيفاً لفقرة من فقرات العظة وكأنها تقول: أيتها النساء إذا كان الله قد منحكن القدرة على 
الذهاب بلب الرجل الحازم برغم ضعفكن فاتقين الله ولا تستعملنها إلا في الخير والمعروف. 

ولا أعتقد أن أحداً يشك في قدرة النساء في إسقاط هيبة كبار السياسيين ورجال الأعمال 
وهاأنتم تقرأون الكتب والتاريخ والتقارير التي تؤكد ما يقوله أنيس منصور الرجال أمام النساء 
والذهب شموع تذوب... أو كما يعبر في كتابه «أوراق على شجر»: «لحظات السرور أو الضعف 
عند الرجل تنفتح جيوبه وشفتاه المطبقتان على أسرار سياسية وعسكرية...1"). 

وهكذا كانت كلمة «ناقصات عقل ودين» إنما جاءت مرة واحدة وفي مجال إثارة الانتباه والتمهيد 
اللطيف لعفلة خاضنة بالتسناء: 

ولمزيد من التوضيح فلنتسائل: ما المقصود بناقصات دين؟ وهل ناقص الدين يعني ناقص التدين؟ 

الجواب: إن نقص الدين يُطلق ويراد به معنيان الأول: قلة التكليفات العملية لسبب ماء والثاني: 





.1۷٤ -۱۷۲ المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني» ص‎ )١( 
. ۲۷٤ - ۲۷۲ تحرير المرأة في عصر الرسالةء ج ۱؛ ص‎ )۲( 
أنيس منصورء أوراق على شجر» ص .٠ء تحت عنوان «عندما كان دين العشيقة هو الذي يهم» ذكر حوادث عديدة عن دور اغواء‎ )١( 


النساء للسياسيين وسرقة أسرار الدولة منهم. 


٠ 010‏ ا ا 





التهاون أو التقصير في أوامر الله. ولا شك عند قراءة الحديث كاملاً ندرك أن الرسول الكريم 


أراد المعنى الأولء وهو قلة التكاليف العملية والعبادات التي خففها الشرع عن المرأة عندما تكون 
في ظروف صحية ونفسية طاركة مثل النفاس والمحيض. فهل هذا النقص في صالح المرأة أم 
ضدها؟ مع العلم أن أجرها مكتوب لها لأن (إنما الأعمال بالنيات)("2, كما قال وَل فكم من 0 
يهفو فؤادها إلى صلاة التراويح في رمضان ولكن الظروف الدورية تمنعها من ذلك؛ ولكن الله 
كريم وأعمال القلوب لا تضيع بل هي الأصل, كما قال المصطفى وك إن الله لا ينظر إلى صوركم 
ولا إلى أعمالكم ولكن ينظر إلى قلويكم). 

وبناء على ذلك فإن الرجل كذلك يكون ناقص دين في حال المرض والإعياء. أما المعنى الثاني: 
نقص التدين الناشيّ عن التهاون في أوامر الله وارتكاب الكبائرء فإنه لم يخطر على بال أحد إلا 
الذين لم يستوعبوا الحديث النبوي. ومعاذ الله الحكيم أن يظلم فالرجال والنساء سواء في الأجر 
والثواب على فعل الخيرات. قال تعالى: طفَاستجاب لهم رهم أَنّي لا أضيع عمل عامل سَكُم من ذكر أو 
أنتى بَعضكُم من بعض74). وقال سبحانه: ومن يعمل من الصّاخَات من ذكرٍ أو أنتى وهو مَؤمن فأولتك 
يذخ ن الجنّة ولا يظلّموت نقيرا04). 

إذاً الشرع يراعي البنية التكوينية لكل من المرأة والرجل شي توزيع المهام وطبيعة التكاليف طألا 
يعم من حلق وهو الأطيف الْخَبير0(6. : ولو أننا نقرأ القرآن بتدبر وتأمل: لما خطر على قلب أحد أن 
قول الرسول يَللِهِ: «ناقصات دين» بمعنى ناقصات تدين. وإليكم هذا الحدث الضخم. أقدمه 
لجماعة تحرير المرأة وتنوير الأنثى وتطوير البنات. كما أسوقه لجماعة تحجيم المرأة وتحطيم 
الأنقن وتاخير اليثات:. 

انظر كيف يصدم القرآن واقع العرب الخاطيء العرب الذين ينظرون إلى المرأة على أنها «شيء» 
المرأة هي العار والشنارء المرآة هي السسّبةء المرأة التي تدس في التراب... يأتي القرآن يأمر محمداً 
َء وهو سيد الرجال وبطل الأبطالء ومن معه من الرجال الأشداءء بالاقتداء والتأسي بامرأة... 
عجباً واللهء كيف ذلك؟ قال تعالى: «وَضرب الله مَغَلا لين آمنوا امرأت فرعون إِذ قات رب ابن لي 





)١(‏ رواه البخاري» حديث رقم »)١(‏ كتاب بدء الوحيء باب كيف كان بدء الوحي. ومواضع أخرى من صحيحه. ومسلم في كتاب الإمارة. 
باب قوله وي (إنما الأعمال بالذية). رقم 19.10. 

(1) رواه مسلم؛ حديث رقم (516؟), كتاب البر والصلة والآداب: باب تخريم ظك م المسلم وخذله واحتقاره ودمه وعرضة وماله:. 

(5) سورة آل عمران, الآية (158). 

(4) سورة النساء, الآية (4؟1). 

(5) سورة المُلك, الآية .)١5(‏ 


عندك بيتا في الجنة ونجني من فرعون وعمله ونجني من الْقَوم الظّامين74), امرأة انتتصرت على الرهبة 
والخوف من طغيان فرعون: وانتصرت على بريق القصر ونعيمه؛ وانتصرت على المكانة الاجتماعية 
وعلو الكعب في المجتمع: فهي زوجة «الريّس» وانتصرت على ضغط الواقع وتيار النفاق... ولذلك 
فيآيها الرجال إن هذه المرأة قدوة لكم ورمز من رموز القمة الإيمانية والعقائدية فسيروا على 
خطاها. أبقد هذا يقول موق إن الرشول الكريم ينتقص من تدين المراةةاليا له من اقترا 

ومواقف النساء في السيرة النبوية مشهودة مشرفة(): فلينظرها الذين يحملون الحديث على 
حت اا انا 

ويكفي أن اشير هنا إلى موقف أم سلمة عندما أنقذت المسلمين بمشورتها التي قدمتها للرسول 
ل عندما كاد المسلمون أن يفتنوا في القصة المعروفة. فعقل امرأة كان سبباً في الرشاد والهدى. 

ولقد أطال عبد الحليم أبوشقة في الإجابة على معنى نقص العقل؟ وهل ناقصات عقل تعني 
ناقصات ذكاء أو فهم؟ وهل هو نقص فطري عام؟ أم نقص فطري نوعي؟ آم نقص عرضي ذوعي 
قصير الأجل؟ أم نقص عرضي نوعي طويل الأجل". 


اج3 م چا اک ار 2 و اک کک ج > و د ی 
)١(‏ سورة التحريم الآية .)١١(‏ 
() سرد الدكتور البلتاجي نماذج عديدة على رجاحة عقل المرأة عند شرحه لحديث «ناقصات عقل ودین »» فانظرهاء ص ٠۲۱۸‏ 


(۲) انظر الشرح» تحرير المرأة في عصر الرسالة» ج ١ء‏ ص ۴۷1 وما بعدها. 





المطلب الخامس 
ضرب الزوجات... وماذا لم تأمر 
الشريعة الزوجات بضرب الأزواج؟ 





ضرب الزوجات بين العلمانيين والتوفيقيين 


٠‏ العلمانيون ونشوزالزوجات: 

هل يمكن أن نطبق اليوم تلك الأحكام القبلية التي كانت تطبق في الصحراء؟ هل يجوز أن 
تضرب المرأة كما تضرب الدواب؟ اليوم في القرن الواحد والعشرين الذي نالت فيه المرأة 
حقوقها السياسية؛ وأعيد لها اعتبارها الإنساني» هل يجوز بحال أن نقبل بتشريع يبرر 
العنف ضد الزوجة أيا كان مصدره؟ 

عبر هذه الألفاظ والأساليب يمارس العلمانيون ومن قبلهم المستشرقون خداع الناس عن 
الحقيقة. 

شنّع المستشرق بروكلمان في كتابه «تاريخ الشعوب الإسلامية» على أحكام التأديب الأسرية 
في الإسلام؛ فأطلق لسانه متهماً الإسلام بالقسوة في علاج مشكلات الأسرة(). 

أما بول بالتافيري فيرعم أن الإسلام شرع التأديب حماية الزجل من روو المرأة, 
'يقول: «ولأن مكر وخداع اقتا كبير وعظيمء فالرجال يجب آں تخا من باتو 
أزواجهن لعدم طاعتهن بالتأنيب والنبذ والعزل وبالعقاب الجسدي أي الضرب)'. 

وفي اتهام بلا واقعية للأحكام الإسلامية الخاصة بالأنثى ضارباً المثل بآية النشوز 
فيقول :0م71 رمدروءوء5 «هكذا يبقون زوجاتهم تحت التأديب ويفرضون عليهن تصرفاً 
مثالياً»(؟). 

أما العلمانيون العرب» فاعتراضهم على هذا الحكم الشرعي محسوم» لأنه جزء من قانون 
الأحوال الشرعية؛ الذي «تظافرت الأبوية والمحافظة الاجتماعية على الاستمرار في الخطاب 


الإسلامي حول المرأة والزواج دون رادع عقلي أو ذوقي» بل اكتسب هذا الخطاب نوعاً من 





)١(‏ بروكلمانء تاريخ الشعوب الإسلامية: ص.۸. 

(؟) أحمد نصري نماذج من آراء اللستشرقين حول وضعية المرأة في الإسلام؛ ج .١‏ ص558 -504, أبحاث الدورة الخامسة؛ جامعة 
الصحوة الإسلامية؛ ووزارة الأوقاق والشؤون الإسلامية؛ المغرب» ۸ -۹ رجب 15 15ه- 759 - ۲۰ أکتوبر ۱۹۹۸. 

(؟) المصدر السابقء ج ١‏ ص 508. 





المصداقية بسبب عدم المساس بنتائجه القانونية»!). 

وينتقل عزيز العظمة من هذه المقدمة في خطاب «تسفيهي» طالما عابه على الآخرين: ليهزأ 
بالشيخ محمد رشيد رضاء واصفاً إياه بققد آي «حياء في الدفاع عن حق الرجال في ضرب 
النساء مع قبحه"ء من دون أن يشير إلى شمولية رأي رشيد رضاء ومعنى الضرب الذي ورد 
في كتابه «نداء للجنس اللطيف» وبما أن رشيد رضا من المفسرين المحدثينء ورأيه لم يخرج 
عن رأي جمهور المفسرين؛ فإن تجريح العظمة ينسحب عليهم جميعاً. 

أما سلوى الشرفي؛ فتستنتج في قراءة تاريخية مقاصدية لهذه الآية ويعد بيان الظروف 
الاجتماعية والسياسية التي حفْت بزوالها... أن تزول الإباحة بزوال الظروف التي أملتها»(), 
وبعد أن تستعرض الروايات الواردة في سبب نزول آية النشوزء وتصور نساء المدينة وكأنهن 
ثوريات لا شاكيات تختتم نتيجتها بهذا السطر «فظروف اليوم تقتضي أن تزول هذه الإباحة بل 
أن يعتبر الضرب جريمة)). 

وتحت عنوان «العنف» تقول فريدة النقاش «أباح القرآن الكريم صراحة ضرب الزوجة, 
ويتبارى الفقهاء والشيوخ في تبيان حدود هذا الضرب ومقدار شدته. وتعرض الباحثة ' 
تماما عن الإحالة أو النقل أو الإشازة إلى أي مرجع شرعيء أو قول فقهي» وإنما تققز إلى 
الواقع الاجتماعي وتتخذ من ممارسات الناس الخاطئة لمبدأ الضرب؛ وسيلة لوصف الحكم 
ذاته بالعنف» تقول: «وأصبح شائعا جدا في الأوساط الشعبية وحتى بين الفثات الوسطى 
والبرجوازية الكبيرة في المجتمع؛ أن الرجل الشهم عليه بين الحين والآخر أن يؤدب زوجته. 
مبررا ذلك بالشرع, ولا يندر أن نسمع استغاثات النساء - في كل الأحياء - لأنهن يتعرضن 
للضرب)'). 

وتحيل إلى بحث لم تنشر نتائجه بعد حول العنف ضد المرأة: «أجاب ما يزيد على 1٠١‏ من 


.۲.۷ مزيز العظمةء العلمانية من منظور مختلف» ص‎ )۲١١( 

(؟) سلوى الشرفيء «الأسس الثقافية للعنف ضد المرأة», السكوت في مواجهة العنف. ص ٠١١‏ مجلة «النهج» العدد 4١‏ السنة ١١‏ خريف 
5 . تصدر عن: مركز الأبحاث والدراسات الاشتراكية في العالم العربي. 

.1 90 المصدر السابق ص‎ )٤( 

(0) فريدة النقاش, حقوق المرأة بين الفقهي والمدني» ج ۲ ص55 1, أبحاث مؤتمر مائة عام على تحرير المرأةء إصدار المجلس الأعلى' 
للثقافة. القاهرة. 


(Y‏ المصدر السابق ج۲ ص۱۹۹ 


عينة الرجال الذين جرى سؤالهم أنه من الضروري في بعض الأحيان ضرب الزوجة 
«لترييتها» ومن بين رجال العينة قضاة وأساتذة جامعات ومحامون وصجفيون ومدرسون×'. 

وكل التفسيرات والمرويات الواردة في المراجع القديمة لا تعجب ولا تقنع الدكتور فاضل 
الأنصاريء ابتداء بتفسير الطبري وأسباب النزول للواحدي ومن جاء بعدهم كما أنه لا يقر 
اتفاق الفقهاء على أن فعل الضرب هو نوع من التأديب» ياجأ إليه الزوج بعد الوعظ والهجر 
في الفراش» ويعترض على اتخاذ المفسرين تأويل ابن عباس قاعدة؛ وهي تفسير الضرب غير 
المبرح, أنه بالسواكء وبالتالي ما يقابله من فرشاة أسنان وقلم وما شابه. 

وأنت تقرأ التأويل اللغوي الذي ركن إليه المؤلف ضي الوصول إلى مبتغاه يُخيل إليك أنه 
توفيقي النزعة يقوم بعمل تأويلي مشروع من أجل الانتصار للشريعة والحقيقة خلاف ذلك: 
فعلمنة النصوص ووصف الأحكام الشرعية بغلبة التفسيرات الذكورية عليها هو الهدف من 
كل هذا الجهدء يقول: «ويغض النظر عن روايات السنة النبوية والآراء الفقهية التي سعت 
للتسويغ الذكوري بتسخير الشريعة لخدمة «تقاليد أصبحت عادية للرجال» وأسرفت بعد 
قرون من الإسلام الأول في إذلال المرأةء قإن ورود فعل الضرب في النص القرآنيء وكما 
وردت في التفاسير التي أخذت بالمهنى الحرفي الدارج له. يبدو غريبا ضمن النهج الإسلامي 
وخطابه العام» سواء كان شديداً أم خفيفاء مبرحا أم بسيطاء باليد أم بالسواك أم بالعصا أم 
السوطء بإدماء أو كسر للعظم أم بدونه. فإن فيه قسر وإكراهء وإيلام نفسي وبدني. هو إيذاء 
يمتهن الأنثى: ويتناقض مع نهج الإنصاف والعدالة والتكافؤ في الحقوق والواجبات بين 
الرجل والمرأة؛ بل وبما قدمه الإسلام للنساء من مزايا جديدة أثارت الحفيظة الذكورية في 
المجتمع. فالمسافة شإسعة بين الضرب والقسر وبين المعاملة بالحسنى. والمعاشرة بالمعروف 
والتسريح بالمعروف والحرص على العلاقة الزوجية من التفكك والانهيار. وبخاصة أن لهن 
«مثل الذي عليهن بالمعروف» وعدم المسك ضرارا «ومن يفعل ذلك فقد ظلم نفسه». كما أن 
فيه تحديدا - بالطريقة الحرفية التي اعتمدها المفسرون - لا يتسق مع القواعد العامة التي 





(1) المصدر السابق ج ؟: ص1955. 





تتجاوب بمرونة مع الآفاق الزمنية المتغيرة. وبالأحرى إذا كان الكره أو عدم المواءمةء سببا في 
امتناع الزوجة عن المعاشرة الجنسية فإن إباحة الضرب يلغي السماح للزوجة طلب خلع 
زوجها مما نص عليه القرآن الكريمء وقد يتيح للرجل بذريعة الدين تشكيل «إدارة عرفية» 
قاهرة في كل بيت وهو ما حدث فعلا في عصور تالية عندما استطاع الفقه: توظيف 
الحاجات الذكورية لصالح الآهواء والأمزجة المستبدة, كي تكون المرأة في قاع المجتمع("” 

ويدعو الكاتب إلى إعادة قراء ة النص بفهم مختلف عما هو تقليدي حسب تعبيره. 
وبالروحية العامة التي أرادها الإسلام الرسولي الموحى به من الباري عز وجل. ويرى أن 
الكاتب الليبي «الصادق النهيوم» المتوفي عام ٥۹۹٠م‏ قام دة اة من خلال نظريته التي 
يعتبر فيها أن النص القرآني لا يوحي بضرب المرأةء كما توحي به القراءة المغلوطةء بل يقدم 
ثلاثة حلول لمشكلة النشوزء الأولء إسداء النصح للمرأة: والثاني هجرها في الفراشء والثالث 
الانفصال عنها دون طلاقء ريثما يتقرر لحل نهائي. 

وعلى قاعدة المعاني المجازية للغة العربية يعتقد «الصادق النهيوم» أن الأصل في فعل 
«اضربوهن» هو «اعزيوهن» إذا كتبت بغير نقاط - كما كتب به القرآن الأول على عهد عثمان 
يلي وذلك بالخط القديم المستمد من شكل الأبجدية الآرامية التي يتشابه فيها حرف 
الضاد مع العينء وحرف الراء مع الزايء بحيث تكون كلمة «اعزيوهن» ملائمة للنص وسياقه. 
فالعزب من اللغةء هو هجران البيت والمراعيء أي الغياب عنهماء والمعزية كالعازية, وهي المرأة 
التي هجرها زوجها دون طلاق. وبذلك يكون الضرب ليس ما يوحي به النصء؛ وإنما الضرب 
«أي الهجر دون طلاق×'. 

وبعد عرض هذا الرأي يدعونا الأنصاريء إلى التوقف عند تنوع المعاني المجازية الكثيرة 
في اللغة لفعل «ضرب» لوضع الاحتمالات والدلالات التي تتفق والآفاق التي أراد بها الإسلام 
تحسين وضع المرأة. فلمصطاح «الضرب» مدلولات كثيرة فيما يستعار به أو محمول عليه؛ بما 
فيه الأصل في «إيقاع شيء على شيء» وقد جاء لفظ «الضرب» ومشتقاته في القرآن الكريم 


دمشقء ط الأولى ١..1م.‏ 
0( الصادق النيهوم؛ إسلام ضد إسلامء طباعة دار الناقد, دمشق 1998 ص ۲.۹ - .۲٠۰‏ 





على ستة عشر وجهتها خارج فعل إيقاع الأذى باليد أو بالسواك أو بالعصا أو بالسوط 
وغیره('). 

eS,‏ الذيق امنطاتع عا مةه اجات 
الإسلام التاريخي قائلا: «ولو افترضنا جدلا الأخذ بالتبريرات الفقهية المرتبكة؛ والقياس 
على المعنى النصي بإيقاع الضرب؛ كفعل يمارس ضد ال مرأة الناشزء فإن هذا الفعل يكون من 
القوي تجاه الضعيف» وهو ينتهي بانتهاء هذه الميزة في العلاقة الزوجية:؛ أي عندما لا 
يستقوي الرجل على زوجته؛ أو عندما يكون الاستقواء من الماضي. كما أن الحلال فيه الذي 
يكون قد تجاوب بشروط مع واقع ظرفي معين له أن يتبدل؛ ليس ملزما وليس حراما يمتنع 
الرجل عن ضرب زوجته» وأن يكون الضرب بهذا المعنى نشازا على القواعد العامة في 
السلا ا ا 

وبمراجعة تحليل صاحب هذا الرأي نجد أنه جمع كل ما يستطيع من حيل العلمانيين 
الشرعية ومناهجهم في تبخير النصوص من التظاهر بالحرص على الإسلام وسمعته؛ إلى 
استخدام منهج إبطال النص من داخله سواء عن طريق التوسع في المجاز اللفوي الذي لا 
يستند إلى دليل أو قرينة أو الركون إلى ما يسمى بروح الشريعة ومعانيها الكلية. ووصف ‏ 
المعنى الأصلي بأنه حرفي وتاريخي 


© معنى ضرب المرأة عند التوفيقيين: 
فقهاء المدرسة التوفيقية. محمد عبده؛ ورشيد رضاء سارا مع جملة المفسرين في تفسير 
معنى الضرب الوارد في قوله تعالى: : الرجال قوامون على النَساء بما فُضل الله بعضهم على بعضٍ 
وبمَا أنفقوا من الهم فالصاات قانات حَافظَاتللمَيْب بمًا حَفظ الله واللأتي َحَافُونَ ورهن 


وهن واهجروهن في المُصَاجع وَاصْربُوهُُ إن أعكم قلا توا عليه سيل إا الله كان علي 


٣۳٣ص د. فاضل الأنصاريء العبودية, الرق والمرأة ة بين الإسلام | الرسولي والإسلام التاريخي‎ )١( 
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كُبيرا 0(4. 

يقول محمد عبده عن الصالحات القانتات الحافظات للغيب «إن هذا القسم من النساء 
ليس للرجال عليهن شيء من سلطان التأديب» وان سلطانهم على القسم الثاني الذي بينه 
e E PELE‏ 
واضربوهن € النشوز في الأصل بمغتى الارتفاع قالراة التي تخرج عن حقوق الرجل قد 
ترفعت عليه وحاولت أن تكون فوق رئيسهاء بل ترفعت أيضا عن طبيعتها وما يقتضيه نظام 
الفطرة في التعاملء فتكون كالناشز من الأرض الذي خرج عن الاستواء. وقد فسر بعضهم 
خوف النشوز بتوقعه فقطء وبعضهم بالعلم به. ولكن يقال لمّ ترك لفظ العلم واستبدل به 
لفظ الخوف؟, أو لم يقل واللاتي ينشزن؟ لا جرم أن في تعبير القرآن حكمة لطيفة وهي أن 
الله تعالى لما كان يحب أن تكون المعيشة بين الزوجين معيشة محبة ومودة وتراض والتثام؛ لم 
يشأ أن يسند النشوز إلى النساء اسنادا يدل على أن من شأنه أن يقع منهن فعلاء بل عبر 
عن ذلك بعبارة توميء إلى أن من شأنه أن لا يقع لأنه خروج عن الأصل الذي يقوم به نظام 
الفطرةء وتطيب به المعيشةء ففي هذا التعبير تنبيه لطيف إلى مكانة المرأة وما هو الأولى في 
شأنهاء وإلى ما يجب على الرجل من السياسة لها وحسن التلطف في معاملتهاء حتى إذا 
آنس منها ما يخشى أن يؤول إلى الترفع وعدم القيام بحقوق الزوجية فعليه أولا أن يبدأ 
بالوعظ الذي يرى أنه يوثر في نفسهاء والوعظ يختلف باختلاف حال المرأة فمنهن من يؤثر 
في نفسها التخويف من الله عز وجل وعقابه على النشوزء ومنهن من يؤثر في نفسها التهديد 
والتحذير من سوء العاقبة في الدنيا كشماتة الأعداء والمنع من بعض الرغائب كالثياب 
الحسنة والحلي؛ والرجل العاقل لا يخفى عليه الوعظ الذي يؤثر في قلب امرأته. وأما 
الهجر فهو ضرب من ضروب التأديب لمن تحب زوجها ويشق عليها هجره إياها. وذهب بعض 
المفسرين ومنهم ابن جرير الطبريا() - أن المرأة التي تنشز لا تبالي بهجر زوجها بمعنى 
إعراضه عنهاء وقالوا: ان معنى: #اهجروهن؟ قيدوهن: من هجر البعير إذا شده بالهجار 


)١(‏ سورة النساء. الآية (4؟). 
)١(‏ انظر تفصيل ذلك في تفسير الطبري؛ ج ه؛ ص .4١‏ 





وهو القيد الذي يقيد به. وليس هذا الذي قالوه بشيءء وما هم بالواقفين على وطباعهن؛ 
فإن منهن من تحب زوجها ويزين لها الطيش والرعونة النشوز عليهء ومنهن من تنشز امتحانا 
لزوجها ليظهر لها أو للناس مقدار شغفه بها وحرصه على رضاها. 

إن مشروعية ضرب النساء ليس بالأمر المستنكر في العقل أو الفطرة فيحتاج إلى التأويل, 
فهو أمر يحتاج إليه في حال فساد البيئة وغلبة الأخلاق الفاسدة: وإنما يباح إذا رأى الرجل 
أن رجوع المرأة عن نشوزها يتوقف عليه؛ وإذا صلحت البيئة وصار النساء يعقلن النصيحة 
ويستجبن للوعظ أو يزدجرن بالهجرء فيجب الاستغناء عن الضرب» فلكل حال حكم يناسبها 
هن الششرع. وفكن متاورون على كل حال بالرشق بالنساء والسهان ظلمهن؛ وإمشاكهن 
بمعروف» أو تسريحهن بإحسانء والأحاديث في الوصية بالنساء كثيرة جدا. 

إن أطعنكم فلا تبغوا عليهِنَ سبيلاً) أي إن أطعنكم بواحدة من هذه الخصال التأديبية فلا 
تبغوا بتجاوزها إلى غيرها فابدأوا بما بدأ الله به من الوعظ فإن لم يفد فليهجر فإن لم يفد 
فليضربء فإذا لم يفد هذا أيضا يلجأ إلى التحكيم: ويفهم من هذا أن القانتات لا سبيل 
عليهن حتى في الوعظ والنصح فضلا عن الهجر والضرب. . 

إن الله کان علا کبیرا ): آتی بهذا بعد النهي عن البغي لأن الرجل إنما يبغي على المرأة 
بما يحسه في نفسه من الاستعلاء عليها وكونه أكبر منها وأقدر فذكره تعالى بعلوه وكبريائه 
وقدرته عليه ليتعظ ويخشع ويتقي الله فيها. واعلموا أن الرجال الذين يحاولون بظلم النساء 
أن يكونوا سادة في بيوتهم إنما يلدون عبيدا لغيرهم»(". 

نلاحظ من خلال هذا التفسير المبسط والمحكم؛ عدة مسائلء أولها اجابة على تساؤل يرد 
على الذهن طرحه الشيخ كما يلي: ولكن يقال لم ترك لفظ العلم واستبدل به لفظ الخوف؟: 
أو لم يقل واللاتي ينشزن؟». وهذا التساؤل هو عين اعتراض العلمانيين القائل؛ بلغ من قسوة 
الإسلام على المرأة أنه يأمر بعقوبة المرأة قبل أن ترتكب الخطأء فبمجرد الظن وهو خوف 
النشوز وليس الوقوع فيه؛ للرجل أن يقوم بما أباحته الشريعة له من التأديب!!! 





.۷٣ والإسلام والمرأة في رأي الإمام محمد عبده. للدكتور محمد عمارة:؛ الا‎ ۲.١ - ۲۰۱ الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده» ج ۵ ص‎ )١( 





وفي طرح الشيخ للتساؤل والإجابة عليه فائدتان: الأولى بيان لطائف القرآن وحكمه 
للمؤمنين والثانية رد على الجاهلين. 

المسألة الثانية أن الشيخ لم يُمنمه هيبة المتقدمين من تخطئتهم بما فيهم شيخ المفسرين 
الطبري الذي فسر الهجر بالقيد» من هجر البعيرء زاعماً أن المرأة التي تنشز لا تبالي بهجر 
زوجها بمعنى إعراضه عنها. 

قال محمد عبده: «وليس هذا الذي قالوه بشيءء وعلل ذلك بأنهم لم يقفوا على طبائع 
النساء وقد أصاب الشيخ في رده تفسير المتقدمين لهذا المعنى. 

المسألة الثالثة: هي المفاجأة التي يصدم بها Ut‏ المحتفين به من العلمانيين: عندما قرر 
التأديب بالضرب بضوابطه ومعناه الصحيح البعيد عن الإيذاء الحسيء فقال: «إن مشروعية 
ضرب النساء ليست بالأمر المستنكر في العقل أو الفطرة فيحتاج إلى التأويلء فهو أمر يحتاج 
إليه في حال فساد البيئة وغلبة الأخلاق الفاسدة, وإنما يباح إذا رأى رجل أن رجوع المرأة عن 


"ا محمد رشيد رضا: 

تحت عنوان حكم الزوجات الناشزات» يبدا رشيد رضا بقوله: «الأستاذ الإمام ثم ينقل 
رآي محمد عبده في النشوز سالف الذكرء ويضيف عليه شرحا لمعنى الهجر ودواعيه وأثره. 
سننقله عند عرضنا لرآي العقاد الذي خالفه فيه»ء ثم أكد في حديثه عن الضرب؛ كما 
اشترط الفقهاء والمفسرون الأقدمون في أن يكون غير مبرح كأن يكون بالسواك ونحوه. 
منوها بورود أحاديث كثيرة في تقبيح الضرب والتنفير عنه. ثم اختار منها حديثا علق عليه 
بما هو جدير باطلاع القراء عليه لما فيه من لفتات جميلة قال رشيد رضا: «منها حديث 
عبدالله بن زمعة في «الصحيحين»!') وغيرهما قال: قال رسول الله يَكِةِ: «لا يجلد أحكم 
امرآته جلد العبد ثم يجامعها في آخر اليوم؟» وفي رواية عن عائشة عند عبدالرزاق «أما 
ی ی و ا 


)١(‏ سيأتي تخريج الحديث في ردنا على شبهات العلمانيين. 








a E ES.‏ ا ا اا 
بامراتة هو اتی اك ية كر كين اتن من ابر هد حدما باكر ااا 
FAAS A Sa EN ERE E E‏ 
له من هذه الصلة والوحدة التي تقتضيها الفطرةء فكيف يليق به أن يجعل امرأته وهي 
n a E E‏ 
ليتجافى به طبعه عن مثل هذا الجفاء ويأبى عليه أن يطلب منتهى الاتحاد بمن أنزلها منزلة 
الإماء. فالحديث أبلغ ما يمكن أن يقال في تشنيع ضرب النساء. 

وأذكر أنني هديت إلى معنا العالي قبل أن أطلع على لفظه الشريف» فكنت كلما سمعت 
أن رجلا ضرب امرأته أقول: يا لله العجب كيف يستطيع الإنسنان أن تقش ية واخ 
امرأة تضرب؟ تارة يسطو عليها بالضربء فتكون منه كالشاة من الذئبء وتارة يذل لها 
كالعبد» طالب متتهى القرب :ولكن لا تنك ر أن الناس متفاوتون همتهم من لاتطيب له :هذه 
الحياةء فإذا لم تقدر امرأته بسوء تربيتها تكريمه إياها حق قدرهء ولم ترجع عن نشوزها 
بالوعظ والهجرانء فارقها بمعروف وسرحها بإحسان. إلا أن يرجو صلاحها بالتحكيم الذي 
أرشدت إليه الآيةء ولا يضرب فإن الأخيار لا يضربون النساءء وإن أبيح لهم ذلك للضرورة 
فقد روى البيهقي من حديث أم كلثوم بنت الصديق - رضي الله عنهما - قالت: كان الرجال ‏ 
نهوا عن ضرب النساء ثم شكوهن إلى رسول الله وَل بأنهن تمردن عليه حتى قال عمر: يا 
رسول الله قد ذثر النساء على أزواجهن: أي تمردن وعتين في النشوز والجرأة: فخلّي بينهم 
وبين ضريهن ثم قال: «ولن يضرب خياركم!') فما أشبه هذه الرخصة بالحظر. وجملة 
الفول» إن الشدرت عالاع امن كد يسكندن عه لْخَجرٌ العتن ولعته لايرول مو البيوك يكل 
حال؛ أو يعم التهذيب النساء والرجال»(). 

أتممت نقل كلامه بما يشمل حديث البيهقي لاستكمال رأيه في موضوع الضرب؛ ولسبب 
آخر هو أن العقاد في كتابه المرأة في القرآن نسب هذه الفقرة إلى الإمام محمد عبده 
خطأ(). ويبدو أن العقاد التبس عليه الأمر إذ جاء كلام رشيد رضا بعد سرده لقول محمد 
عبده في الآية. مع أن رشيد رضا قال بعد الانتهاء من كلام أستاذه أقول!؛). فظنها العقاد 

(1) أخرجه الحاكم في المستدرك» جاء ص ۲۸ء والبيهقي في الست الكبرى؛ جلاء ص 5.؟؛ من حديث أم كلثوم بنت أبي بكر. 

)رشبد راشا اء انجس اللطيقا ن ۴ هة 


(؟) انظر: المرأة قي القرآن؛ ص ۱۲۸ - .٠١١‏ 
)٤(‏ انظر» تفسير المثار ج ٩‏ ص ؟1۲. 





من كلام الأستاذ الإمام. 


# رأي عباس العقاد: 

قبل أن يبدأ العقاد في إبداء اجتهاده في آية النشوزء يمهد بورقتين غاية في الأهمية 
تتجلى فيهما عمق العقاد في فهم سير النظام الاجتماعي؛ وكيف أن التشريع الإلهي جاء 
ليغطي كل الحالات الاجتماعية بما فيها العلاقات الزوجية الطارئة التي لا يخلو منها نظام 
عام ولا خاص. وهذا التاأصيل هو رد غير مباشر على المخالفين من خلال عرض للسنن 
الجاع بار مرف ها اة ما الذي ي الا هنا ف هة 
الحوار مع الاتجاه المضاد ممن يطيلون ألسنتهم على شرع الله. تحت عنوان «مشكلات البيت» 
يقول العقاد: «الأسرة وحدة اجتماعية تحتاج كفيرها من الوحدات إلى نظامها الخاص الذي 
تعول عليه في جمع شملهاء وإصلاح شأنها؛ وحل المشكلات والخلافات التي تعرض 
لأعضائها. 

ولكنها أحوج من سائر الوحدات إلى الدقة والحكمة في نظامها الخاص بهاء لأنه نظام 
يثابتيها ذؤة كيرهائرولا زر على اها فى وتحدةمن وحدات الجتيع اوه مو فثانه : 

فالشركة التجارية مكلك وجدة اجتماعية. لها نظامها الكامن بها وشد تكون لها 
أنظمتها المختلفة على حسب تأليفهاء ولا بد لها ولنظائرها جميعا من روح المودة. وصدق 
المعونة. لحسن الانتظام وتحقيق المصاحة المتبادلة. 

إلا أنها قد تعول في أهم أعمالها على أرقام الحساب» وشروط الاتفاق لتسيير تلك 
الأعمال وتيسيرها. 

أما الأسرة فلا ينفعها أن تعول في علاقاتها على الشروط التي يفصل فيها وازع القضاءء 
أو وازع الشرطة, ولا مساك لها أن تتماسك بينها بنظام عن تحكيم القانون أو تحكيم 
الشرطة؛ في كل خلاف يطرأ على علاقاتها. 

فإن الخلاف والوفاق في الأسرة يدوران على دخائل النفوس؛ ولفتات الشعور؛ ولحات 


البشاشة والعبوسء وقد يبدأ الخلاف وينتهي في لحظة؛ وقد ينشأ في كل ساعة تتبدل فيها 
أذواق الطعام والكساءء ودواعي الزيارة والاستقبال بين الأهل والصحاب. ولا يوجد بين 
الناس نظام عام يلجا إليه المختلفون على أمثال هذه الأمورء كلما طرأت في لحظة من 
لحظاتهاء وهي مما يطرأ في جميع الأوقات. 

كذلك لا تترك هذه الخلافات بغير ضابط يتداركهاء وينفع أبناء الأسرة عند احتياجهم إلى 
الانتفاع به في حينه. 

فلا غنى لهذه الوحدة عن نظامهاء وأول المقتضيات العامة في نظام كل وحدة أن يكون لها 
رئيسها المسؤّول عنها. ) 

ورئيس الأسرة المسؤول عنها هو الزوج: عائل البيت وأبو الأبناءء ومالك زمام الأمر والنهي 
فيه 

إذا جاء الخلل من هذا الرئيس» فنتيجة هذا الخلل كنتيجة كل خلل يصيب الوحدة من 
ركيسهاء وقول الركيس: وتزول الونحنى ولكن لا يزول النطاي ولا قزول احاح إليه: فإ نظام 
الدولة لا يزول لخلل رؤسائهاء ونظام المحاكم لا يزول لخلل قضاتهاء ونظام الشركات لا يزول 
لعجز مدير لهاء أو لخيانته واختلاسه. 

نظام الأسرة باقء وحاجته إلى الولي الذي يتولاهء وللذين هم في ولاية هذا الرئيس أن 
يحاسيوه إذن 10 الشريعة العامة. حيثما يجدي هذا الحساب. 

ولا جدال حول نظام الأسرة في حق الأب على أبناته الصغار إذا خالفوه؛ واستوجبوا 
عقابه؛ فليس يقدح في هذا الحق من وجهته العامة أن الآباء الصالحين قليلون؛ وأنه ليس كل 
جزاء يوقعه الأب بأبنائه عدلا وصلاحاء وإنما مناط حقه على علاته أن إلغاءه أخطر من 
الخلل في تنفيذه؛ وإنه لا يوجد في العالم آباء مثاليون ولا أبناء مثاليون. 

وهذا هو بعينه مناط الحق في أمر الزوج والزوجة حول نظام الأسرة. فليس في العالم 


زوج مثالي ولا زوجة مثاليةء وليس تصرف الزوج بصواب في كل حالء ولا اعتراض الزوجة 


عليه بصواب في كل حال. لكن الصواب في كل حال أن يكون للوحدة الاجتماعية نظام؛ وأن 
يكون للنظام رئيس يتولاه. 

وإنها لحظة واحدة من ثلاث: أن يكون خلاف بين الزوجين سببا لانطلاق المرأة من بيتهاء 
أوأن يحضر القاضي أو الشرطة كل خلاف ويفصلوا فيه بالجزاءء أو أن يعهد إلى عائل 
البيت بتدارك الخلاف بوسائله بين أحضان البيت؛ وهو المسؤول عما يجنيه وعما يؤدي إليهء 
إذا بلغ الكتاب أجله وتعذر الوفاق. 

وأسلم الخطط الثلاث؛ وأقربها إلى المعقول والواقع؛ هي خطة القرآن الكريه!©. 

يا له من فهم واستيعاب لمقاصد الشرع وطبيعة الإنسان وواقع الاجتماع, زانه القدرة على 
الأداء الفائق في التعبير. 1 

ثم يبدي رأيه في عقوبة الهجرء هل هي عقوبة حسية أم معنويةء ويخالف محمد رشيد 
رضا الذي رجح الجانب الحسي في المراد من عقوبة الهجر. 

يقول العقاد: «والهجر - لا سيما الهجر في المضاجع - عقوبة نفسية بالغةء وليست مما 
سبق إلى بعضهم عقوبة حسية:؛ تؤلم المرأة لما يفوتها من سرور ومتعة فإن فوات السرور 
والمتعة أياما لا يؤلم المرأة هذا الإيلام الذي يجعل الهجر في المضاجع من أصعب العقوبات 
دون الطلاق»7). 

بعد هذا التقرير أفصح عن مراده بالإشارة إلى «بعضهم» هناء وبقوله. بعض المفسرين في 
كتابه «المرأة والقرآن» فقال العقاد: 

«قال الأستاذ رشيد رضا رحمه الله في كتابه نداء لاجنس اللطيف: «أما الهجر فهو ضرب 
من ضروب التأديب لمن تحب زوجها ويشق عليها هجره إياهاء ولا يتحقق هذا بهجر المضجع 
نفسه وهو الفراشء ولا بهجر الحجرة التي يكون فيها الاضطجاع. وإنما يتحقق بهجر 
الفراش نفسه؛ وتعمد هجر الفراش أو الحجرة زيادة في العقوبة لم يأذن بها الله تعالى. 
وربما يكون سببا لزيادة الجفوة؛ وفي الهجر في المضجع نفسه معنى لا يتحقق بهجر المضجع 
ری اا ل 


(؟) عباس العقاد. عبقرية محمد. ص .1١7‏ وتنقل رده على رشيد رضا من «عيقرية محمد» لأنه فى كتاب «المرأة فى القرآن». نقل هو 
رده من المرجع السالف المتقدم زمانيا على المرأة فى القرآن ». 





أو البيت الذي هو فيه؛ لأن الاجتماع في المضجع هو الذي يهيج شعور الزوجية؛ فتسكن نفس 
كل من الزوجين إلى الآخر ويزول اضطرابها الذي أثارته الحوادث قبل ذلك فإذا هجر 
الرجل المرأة وأعرض عنها في هذه الحالة رجى أن يدعوها ذلك الشعور والسكون النفسي 
إلى سؤاله عن السبب. ويهبط بها من نشز المخالفة إلى صف الموافقة, وكأني بالقارئ وقد 
جزم بأن هذا هو المرادء وإن كان مثلي لم يره لأحد من الأموات ولا الأحياء»!). 

والذي نراه أن الأستاذ رحمه الله قد أخطأه المراد الدقيق من هذه العقوية النفسية:؛ وأن 
الحكمة في إيثارها أعمق جدا من ظاهر الأمر كما رآه الأستاذ. ٠‏ 

فأبلغ العقوبات ولا ريب: هي العقوبة التي تمس الإنسان في غروره وتشككه في صميم 
كيانه: في المزية التي يعتز بها ويحسبها مناط وجوده وتكوينه. 

والمرأة تعلم أنها ضعيفة إلى جانب الرجلء ولكنها لا تأسى لذلك ما علمت أنها فاتنة له 
وأنها غالبته بفتنتهاء وقادرة على تعويض ضعفها بما تبعثه فيه من شوق إليها ورغبة فيها. 

فليكن له ما شاء من قوة: فلها ما تشاء من سحر وفتنة وعزاؤها الأكبر عن ضعفها أن 
فتنتها لا تقاوم. وحسبها أنها لا «تقاوم» بديلا من القوة والضلاعة في الأجساد والعقول: فإذا 
قاربت الرجل مضاجعة له. وهي في أشد حالاتها إغراء بالفتنةء ثم لم يبالهاء ولم يؤخذ 
بسحرهاء فما الذي يقع في وقرها وهي تهجس بما تهجس به في صدرها؟ 

أضوات سرور؟ أحنين إلى السؤال والمعاتبة؟ كلاء بل يقع في وقرها أن تشك في صميم 
أنوثتهاء وأن ترى الرجل في أقدر حالاته جديرا بهيبتها وإذعانهاء وأن تشعر بالضعف ثم لا 
تتعزى بالفتنة ولا بغلبة الرغبة: فهو مالك أمره إلى جانبها وهي إلى جانبه لا تملك شيئًا إلا 
أن تثوب إلى التسليم؛ وتفر من هوان سحرها في نظرها قبل فرارها من هوان سحرها في 

فهذا تأديب نفس وليس بتأديب جسد» بل هذا هو الصراع الذي تتجرد فيه الأنثى من كل 
سلاح: لأنها جربت أمضى سلاح في يديها فارتدت بعده إلى الهزيمة التي لا تكابر نفسها 
فوا فإنما کاو عا سن ف وا فاد لدت ادوا کن مقي لما ها طوبه 
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بعد ذلك. 

وهنا حكمة العقوبة البالغة التي لا تقاس بفوات متعة؛ ولا باغتنام فرصة للحديث والمعاتبة. 

إنما العقوبة؛ ابطال العصيان؛ ولن يبطل العصيان بشيء كما يبطل بإحساس العاصي غاية 
ضعفه وغاية فوة من يعصيه؛ والهجر في المضاجع هو بمثابة الرجوع إلى هذا الإحساس(". 

وتقرير العقاد هو الموافق لطبيعة المرأةء ومقصد التوجيه القرآني» والله أعلم. 

وعندما يأتي العقاد إلى مسألة ضرب النساءء فإنه يعلن عن رأيه بشجاعة أدبية تصل إلى 
عن اسيحيت ومنلل هذا الحاق لكالا قي :| E‏ يرل رالا السك 
الرخيص أن يقال أن جنس النساء قد برئ من المزأة التي يصلحها غيره؛ ونقول أنه سخف ‏ 
رخيص وخيم لأنه ذلك السخف الذي يضر كثيراً ولا يفيد أحدا»9). 

وليس العقاد المعروف بالتأمل وإعمال العقل الذي يقف عند تسخيف معارضيه: وإنما لا 
تمن إمنناد ذلك الأمسوعينان بالتحليل او الكاية انعسي يقول» دولا اعتخراض لانصد من 
المتقدمين أو المتآخرين على عقوبة من هذه العقوبات جميعا فيما خلا العقوبة البدنية. وهو - 
فيما يبدو لأيسر نظرة - اعتراض متعجل في غير فهم وعلى غير جدوى: وليس هذا 
الاعتراض بالجائز إلا على وجه واحد... وهو أن العالم لا تخلق فيه امرأة تستحق التأديب 
البدنيء أو يصلحها هذا التأديب. وإنه لسخف يجوز أن يتحذلق به من شاء على حساب 
نفسه. إظهارا لدعوى النخوة والفروسية في غير موضعها. وليس بالجائز أن يتحذلق به على 
حساب الشريعة أو الطبيعةء ولا على حسب كيان الأسرة وكيان الحياة الاجتماعية. 

و العا و رة قا افو كان اة رك ا و يك 
العالم الإنساني رجالا ونساء ممن يعاقبون بما يعاقب به المانبون: فما دام في هذا العالم 
امرأة من ألف امرأة تصاحها العقوبة البدنيةء فالشريعة التي يفوتها أن تذكرها ناقصة. 
والشريعة التي تؤثر عليها هدم الأسرة مقصرة ضارة: واللغط بهذه الحذلقة نفاق رخيص؛ 
والتماس للسمعة الباطلة بأخبث أثمانها. وقد أجازت الشرائع عقوية الأبدان للجثود, ولها 
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مندوحة عنها بقطع الوظيفة؛ وتأخير الترقية والحرمان من الإجازات والحريات؛ فإذا امتنع 
العقاب بغيرها لبعض النساءء فلا غضاضة على النساء جميعا في إباحتها. وما يقول عاقل 
أن عقوبة الجناة تغض من الأبرياءء والا لوجب إسقاط جميع العقوبات من جميع القوانين. 

والكقيهة] اكلا مهل کا ت طتوان «الفخران والزمداة اندو يه ونا ساد فى 
سيوع E CEA SA‏ 
عباس - رضي الله عنه - الوارد في كتاب تنوير المقباس من تفسير ابن عباس؛ 
للفيروزآبادي ثم الطبري ويليه الزمخشري منتهيا بتفسير جمال الدين القاسمي وتفسير 
الشيخ طنطاوي جوهري. cn‏ ) 

وفِي اختيار عنوان الفصل «القرآن والزمان» تحد من العقاد للذين يرون في ورود كلمة 
«واضريوهن» في القرآن إساءة للنساءء وحكم يليق بعصور سحيقة. 

زق أ عن فة فن المتطر ن لأر من هذا القن عن امان ماران وشيول احضو 
لغير رب العالمين» نقيضان لا يجتمعان في قلب إنسان×". إن لهذه العقيدة وهذا الاعتزاز 
أهمية بالغةء إذا علمنا أن العقاد بدأ حياته شكاكا مادي النزعة وهو يقرر هذا الحكم بمعناه 
الصحيح يقول عن الإسلام «إنه دين رب العالمين... إنه إنسان العالمين! دين الإنسان الذي. 
يستقبل ربه حيث يكونء وحينما يكون فأين ولى فثم وجه الله» ومتى ولى فثم وجه الله وثم 
رب العالمين» رب کل رض وکل سماء وکل منزل وکل حين»!*). 

وقد وفق مراد هوفمان وهو يخاطب الألمان بني قومه؛ ومن ورائهم الغرب في شرح موضوع 
الطنوي «الشعفينا ركنند هقال: ذإن نان القرين الت م ارج شيرب الج انان رالات 
وکو کی کی ا ا ی کا و لے ا 
الزويطيةاوتحشايعها وتعوين]: كنا قم غلى ولك الأيه الرائمة والتاؤترن من رة انا 
کی خاو دوز رهی ارون في لاجم راتكه فد ا عون 

(؟) يقول الدككون: ميال تماق تتا لم قي كي ار ال اة عبان ي فير القران وال ودر الفا 
في تفسير ابن عباس» والذي جمعه الفيروزآبادي» صاحب القاموسء فتبين أته غير صحيح ولا يعول عليه انظر كتابه «حبر الأمة عبدالله 
بن عباس ومدرسكه في التفسيز يمكة امكرمةءرص 14.:1-1ءدار الشنلام: القاهرة, ط لار لی 1441م::وروايلت الكثاب كذور ,حول مخ بن 
مروان السدي, الصغير. ورواياته كما ذكر السيوطي من سلسلة الكذب, انظر «الاتقان في علوم القرآن». ج ".ص 145. المطبعة الأزهرية, 
ط الأولى. 1114ه 


.١18 المصدر السابق ص‎ )١( 
.115 (؛) المصدر السايق ص‎ 





سبيلا إن الله كان عليًا كبيرً 4 . 

وتتفق السنة والآثار الموقوفة جميعا على أن المقصود هنا الإزشاد لإنقاذ كيان الزيجة التي ) 
يتهددها الفشلء وألا يتسرع الزوج الغاضب لنشوز زوجته في تطليقهاء ذلك أن أبغض الحلال 
عند الله الطلاقء كما هو مشهور في الحديث النبوي. ۰ 

ذلك ف الق راتفر اقطن اد او افر اراي آله إ9 كا قك 
الآلة لا تحدث أي جرح أو تسيل دماء فيكون رمزا للتأنيب والتأديب» كأن يضرب الزوج الزوجَ 

لقد امتثل الرسول بي كذلك لهذا الإرشاد الإلهي في تأديب الناشزات؛ وإن كان هو نفسه 
ما ضرب امرأة قط بل نقر المسلمين من ذلك كل التنفير». 

ره اة فر اا عن ف ال افر ف اتج و اترو ما دشب 
إليه الدكتور مصطفى محمود من أن الإذن القرآني بضرب الزوجات أمر في صالحهن؛ فهو 
يتفق مع مكتشفات علم النفس ويوفر للزوجة لذة ماسوخية تساعد على إخضاعها للزوج(). 

ا ر اضر دن ان بع ےا رات اسک ی ۷ تی م اباب 
إلا هذه الوسيلة: لأن صاحب هذا المرض «الماسو شزم» لا يتعدل مزاجه إلا بعد معاملة قاسية 
حا وتر تت ا ةا الأوع مخ الاكحراكات اككرينا باب الما لد بات 
الرجال بانحراف . الساذرم - وهو التمتع باستعمال العنفء أما في الحالات الأخرى التي لا 
تصل إلى مرتبة المرض فلا يجوز استعمال الضربا". وقاضي الأحوال الشخصية؛ جاسم 
المطوع يتفق كليا مع هذا الرأي «لعل ذلك يصلح مع بعض حالات الناس»!؟). 

ووجه الاعتراض على هذه الاجابات تتلخص فيما يلي: 


.۲۰٤ - ۲۰۲ مراد هوفمان , الإسلام كبديل ص‎ )١( 

(۲) مصطفى محمودء حوار مع صديقي الملحد. ص 05: القاهرة؛ طباعة دار أخبار اليوم؛ بدون تاريخ. 

(؟) فدوى عبدالرزاق القصير, المرأة المسلمة بين الشريعة الإسلامية والأضاليل الغربيةء مؤسسة الريان للطباعة والنشر والتوزيع, 
بيروتء ط الأولى .57١ه-‏ 1555م. ا : 

(4) جاسم المطوع: لماذا تظلمون المرأة؟ ص ۴۹ء حقوق الطبع لمجلتي «الفرحةء و«ولدي» الكويت؛ بدون تاريخ. تاريخ مقدمة المؤلف 
1...۷ 





أولا: يشفق الباحثون في إقرار إصابة بعض النساء بما يطلق عليه علماء النفس. 
ا ون نى اف اة من هات ال راف الفمى ۷ اكه طون نةا 
نطلق علية تشنوزا أو انسوافا سلوكياً أوتمرضا اخلاقيا كالكذب أو العتاد أو التفاق وكلها 
سلوكيات مكتسبة ويعرفها الناس تلقائياء ويمكن تعديلها بالوعظ والإرشاد أو الزجر أو الهجر 
أو الضرب والعقاب: يخلطون بين هذا المعنى العرفي السائد؛ وبين ذلك المصطاح الأقرب إلى 
علم النفس التحليلي؛ أي مدرسة سيجموند فرويدء لأن هذا الأخير مرض نفسي معقد يحتاج 
إلى علاج خاص» بدليل أن المصابة بهذه الحالة تشعر بلذة من الضرب كما يقرر مصطفى 
محمود موافقا علم النفسء والسؤال أليس الهدف من العلاج القرآني بالضرب هو أن تعود 
المرأة الناشز إلى رشدهاء انزعاجا من هذا الضرب الذي يدل على سخط الزوج ومقدمة 
لانفراط الحياة الزوجية. فكيف يتفق هذا المعنى مع تلك اللذة التي تنشدها الزوجة يمزيد 
من الضرب؟ 

إننا نرى أن هذا العلاج تكريس للمشاكل الزوجية لأن الضرب للمرأة صار مطلوياً لذاته. 
ولا سبيل لذلك إلا بإغاظة الزوج. إن الطب النفسي يصنف المازوخية على أنه مرض يحتاج 
إلى علاج وليس إلى تأكيد بكثرة الضرب. ْ 

وثانياً: المازوخية؛ عند ضرويد أنواع؛ المازوخية الأولية؛ والمازوخية الشبقية؛ والانثوية, 
والخلقية والجماهيرية والاجتماعية والاتجاه الاستسلامي؛ ويضيفون أيضا مازوخية لفظية 
وتخريبية7")... والأهم من ذلك أن المازوخية اشتهرت مقترنة بالسلوك الجنسي. 

يقول الدكتور فرج عبدالقادر طه؛ خبير علم النفس بمجمع اللغة العربية؛ وعضو مجلس 
إدارة الجمعية الدولية لعلم النفس التطبيقي (طههآ): 

«وغالبا ما تمتزج المازوخية بالنشاط الجنسي للشخص ذي الطابع المازوخيء فلا يجد لذته 


- \Ar\) .Sacher- M480CÎ ماسوشية «ءاطءمود: «المازوكية أو المازوحية نسبة الى الروائي النمسوي ليوبولد فون ساخرمازوخ‎ )١( 
وتحفل رواياته بشخصيات تستعذب الألم وتستجلبه على نفسها وتجد متعة في العقاب ينزله بهاالغير. والماسوشية نقيض السادية‎ .))٥9 





1 والاثنتان كوجهي العملة لدافع غريزي واحد. لكن بينما يتوجه الدافع في السادية الى موضوع خارجيء فإنه في الماسوشية 
يتوجه الى الذات ». دكتور عبدالمنعم الحفني, موسوعة الطب النفسيء (الكتاب الجامع في الاضطرابات النفسية وطرق علاجها نفسيا). جا 
ص1520١؛‏ مكتية مدبوليء القاهرة:؛ يدون بيانات. 

.٠١١۷ ۲ المصدر السابق ج‎ )١( 





الجنسية إلا عندما يضربه محبوبه ويوقع عليه الأذى والضرر مادياً أو معنوياً. سواء قبل 
الفعل الجنسي أو أثناءه. وضي كثير من الحالات تكون المازوخية نوعاً من الشذوذ الجنسي أو 
الانحراف الجنسي سواء لدى الذكر أم لدى الأنثى؛ عندما لا يجد الفرد لذته الجنسية إلا إذا 
كانت مصحوبة بالأذى يوقعه عليه الطرف الذي يمارس معه الجنس»(". بل إن موسوعة علم 
النفس الضخمة لرولان دورون وفرنسواز پاروء غلبت التفسير الجنسي على ما عداه في 
تعريفها للمازوخية(). 

ثالثاً: لو افترضنا أن الزوجة تستعذب الضربء وصار حالة لازمة لهاء فإن هذا السلوك 
العام في الأسرة نوق کی ا على الأولاد. عندما يرون أما مضروبة وأبا دائم الضرب 
فيقع ما حذر منه الإمام محمد عبده بقوله: «واعلموا أن الرجال الذين يحاولون بظلم النساء 
أن يكونوا سادة في بيوتهم؛ إنما يلدون عبيدا لغيرهم» علق رشيد رضا «يعني أن أولادهم 
يتربون على ذل الظلم فيكونون كالعبيد الأذلاء لمن يحتاجون إلى المعيشة معهم»(). فكيف 
سيكون الحال إذا كان الزوج ساديا(» يستمتع بإيقاع الإيلام على غيره!! 

رابعاً: صفات الضرب الذي تستدعيه المصابة بالمازوخية. صفة عدوانية قاسية فوضوية؛ لا 
رافق إظلافا مع مقهوح الضري القراتي التق ريخم اة اة روه و ابه ده 
عن الإضرار الحسي. 

عدم استيعاب المصطاح الفربي «مازوخية» تسبب في ذلك التطبيق الخاطئ الذي وقع فيه 
من أنزلوه على الحكم الشرعي القرآني من الخطوة الأخيرة لمعالجة نشوز الزوجة, وهذا ما 


)١(‏ د. فرج عبدالقادر طه ورفاقه» معجم علم النفس والتحليل النفسي, ص 548 - .55, دار النهضة العربية؛ ييروت, ط الأولى» بدون 
تاريخ. 

(؟) موسوعة علم النفسء إشراف رولان دورون وفرنسواز يارو؛ ج ؟ ص 118 تعريب الدكتور فؤاد شاهين» منشورات عويدات»: بيروت 
ط الأولى ۱۹۹۷. 

(") نداء للجنس اللطيف: ص 668. 

(؟) سادية 5801553: « اشتقاق اللذة عن طريق القيام بتعذيب الآخرينء سواء بتوجيه عدوان مادي إليهم كالضرب والإيذاء البدني أو 
توجيه عدوان معنوي كالتقليل من شأن الآخر وعدم مراعاة مشاعره وكرامته أو ضرب مصالحه أيا كانت... وغالبا ما تمتزج السادية أيضا 
. بالنشاط الجنسي للشخص ذي الطابع السادي؛ فلا يشتق لذاته الجنسية إلا عند تعذيب محبوبه وإيقاع الأذى والضرر المادي والمعذوي به, 
سواء قبل الفهل أو أثناءه». معجم علم النفس والتحليل النفسيءد. فرج عبدالقادر طه. ص ؟55. وقد أخطأ كل من مصطفى محمود في 
كتابه «حوار مع صديقي الملحد» ص ٥١‏ وخيرية السقة في كتابها ه أضواء على الحريم الشياسي» ص 588 في ردها على فاطمة الرنيس, 
فمصطفى محمود اطلق الساديزم على المرأة التي تحب التسلط على الغير بينما فسرت خيرية النشوز: بالرأة السادية غير الطبيعية: لا 
يرضيهاء ولا يشعرها بأنوثتها إلا الضرب. 


تحاشاه الكتاب المطلعين على العلوم الإنسانية إطلاعاً كافيا كمباس العقاد الذي يقوم مذهبه 
الأدبي في النقد على التحليل النفسي لشخصية الأدباء وأدبهمء حيث قال في معرض حديثه 
ا وا ا مو كر اتشرف نن ارات أن مى اا ا 
ولا يتآدبن بغيرهء وقد يعلم الكثيرون أن هؤلاء النساء لا يكرهنه ولا يسترذلنه» وليس من 
الضروري أن يكن من أولئك العصبيات المريضات اللائي يشتهين الضرب كما يشتهي بعض 
المرضى ألوان العذاب(). 

والأستاذ محمد قطب صاحب الدراسات الإنسانية يطلق لفظ المرض على المرأة الناشز 
الضرب يمثاية «السلاح الاحتياط لا يستعمل الا حين تخفق كل الوسائل السلمية الأخرى. 
ومن جهة ثانية أن هناك حالات انحراف نفسي لو تجدي معه إلا هذه الوسيلة!'), وسيد 
قظب کن اکر خا ف ان ر كاف عو اترات لعي راهان الجاع للدراة 
الناشزء. على ما اصطلح عليه رجال مدرسة علم النفس التحليلي؛ بل أنه نوه إلى مزالق 
الانحراف وراء العلوم الإنسانية والتسليم بنتائجها الظنية التي تفتقر إلى التحقيق وتخضع 
للظروف الاجتماعية الخاصة:؛ ولا تسلم من التحيز(). 

يقول: «على أنه من غير أن يكون هناك هذا الانحراف المرضيء الذي يعنيه علم النفس 
«علما» بالمعنى العلمى كما يقول الدكتور «الكسس كاريل»: فريما كان من النساء من لا تحس 
قوة الرجل الذي تحب نفسها أن تجعله قيما وترضى به زوجاء إلا حين يقهرها عضليا! 

.1١7 عبقرية محمدء ص‎ )١( 

(۲) محمد قطب» شبهات حول الإسلام ص .٠١١‏ 

(؟)متظرهول هذا وسو كحاب:«الوضوغية في افلم الامسمامكة (عرض كقدي اكافخ البتحت) :دضلا قنتسوم دارا التخوووت 
بيروت, ط الثانية 1544: يتناول الكتاب أشكال الموضوعية في العلوم الانسانية, وهو يستهدف الاجابة عن السؤال التالي: هل هناك 
إمكانية لتأسيس علوم الإنسان على أرض الموضوعية الصلبة بحيث تختفي من مبحثها الأهواء والأفراض والتحيزات والأحكام المسبقة... 
الغ؛ لاسيما أن الموضوع العام الذي تدرسه العلوم الإنسانية «وهو الإنسان - في المجتمع - إزاء العالم». قد فرض حتى الآن على هذه العلوم 
دور التابع المتواضع للفلسفات والأيديولوجيات والنظم السياسية؟ ومن خلال عرض وشرح ونقد أعمال أهم المفكرين المعاصرين أمثال: 
دوركايم وديلتاي وفيير وهوسرل وشتراوس ومورينو... الغ. يستبين المؤلف الموقع الذي تقف فيه العلوم الإنسانية من ثقافة العصر 
والمهام التي تحمل تبعتها والدور الذي ينبغي أن تؤديه في عالمنا المعاصر. وللمقارنة من وجهة نظر نقد إسلامية ينظر: كتاب (إشكالية 
التحيز رؤية معرفية ودموة للاجتهد: مهور العلوم الاجتماعية): تعرير د. عبدالوهاب المسيري» وقد شارك في هذا العمل الواسع قرابة 
أربعين باحتا. 


إصدار المعهد العالمي للفكر الإسلاميء سلسلة المنهجية الاسلامية () هيرندن - فرجينيا - الولايات المتحدة الأمريكيةء طباعةء مؤسسة 
انترناشيونال جرافيكسء ط الثالثة ۱۸٤۱ه/‏ ۱۹۹۸م. 





. وليست هذه طبيعة كل امرأة. ولكن هذا الصنف من النساء موجود . وهو الذي قد يحتاج إلى 
هذه المرحلة الأخيرة. ليستقيم... ويبقى على المؤسسة الخطيرة... في سلم وطمأنينة»!2. ٠‏ 

"ا نفيهم للدلالة اللغوية : ) 

رأي توفيقي آخر يذهب إلى نفي المعنى الحقيقي للضرب من قوله تعالى #واضريوهن», 
ولا يرتشي ها ذهب ليه الجمهوو ولخد مو كما أنه لآ يعدرف يفول من هال بالتفسير 
النفسي المازوخي لحالة المرأة الناشز. ويلتقي هؤلاء التوضيقيون باجتهاداتهم مع بعض 
العلمانيين في القول بمجازية المعنى 

فمااكن التسون ارو ان به إذا له ق اة ارو اتا رار 
في المضاجه؟ 

يجيب سامر اسلامبولي: 

فان ميتتجب: اقراة وكرتهم إلى بجناؤة المسوات يتقف ل الذوع إلن الخطرة الالتة ومن 
عملية الضرب. وليس المقصود بكلمة (اضربوهن) ما هو شائع بين عوام الناس من الضرب 
باليد أو العصاء إذ لو كان هذا المقصود لجاز للمرأة أن تضرب زوجها من باب المعاملة بالمثل 
اعتمادا على أن الشارع لم يفرق بين الذكر والأنثى؛ ولم يجعل أحدا منهما وصيا على الآخر . 
لمجرد جنسه» فالأصل في العلاقة بينهما هي المساواة والعدل؛ مما يؤكد أن فعل 
(واضربوهن) يدل على اتخاذ موقف من الزوجة بشكل حازم كي يؤثر فيها ويرجعها إلى 
الصواب. وهذا الموقف هو عملية إضراب عن العلاقة الاجتماعية مع المرأة. وهذا الأسلوب 
مستخدم بين الناس للتأثير على بعضهم وجعلهم يتراجعون عن أمور أو يقومون بتنفيذ أمور 
يللو مني تجتوا [ضْراتالعمان عن العمل وإضتراب: اجن من اتا وا ابه ذف 

فتكون المراحل الثلاث هي: 

أولا: الموعظة الحسنة. 

ثانيا: المقاطعة الجنسية مع استمرار بقاء الرجل في الفراش نفسه. 

ثالثا: المقاطعة الاجتماعية»("). ْ 





.104 سيد قطبء فى ظلال القرآن. ج ؟؛. ص‎ )١( 
(؟) سامر اسلامبوليء المرأة مفاهيم ينبفي أن تُصحعء ص 155. دار الأوائل. دمشقء ط الأولى 1958م.‎ 





وما اختصره اسلامبولي» في اجابته المختارة لمعنى الضرب» هو ما توصل إليه الدكتور 
عبدالحميد أبوسليمان: رئيس المعهد العالي للفكر الإسلامي وأفرد في موضوعه بحثا 
مستقلا في أربعين ورقة بعنوان «ضرب المرأة وسيلة لحل الخلافات الزوجية». وعلى غلاف 
كتابه علامتا استفهام وتعجب كبيرتان. ومن قراءة الكتاب ندرك أن الضرب الذي يريده ليس 
المعنى المتبادر الى الأذهان. ٍ 

يقول: «وقد أحصيت وجوه المعاني التي جاء فيها لفظ (الضرب) ومشتقاته في القرآن 
الكريم فوجدتها على سبعة عشر وجها كما يلي...0). وبعد أن ساق الآيات القرآنية قال: 
«فإذا أمعنا النظر في كافة الآيات السابقة نجد جملة معاني فعل (ضرب) بصيغته المتعدية 
المباشرة وغير المتعدية هي استخدامات مجازيةء فيها معنى العزل والمفارقة والابعاد. 
والترك»(". 

ويستعرض الباحث مواقف الرسول يَكِةِ من زوجاته عند غضبه منهن ومجمل أحاديثه عن 
الضرب. ثم يقوم بالتوفيق بين هذه الاثار مع المعنى المجازي المختار لآية النشوز لينهي بحثه 
بهذه النتيجة قائلا: «ولذلك فإنني أرى أن المعنى المقصود ب (الضرب) في السياق القرآني 
بشأن ترتيبات إصلاح العلاقات الزوجية إذا أصابها عطب ونفرة وعصيان هو مفارقة الزوج 
زوجته وترك دار الزوجيةء والبعد الكامل عن الدار كوسيلة أخيرة لتمكين الزوجة من إدراك 
مآل سلوك النفرة والنشوز والتقصير في حقوق الزوجية. ليوضح لها أن ذلك لا بد أن ينتهي 
إلى الفراق والطلاق؛ وكل ما يترتب عليه من آثار خطيرة خاصة لو كان هناك بينهما أطفال. 
إن معنى الترك والمفارقة أولى هنا من معنى (الضرب) بمعنى الإيلام والأذى الجسدي والقهر 
والإذلال النفسيء لأن ذلك ليس من طبيعة العلاقة الزوجية الكريمةء ولا من طبيعة علاقة 
الكرامة الإنسانيةء وليس سبيلا مفهوما إلى تحقيق المودة والرحمة والولاء بين الأزواج» 
خاصة في هذا العصر وثقافته ومداركه وإمكاناته ومداخل نفوس شبابه» ولأن هذا المعنىء 
كما رأيناء تؤيده السنة النبوية الفعلية وسيلة نفسية فعالة لتحقيق أهداف الإسلام ومقاصده 
في بناء الأسرة على المودة والرحمة والعفة والأمنء ومحضنا أمينا على تربية النشء روحيا 
ونفسيا ووجدانيا ومعرفيا على أفضل الوجوه لتحقيق السعادة وحمل الرسالة»". 


)١(‏ د. عبدالحميد أبوسليمان. ضرب المرأة وسيلة لحل الخلافات الزوجية. ص ؟1؟. إصدار المعهد العالمي للفكر الإسلاميء دار الفكرء دمشق 
ط الأولی ۲۲٤۱ھ‏ -۲..٣م.‏ : ا 

.۲٤ المصدر السابقء ص‎ )١( 

(۳) المصدر السابق» ص۳۸ - ۳۹. 








أعدت قراءة بحث أبوسليمان الذي خلص فيه إلى هذا التأويل في معنى الضربء فوجدته 
نموذجا حيا ومتكاملا لميلاد الفكر التوفيقي بظروفه ودوافعه ومنهجيته في البحث العلمي. 

فهو من جهة القصد متحرق على سمعة الإسلام يريد دفع الشبهات والاتهامات التي 
يلصقها به الغربيون؛ فمن أول ورقة تلي كلمة الناشر ومقدمة الباحث يتكلم عن تجربته 
المبكرة في مواجهاته الفكرية مع الغرب. فيقول: «وعلى الرغم من أنني جوبهت بالعديد من 
الشبهات عن الإسلام حين كنت على مقاعد الدراسةء خاصة في مرحلة الدراسات العليا في 
البلاد الغريية؛ وفي أثناء العمل الإسلامي الشبابي من خلال نشاطات (اتحاد الطلبة 
المسلمين في الولايات المتحدة وكندا). و(الندوة العالمية للشباب الإسلامي), إلا أنني كنت 
دائماء ولأسباب فكرية منهجية؛ أجد الحل المقنع والفهم المضيء لأي شبهة من تلك الشبهاتء 
وذلك تيقنت بدءا صدق الرسالة المحمدية عن الله الخالق؛ وذلك منذ نعومة أظافري حين 
كنت على مقاعد المدرسة الثانوية» وبرؤية وفكر تستند إلى أسس عقلية منهجية مبدئية(). 

فهو لا تنقصه الثقة في مصداقية دينه؛ ولكنه يرى واقعا إسلاميا متخلفا محكوما بنظم 
متسلطة. ويعيش في غرب متطور ديموقراطي تتصاعد فيه مكاسب المرأة السياسية 
والتقوقية. وحن مدطر طايه ماج ققاهة القمير ويساءل وول يكن لهذا (الضري أن 
يقهر المرأة المسلمة المدركة لحقوقها وكرامتها الإنسانية كما تشيعها ثقافة العصر). 

إذاً لا بد من إيجاد تفسير مناسب للضرب يتعايش مع ثقافة العصر! ولا يمكن للعقلية 
التوفيقية أن تخرج على جماهير المفسرين إلا بتقديم حيثيات مقنعة. 

ولا نشك أن من هذه الحيقيات والمبررات «ثقافة الفقليد والمتابعة المصحوية يغوامل الخو 
والرهبة من الخوض في مجالات القدسية!"). ويصف فتاوى الاقدمين «بالفتاوى التراثية»!'). 
من غير أن يميز لنا الباحث بين قويها وضعيفها والمصيب منها والمخطى والمتفق عليه 
والمختلف فيه ودرجة وحدود هذا الاختلاف. 

او کو 

ا او 


(؟) المصدر السايق: ص ؟1١.‏ 
)٤(‏ المصدر السابق. ص ۲۲. 





فيو أن ا بت هة تفای ف2 او الاج ع ا ا 
والطبائع'ء ونحن نعلم أن الواقع موضع التشريع وليس مصدره»ء وإن كان المجتهد لا بد أن 
يعرف واقع ما سيفتي حوله. لكن ما كان الواقع يوماً من الأيام سببا في نسخ حكم ثابت 
نسخا أبديا. 

ثم يزيد الأجواء العلمية تمهيدا قبل أن يلقي برأيه في الضرب. بالقاعدة التي يراعيها 
التشريع الإسلامي ويلعب على وترها العلمانيون ويتوسع فيها التوفيقيون ألا وهي تغير 
الأحكام بتغير الظروف والأزمان. ۱ 

«ومن تلك الحالات التي اكوا جنا تسن سعد ی ا السلف وفتاواهم 
وأحكامهم في شؤون الأسرة؛ بسبب اختلاف الظروف والإمكانات والتقاليد في الزمان 
الواحد كاختلاف المذهب المالكي في المدينة المنورة والجزيرة العربية - التي تشتد فيها 
الحساسيات القبلية والاعتداد بالأحساب والأنساب - عن المذهب الحنفي في العراق؛ مهد 
الحضارات الغابرة من بابل حتى فارس» والتي تركت آثارها الحضرية على مفاهيم العلاقات 
الاجتماعية وؤضسية القدرات القتردية»: لشمكين هزه العروشات والتقاليد الزمآنية والكائية 
على مفهوم المذهبين في شروط قود النكاح في أمر الولاية والكضاءة. بل إن آثار الزمان 
والمكان على الأحكام والفتاوى لم تقف عند حدود المذاهب» بل عكست ذاتها على المذهب 
الواحد ما بين بلد وآخر على ما هو معروف عن مذهب الإمام محمد بن إدريس الشافعي (ت 
4 ١٠ه)‏ في العراق وضي مصر»<). 

لكن أحدا من هؤلاء العلماء وهذه المذاهب لم يذهب إلى ما استنتجه الباحث من معاني 
الضرب. رغم القرون التي تبدلت فيها الأزمان والظروف لانهم يلتزمون قواعد فهم النصوص 
ور الجا ور ولك لجرك ماكر التو ولا نطق ما ساف لزنت مه سط 
من أن بعض آيات القرآن الكريم نفسه يتأثر فهمها وادراك معانيها بتغيير الزمان والمكان 
وتوسع معارف الانسان مستشهدا بقوله تعالى #سنريهم آياتنا في الآأفاق وفي أنفسهم حتى 


.١؟ المصدر السابق؛ ص‎ )١( 
.١7 (؟) المصدر السايق. ص‎ 





يتبين لهم أنه الحق؛ أو لم يكف بربك أنه على كل شيء شهيد)(. وذكر أمثلة على ذلك من 
اكتشاف كروية الأرض وبعض الآيات الكونية الدالة على إعجاز القرآن. 

ومعلوم أن منهج البحث في الآيات الكونية الدالة على الإعجاز العلمي للقرآن يختلف عن 
منهج استنباط الأحكام العملية من النصوص القرآنية. بل إن العلماء يفرقون بين الإعجاز 
العلمي للقرآن والتفسير العلمي للقرآن)ء وهما يعالجان موضوع واحد» فكيف إذا كان 
موضوع البحث يختلف تماماة!. 

ومن دواعي التأويل الخاطى للمراد من ضرب الزوجات الوارد في القرآن الذي وقع فيه 
الباحث خوفه عدم تورع كثير من الناس «من استغلالها وإساءة فهمها واتخاذها ذريعة إلى 
الأذى والضرر واللجوء باسم الدين وفتاوى بعض المفتين إلى (الضرب) واللطم والصفع 
والجلد وما شابه ذلك من وسائل الأذى البالغ والإهانة»(). 

وهذا الخوف دفع المؤلف لأن يستبعد تفسير ابن عباس من أن القصد ب «الضرب غير 
المبرح» مع وصفه بأنه تأويل جميل يقول: فهذا في الحقيقة ليس من باب الضرب بمعنى 
العقاب والأذى أو الإيلام البدني والنفسيء ولكنه يأتي بمعنى التعبير المادي بالحركة: والمس 
بالسواك أو ما شابهه تعبيرا عن الجدية وعدم الرضا...)“. 

كان على الباحث وهو يرى الناس يتجاوزون حدود الله. في الإساءة إلى الزوجات: إستغلالا 
منهم للرخصة في غير محلها أو المبالغة في إيقاعها أو الظلم والتجاوز لمعناهاء أن يرجع 
الناس إلى الحق والمفهوم الشرعي الصحيح لا أن تكون أفعال العباد الخاطئة ذريعة لتأويل لا 
يسنده دليل ولا قرينة ويعد خروجا على المراد بالتفسير لآي القرآن. 

واستدلال الباحث ب «أن القرآن الكريم لم يعبر بلفظ (الضرب) ولكن بلفظ (الجلد) بفتح 
الجيم؛ حين قصد إلى (الضرب) بمعنى الأذى الجسدي بقصد العقاب والتأديب» وذلك في 
کر تدای ا رازان کار کل را مق ة عه افون رف م اا 
اسر الح 9ة هرركم اا خان اا رون ر كو وا 

)55( سورة فصصلتء الآية‎ )١( 

(5) انظر: الدكتور عبدالله المصلخ, التفسير العلمي للقرآن: إصدار رابطة العالم الإسلامي. 

(؟) ضرب المرأة وسيلة لحل الخلافات الزوجية؛ ص 77 


(؛) المصدر السابق: ص .5(.5) المصدر السايق: ص 70 


)١(‏ الزمخشريء أساس البلاغة ص 1177 - 715 دار صادر, بيروت 1595ه - 1515م. 





هذا الاستدلال على أن المراد بالضرب في آية النشوزء هو نوع آخر أي بمعنى العزل 
والإبعاد والدفع غير وجيه. إذ العكس هو الصحيح: فإن هذه عقوبة يقصد منها الايلام المبرح 
بغية الردع الاجتماعي ولهذا شرع الله للمسلمين شهود هذه العقوبة. 

وهذا النوع من الضرب دليل على أن الزوج اذا اضطر إلى ضرب زوجته الناشز لا يصل 
بهذا الضرب إلى درجة الجلد بل يكون ضريا غير مبرح أما الجلد فبخلافه. 

وأما تعويله على المجاز اللغوي لمعنى كلمة (ضرب) وقوله ان معاني الكلمة في السياق 
القرآني هو البعد والترك والمفارقة؛ قول لا يؤيده كلام العرب إنّ حقيقة وإن مجازاً فقد جاء 
في كتاب (أساس البلاغة)!') للزمخشري وهو الذي يتحدث عن المعاني الحقيقية والمجازية 
في اللفظية العربية ان للفعل (ضرب) معان شتى ليس منها المفارقة إلا إذا اقترن الفعل 
(ضرب) بالزمان كقول العرب (ضَرّبَّ الدّهرٌ بيننا: فرّقنا). 

وقول ذي الرمة: 

فإن تضرب الأيام يا أمّي بيننا فلا ناشر سرا ولا متغير 

وواضح أن الفعل (ضرب) في المثالين السابقين اقترن بالزمان وهو (الدهر) و(الأيام) وهذا 
لا ينطبق غلى قوله تعالى (واضربوهن) وآية ذلك أن الزمخشري عندما ضسر الآية في كتابه 
(الكشاف) قال: «أمر بؤعظهن أولاً ثم هجرانهن في المضاجع ثم بالضرب إن لم ينجع فيهن 
الوعظ والهجران'. 

ومن اسباب وقوع الباحث في هذا الاستنتاج الخاطى لمعنى (الضرب) وضعه لقاعدة من 
قواعد التفسير في غير موضعها قبل أن يستقرأ الآيات القرآنية التي ورد فيها (الضرب). 
فقال: «ولذلك رأيت أن أنظر في معاني كلمة (الضرب) ومشتقاتها في القرآن الكريم: 
فالأولى أن يفسر القرآن بالقرآن» وخير تفسير القرآن ما كان تفسيره بالقرآن»!). وهذا 
صحيح ولكن ذلك يكون إذا كانت الآيات كلها تتكلم عن موضوع واحد أما إذا كانت الموضوعات 
مختلفة فكيف تفسر كلمة في موضوع ما بنفس الكلمة في موضوع آخر مختلف تماما عن 


(۲) الزمخشري» الکشاف. جا ص 515: طبعة مصطفى البابى الحلبي. القاهرة: 1555ه- 110/1م. 
(؟) ضرب المرأة وسيلة لحل الخلافات الزوجية ص ؟5. 





الموضوع الاول. 


- الصورة الكلية لعلاج النشوزء ورد الشبهات: 

أفضل الستبل في لجم المفرضين على هذه الشبهة وغيرها هو أن تعرض الصورة الكلية 
لإشكالية النشوز والعلاج الذي شرعه القرآن. 

لأن من أهم أسباب نشوء الشبهات الفهم القاصر للحكم الشرعي. وكثيراً ما يأتي هذا 
القصور من غياب الصورة المتكاملة للحكم أو المبدأ الشرعي. ‏ 

EY‏ كيسان العلاج القرآني والنبوي لهذا الحكم بمقدماته وطريقة انفاذه 
وضوابطه. كفيل بأن يزيح الاستشكالات العالقة في أذهان من ينشد الحقيقة. فإن هذا 
المنهج - منهج عرض أحكام الإسلام كما هي عرضا شموليا - هو خير رد على الطاعنين. 
وإن كانت هناك بعض الشبهات الخاصة التي يدخل في صناعها التدليس المتعمد تحتاج إلى 
رد خاصء مثل شبهة الصادق النيهوم حول رسم المصحف في كلمة «اضربوهن» بأنها محرفة 
وأصلها «أعزبوهن»!! 

وقد خر لض ارود ن لال قا لاجتياداك الدوسة التوفيقية: 0 شيك 
رشيد رضاء والعقاد)؛ وعند استرجاعنا تفسيراتهم لآية النشوزء وردودهم على المعترضين. 
نجدهم أصابوا في الكشف عن المعنى الاجمالي المراد بما يكفي المسلم المعاصر ويرد ما تلوكه 
ألسنة المشنعين. 

ونزيد على ما سبق خدمة للموضوع؛ وترتيبا لما جاء مشتثا مع رد الشبهات التي لم يجب 
عنها . 


«لمن يكون الضرب؟ : 
الذي يسمع تهويل العلمانيين في حق الرجل بتأديب زوجته الناشز بالضرب غير المبرح 
يخيل إليه أن الضرب أصل في علاج النشوز وكأنه أمر واجب على الزوج وكأن الدين يحتفل 


بهذا الضرب ويحث عليه لأي خلاف يقع بين الرجل وزوجته. 


.١١7 البوطيء المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني؛ ص‎ )١( 





وإنما الصورة الحقيقية أن الأمر القرآني الذي جاء إباحة للضرب وليس ندباً ولا وجوباء 
إنما يخم الخرآة الناكدد المتمتردة التى اذت زوهتها وأقلعت الخو ا وطق لمعنه 
وهي أخص خصائص الأسرة السوية والاستقرار العائلي. ثم هي لم تستجب لكل ما بذل 
معها من نصح وتوجيه وتذكير وصبر كما لم يُفلح معها أسلوب الهجر الذي يشعر المرأة 
اة لااد وهات الاتقا 

فماذا يصنع الزوج - ونحن نتكلم عن الزوج المسؤول الحريص على استقرار أسرته - بعد 
فشل كل المحاولات؛ لهذه الزوجة العنيدة التي لا يقنعها منطق عقلي أو وعظ عاطفيء ولا 
التأديب بالإهمال المتعمد (الهجر). 

إما أن يشكو لبعض من يثق بهم فتبدأ خبايا البيوت وأسرار الأسرة بالذيوع. أو يصبر على 

ف افا تفي لفك ها يلجا الزن لري إن غلب تمل :ظته اندمدياتي 

بنتيجة إيجابيةء إذن فالصورة ليست صورة زوجة مقهورة في بيت زوج ظالم متعسف جحود: 
فتمردت عليه انتصارا لمظلمتها ودفاعاً عن كرامتها وطلبا لحقوقها. وإنما هي زوجة شاذة 
الطباع؛ ركلت كل سبل النصح وخطاب العقل برجلها. 

ےھ ی أن حأ عقا الضبوت, سيواء نزل والترجل ال أكراة, لا نجه إلى إنقبانية انين 
من الرجل أو المرأة بالإساءة أو التلطيخ... وإنما يتجه إلى الشذوذ النابي الذي قام هو بدور 
الإساءة إلى إنسانية الزوج الناشز أو الزوجة الناشزة,("). 

فإذا علمنا أن الزوجة التي يباح للزوج ضربها هي التي أتت بنص القرآن «بفاحشة»». أيلوم 
أحد زوجها من تأديبها بالضرب. وهل تكون هي احترمت إنسانيتها وكرامة الزوجية التي عبر 
عنها القرآن بالميثاق الغليظ١.‏ 

وقد يثار السؤال عن الفاحشة التي تبيح هذا الضرب؟ والجواب: «إن الفاحشة هي مؤنث 
كلمة الفاحش وهو الأمر القبيح والشنيع من قول أو فعل: 

١‏ - وقد وردت في القرآن الكريم وصفا للزنا كما في قول الله تعالى: إولا تقريوا الزناء 


() قال تعالی: (وكيف تأخذونه وقد أقفضى بعضكم إلى بعض وأخذن منكم ميثاقاً غليظا)ء النساء, الآية (١5؟).‏ 


)١(‏ سورة الإسراءء الآية (5؟) 





إت كان اة ودا ما0 رات هة اة هو الرج و اكا ليست هي 
المقصودة بالحديث النبوي. 

۲ - كما وردت في أمر الزواج من المحرمات قال تعالى: ور تنكحوا ما تكح 1 آباؤكم من 
النساء إلا ما قد سلف إنه كان فاحشة ومقتا وساء سبيلا274). وهذه أيضا ليست المقصودة 
من الحديث النبوي» لأنه خاص بالعقد على زوجة الأب. 

۴ - كما وردت الفاحشة كسبب لخروج المطلقة من بيت الزوجية فقال تمالى: إلا 
روي من بيوتهن ولا يخرجن إلا أن يأتين بفاحشة مبينة74). وهذه أقرب الحالات إلى 
ما جاء بالحديث النبوي)ء وفيها قيل إنه الخروج للمحاكمة غلى الفاحشة وهي الزناء وهذا 

لايتفق موسياق الأنفاظ لآن المشاكمة وصفية المقوية يكون الإخراع فيه جيرا ولكق اة 
تنص على الخروج الإرادي والاختياري من المطلقات كما تنص على إخراج أهل الزوج لها. 

؛ - وقيل إن الفاحشة هنا هي النشوز على الزوج ولكن الأمر هنا خص بالمطلقات. 
والنشوز هو الخروج على طاعة الزوج والمطلقة لم يأمرها الشرع بطاعة مطلقها إلا في شيء 
واحد وهو الرجوع عن الطلاق وإعادة الحياة الزوجية وهذا إذا كان الطلاق دون الثلاث. 

4ت انق إلا آن كزن الع اتجيشنة ها هي إيذا! اتروع أو اهلةبالقرك إو اال نذا قان 
الإمام الطبري الفاحشة هي كل معصية. 

ومن هذا يتضح أن الفاحشة تشمل الأقوال القبيحة وكذلك الأفعال القبيحة. 

إن الحالات التي يباح فيها ضرب الزوجة هي الحالات المنافية للأخلاق ومنها هذه 
الفاحشة القبيحة مثل السماح للرجال بدخول البيت بغير إذن من الزوج. لأن في ذلك شبهة 


(؟) سورة النساءء الآية (۲؟) 

(؟) سورة الطلاقء الآية .)١(‏ 

(؛) يريد الحديث الذي خرًّجه الترمذيء رقم ,.)1١75(‏ كتاب الرضاءء؛ باب ما جاء في حق المرأة على زوجها. عن سليمان بن عمرو بن 
الأحوص قال: حدثني أبي أنه شهد حجة الوداع مع رسول الله [ فحمد الله وأثنى عليه وذكر ووعظء ثم قال: ألا واستوصوا بالنساء خيرا 
فإنما هن عوان عندكم؛ ليس تملكون منهن شيئًا غير ذلك. إلا أن يأتين بفاحشة مبينة؛ فإن فعلن قاهجروهن في المضاجع واضربوهن ضربا 
غير مبرح» فإن أطعنكم فلا تبغوا عليهن سبيلا». قال الترمذي: 4 لخدي N EE‏ حديث رقم (1801), كتاب 
النكاح؛ باب حق المرأة على زوجها. 


-ه١4.7 المستشار سالم البهنساوي. مكانة المرأة بين الإسلام والقوانين العالمية.ص 1417 -188, دار القلم, الكويت. ط الثائية:‎ )١( 





الخيانة الزوجية عندما توجد الزوجة مع أجنبي» ولكن لا يوجد دليل شرعي على الزناء فهنا 
إما أن يطلقها الزوج وإما أن يقبل استمراز الحياة الزوجية فإن قبل الأمر الأخير: فله أن 
يضريها على مثل هذا العمل ولا يعترض على ذلك إلا المفسدون والمفسدات(). 

ومغ هذه الإباحة لهذا الصتف من التسناء: فى هذه الظروف واتلانسات. فإن المسالة 
تقديرية؛ فإن الإسلام يضع تشريعاته عامة شاملة لمختلف الأزمان والبيئات وأنواع 
الشخصيات, وهذه تتفاوت فيما بينها تفاوتا كبيرا سواء في درجة الثقافة أو درجة التحضر, 
والوسائل ترتبط صلاحيتها بالبيكة من ناحية وبمستوى الفرد العقلي والخلقي من ناحية. 
15111000 ومع فرد ما وتثمر نتائج مفيدة. ولا تصلح في بيئة أخرى ولا 
مع فرد آخرء وقد تؤدي إلى نتائج ضارة"). ويبقى الزوج هو أعرف بما يصلح لزوجته من 
وسائل الإرشاد. 


) - مقدمات النشوز: 

يتخذ العلمانيون من كلمة «تخافون» في قوله تعالى: لواللاتي تخافون نشوزهن..."ء 
للترويج بأن من شدة عشق المنهج الإسلامي لضرب النساء وإهانتهن أنه بمجرد خوف النشوز 
فللزوج ممارسة هواية الضرب!! أي أنه يضرب قبل النشوز وهذا قمة الامتهان والعدوان على 
كرامة المرأة وإنسانيتها . ' 

وقبل الجواب على هذا الفهم الذي ينزل بأصحابه إلى ما دون التفكير الشعبيء. نقول؛ إن 
هذا الصنف من النقاد تتعطل عندهم حاسة البصرء فأعينهم لا تقع إلا على كلمة «تخافون» 
التي تخص الرجال تجاه نشوز النساء. أما قوله تعالى عن نشوز الرجال: #وإن امرأة خافت 
ا و و اغا فلا جناح عليهما أن يُصلحا بينهما مسد م 1# 


1 ھ. 
(؟) عبدالحليم أيوشقة؛ تحرير المرأة في عصر الرسالة؛ ج ٥‏ ص ۲٤٤‏ دار القلم الكويت, ط الأولى 1515ه- كلام 
(؟) سورة النساءء الآية (18). 1 
)٤(‏ سورة النستاءء الآية (154). 





وقال تعالى عن مطلق الشقاق بين الزوجين مجتمعين: #وإن خفتم شقاق بينهما4(". 
فهذا الخوف لا يبصره هؤلاء لأنه لا يصب في اتجاه إدانة الشريعةء هدف العلمانيين 
ومبتغاهم وقد أوردنا لفتة محمد عبده في هذه الكلمة وإجابته عن حكمة إيرادها بدل كلمة 
ولو تأمل المشاغبون على هذا الحكم الشرعي هدف التشريع وحكمته من استخدام لفظ 
الخوف في الخلافات الزوجية وخطابه للحكام أو الأولياء أو الحكمين لأدركوا ما يجهلون من 
أن الشريعة تدعو لليقظة والوعي المبكر بالأعراض الأولى للخلاف. كما هو الواجب مع 
الأعراض الأولى لأي مرضء وأن «المنهج الإسلامي لا ينتظر حتى يقع النشوز بالفعلء وتعلن 
راية العصيانء وتسقط مهابة القوامة؛ وتنقسم الموسسة إلى معسكرين... فالعلاج حين ينتهي, 
الأمر إلى هذا الوضع قلما يجدي. ولا بد من المبادرة في علاج مبادئ النشوز قبل استفحاله. 
لأن مآله إلى فساد في هذه المنظمة الخطيرة, لا يستقر معه سكن ولا طمآنينةء ولا تصلح 
معه تربية ولا إعداد للناشئين في المحضن الخطير. ومآله بعد ذلك إلى تصدع وانهيار ودمار 
للمؤسسة كلهاء وتشرد للناشئين فيهاء أو تربيتهم بين عوامل هدامة مفضية إلى الأمراض 
النفسية والعصبية والبدنية... وإلى النشذوذ. ` 
فالأمر إذن خطير. ولا بد من المبادرة باتخاذ الإجراءات المتدرجة في علاج علامات النشوز 
من أن تلوح من بعيد ... وفي سبيل صيانة المؤسسة من الفسادء أو من الدمار؛ أبيح للمسؤول 
الأول عنها أن يزاول بعض أنواع التأديب المصلحة في حالات كثيرة... لا للانتقام ولا 
للاهانة؛ ولا للتعذيب... ولكن لالإصلاح ورأب الصدع في هذه المرحلة المبكرة من النشوز1"). 
إن البون واسع بين الفهم العلماني للنصوص وتحميلها ما لا تحتمل وبين قول أهل العلم في 
الآيةء يقول العلامة الطاهر بن عاشور: «ومعنى «تخافون نشوزهن» تخافون عواقبه السيئة. 
فالمعنى أنه قد حصل النشوز مع مخائل قصد العصيان والتصميم عليه لا مطلق المغاضبة أو 
عدم الامتثالء فإن ذلك قلما تخلو عنه حال الزوجينء لأن المغفاضبة والتعاصي يعرضان 


(1) سورة النساءء الآية .)۴١(‏ 
(۲) سید قطب. في ظلال القرآنء ج ؟. ص 101. 





للنساء والرجالء ويزولان» وبذلك يبقى معنى الخوف على حقيقته من توقع حصول ما يضرء 
ويكون الأمر بالوعظ والهجر والضرب مراتب بمقدار الخوف من هذا النشوز والتباسه 
بالعدوان وسوء النية)('). 


قيود الصرب: 

جل الإشكال الذي يزعج المتأففين من وسيلة الضرب في علاج النشوزء سوء فهمهم لكيفية 
وزمان وأدوات تطبيقهاء ولو علموا أن المسألة ليست كيفية وأن القرآن عندما أباح هذه 
الوسيلة لم يترك له حرية ااا مع الزوجة أيا كانت هذه الزوجة ولأي سببء وإلا كان 
فاا اكه الله تال ية ق الآخرةر وتغاشينه الزوجة في الدنيا: وتطول النقوية 
اللقرصية نيا سترفدةا E O E E‏ 
فيما يلي: 


أولا: وقت استعمال هذه الوسيلة: 

التوتر أو الغضب يقع للإنسان في عموم نشاطه في الحياة؛ ومن ذلك في علاقته الأسرية 
اليومية» هذه بدهيةء فلا تجيز الشريعة تعدي الزوج على زوجته حتى لو أغضبته وهو محق 
إلا عند تحقق شرطين: ) 

الأول كقرة شحالقكها وعضياتها لمتوغدم امتمامها بت :وإمائينا اة وزيا 
وإهمالها في أولادها وشؤونها وشؤون المنزلء وعدم توفير الجو المناسب لزوجهاء ونشر 
الخلاف المستمر في المنزل الذي يؤدي إلى انعدام الهدوء والاستقرار فيه. 

الثاني أن كرن قد امتككت وسيات اتوفظ الجر وس انيل فى تخد مهارن 
يفلح في إصلاح زوجته بهاتين الوسيلتين على الرأي القائل باستعمال وسائل العلاج على 
الترتيب الوارد في الآية الكريمة(). 


.57 الطاهر ين عاشورء تفسير التحرير والتنويرء ج 6. ص‎ )١( 
مكتبة الأزهر الحديثة يظنطاء مصرء ط 1..5م.‎ ,١74 د. أحمد عبدالغني الجمل؛ عناية القرآن الكريم بالأسرة» ص‎ )۲( 





ثانيا: حدود استعمال الضرب وأدواته: 

أن يكون الضرب رقيقا غير مبرح: لا يترك في الجسم أثرا واستصحاب المعاني السابقة 
كلهاء واستصحاب الهدف من هذه الإجراءات كلهاء يمنع أن يكون هذا الضرب تعذيبا 
للانتقام والتشفي. ويمنع أن يكون إهانة للإذلال والتحقير. ويمنع أن يكون أيضا للقسر 
والإرغام على معيشة لا ترضاها... ويحدد أن يكون ضرب تأديب» مصحوبا بعاطفة المؤدب 
المربي» كما يزاوله الأب مع أبنائه وكما يزاوله المربي مع تلميذه×'. 

وتأكيدا لتحقيق الهدف التربوي من الضربء لا يجوز استخدام أدوات ضرب تترك أثرا 
امومع ا ری وا ن ر و 

ودليل ذلك ما رواه عبدالله بن زمعة أنه سمع النبي كله يخطب... وذكر النساء فقال: 
- يعمد أحدكم فيجلد امرأته جلد العبد فلعله يضاجعها من آخر يومه...»0": والحديث يشير 
إلى أنه لا تستقيم هذه الوسيلة مع طبيعة العلاقة بين الزوجين وتصل إلى أقصى درجات 
التقارب والتوادء ولا تكون إلا في حالات خاصة ويلفت الشيخ عبدالحليم أبوشقة الانتباه إلى 
أن التشبيه بالعبد هنا يقصد به ما جرت عليه عادة الجاهلية. أما العبد في الإسلام فله من 
الكرامة والحقوق الشيء الكثيرة) ومنهج الإسلام في تخليص البشرية من ذل العبودية 
و 

وزادت القيود التفصيلية حيث أمر وو بتجنب ضرب الوجه. 

فعن معاوية بن حيدة قال قلت يا رسول الله. ما حق زوجة أحدنا عليه؟ قال: أن تطعمها 
إذا طعمت وتكسوها إذا اكتسيت أو (التبست) ولا تضرب الوجه ولا تقبح ولا تهجر إلا في 
البيت(). 

والحديث يشمل أدبين اثنين أولهما أن يتجنب الوجه عند الضرب» ذلك أن الوجه موضع 

.154 سيد قطبء في ظلال القرآن؛ ج ؟, ص‎ )١( 

(۲) خرجه البخاري» حديث رقم .)٤۹٤١(‏ كتاب بتفسير باب: سورة الشمس وضحاهاء ومسلم حديث رقم (1450). كتاب الجنة وصفة 
نعيمها وأهلهاء باب: النار يدخلها الجبارون. 

(؟) تحرير المرأة قي عصر الرسالة ج ه, ص 545. 

(؟) حول معالجة الإسلام لقضية الرق, انظر: شبهات حول الإسلام. محمد قطب. وه من الفكر والقلب». للدكتور البوطي. موضوع (الرق . 
في الإسلام شريعة باقية ولكن...). ص 11. 


(5) أخرجه أبوداود وفي الستن حديث رقم (١١٠؟).‏ كتاب النكاح» باب حق المرأة على زوجها. وابن ماجه حديث رقم (.185) كتاب النكاح, 
باب في حق المرأة على زوجها. 





الكرامة الإنسانية, ولخطورة المصاب جراء تعريض الوجه للأذى» وثانيهما أن يتجنب الشتم 
لأنه خلق سيي لذاتهء وربما يكون أحيانا أكثر إيلاما من الأذى البدني. لما فيه من انتقاص 
وإهانة بالغة لكرامة الإنسان. 


نالثا: السفيرمن الضرب: 

هذه الإباحة بالضرب المشروط بما عرضناهء والخاص لحالات الطوارئ النادرة. هي في 
ذاتها غير محببة؛ وإنما هي كما يقال في الأمثال آخر الدواء الكي؛ وليس أدل على ذلك من 
5506 الله بء قعن عائشة - رضي الله عنها - قالت: ما ضرب رسول الله يك شيا 
قط بيده ولا امرأة ولا خادماء إلا أن يجاهد في سبيل الله. وما نيل منه من شيء قط فينتقم 
من صاحبه إلا أن ينتهك شيء من محارم الله فينتقم عز وجل("). 

وعن اياس بن عبدالله قال قال رسول الله كه «لا تضربوا إماء الله فجاء عمر إلى رسول 
الله َه فقال: ذئر(") النساء على أزواجهن: فرخص في ضريهن: فذأطاف بآل رسول الله لا 
نساء كثير يشكون أزواجهن فقال النبي يِه لقد طاف بآل محمد نساء كثير يشكين أزواجهن. 
ليس آولئك بخیارکم(". ) 

وت آله آمو عا لكر و ادا عدا من اتال حا ن 
طبيعة المرأة متأبية بحيث لا يصلح معها إلا هذا الدواء. 

والعاقل الحكيم لا يلجأ إليه بل يعالج مشاكله بدونه. وعندما يقول بَا «لا يضرب خياركم» 
فيه إشارة على عجز الرجل وقلة حيلته وضعف حكمته إذ فشل في وسائل كانت أجدر 
بالعلاج. وعندما نستعرض الحكم الشرعيء بصورته الكلية وأسبابه ومقدماته. وشروطه 
وقيوده» نخلص إلى ما خلص إليه الدكتور مصطفى عبد الواحد: من أن الضرب - أصبح على 
هذا النحو - شبيها بالوسيلة المعطلة. حيث ينأى عنها خيار المسلمين. سعيا إلى الكمال. 


)١(‏ أخرجه مسلم حديث رقم .)1١54(‏ كتاب الفضائلء باب: مباعدته للأنام والختياره من المباح أسهله وانتقامه لله عند انتهاك حرماته. 

(۲) ئر النساء: نشزن واجترأن على يعولتهنء انظر: القاموس المحيط؛ للفيروزابادي» ص .٠:1‏ 

(1) سنن أبي داودء كتاب النكاح باب في ضرب النساء حديث رقم »)۲٤١(‏ وقال الحافظ اين حجر: أخرجه أحمد وأبوداود والنسائي 
وصححه ابن حيان والحاكم من حديث إياس بن عبدالله وله شاهد من حديث ابن عباس في صحيع ابن حبان وآخر مرسل من حديث أم 


كلثوم بنت أبي بكر عند البيهقي؛ فتح الباري؛ ج ة: ص 515. 





وابتغاء الثواب» وتأسيا يرسول الله لا الذي ما صرب بيده قط إلا أن يكون فى سبيل 
الله(©. ) 


- حديث لا يصح : 

من الأحاديث التي يرد ذكرها في كتب العلاقات الأسريةء لا سيما عند الكلام عن حقوق 
الزوج على زوجتهء ما روي عن عمر بن الخطاب فة عن النبي ب قال: «لا يُسأل الرجل 
فيما ضرب امرأته؟». 

والحديث متداول على ألسنة العامةء والوعاظ» ولكن الصحيح أن اديك ما 

وحتى لو صح فإنه يفهم في سياق المنهج الإسلامي المتكامل في علاج نشوز الزوجات. 
والمعنى المتبادر, أنه لا يجوز للناس التدخل فيما نما إلى علمهم من ضرب زوج لزوجتهء وهذا 
أمر طبيعي؛ لخصوصية المشكلة وحماية لأسرار البيوت وقطعا للقيل والقال. 

ومع هذا فالظاهر ان «المعنى المذكور مخالف لنصوص الكتاب؛ ومخالف لأحاديث أخرى 

ثيرة! وعدوان الرجل على المرأة كهدوان المرأة على الرجل مرفوض عقلا ونقلا وعدلاء!". . 


اذالم تأمرالشريعة النساء بضرب الرجال؟ 

ولعل الذين زالت عن أذهانهم الصورة المعتمة والقاصرة» عن ما يثار حول علاج النشوز 
بالضرب, أن يتساءلوا قائلين: إذا قبلنا بمعالجة القرآن الواقعية لهذه المعضلة بكل الشروط 
والقيود والاحتياطات وعلى أنها حالة طوارئ. أليس الزوج ينشز أحياناء فلماذا لم تعط 
الشريعة المرأة الحق ذاته في استخدام وسيلة الضرب لعلاج نشوز زوجها؟ أين المساواة؟ 

والجواب: إن السؤال في ذاته مبني على مغالطة الخلط بين العدالة والمساواة التي فصلنا 
فيها الكلام في مقدمة هذا المبحثء فالعدالة ميدأ شامل تأمرنا الشريعة بإنفاذها مع الموافق 
عبدالغني الجمل» ص ۱۷۷. ْ 

(۲) أخرجه أبوداود برقم )۲٠٤١(‏ في كتاب النكاح» باب في ضرب النساء. وأحمد في مسنده رقم )٠١١(‏ وقال أحمد شاكر في تعليقه على 


المسند إسناده ضعيف. والألبانى فى ضعيف الجامع الصغيرء رقم (15359), 
(؟) محمد الغزالىء قضايا المرأة بين التقاليد الراكدة والوافدة. ص .١74‏ 





والمخالف. مع أهل الملة وغيرهم من الملل» حتى مع الخصوم الحرييين. أما المساواة فإن - 
الإسلام الذي يراعي الطبيعة التكوينية (النفسية والعضوية) لكل من الزوجين. يفرق بين 
الجنسين في الأحكام بناء على اختلاف الطبيعة تارة وعلى التنوع في توزيع الواجبات في بناء 
الأمنرة وتحركة النحياة. وهيذان الأمزان هما :اللذان يضر العلمانيون العتاذ هرهم 

وتأسيسا على ما سبق نقول؛ إن المغالطة في التساؤل تكمن في أن المسألة هنا هي مسألة 
الواقع العملي والفطرة البشرية, لا مسألة عدالة نظرية مثالية لا تقوم على أساس «أي امرأة 
سوية في الأرض تضرب زوجها ثم يبقى له في نفسها احترام وتقبل أن تعيش معه بعد ذلك؟ 

وقي ئ باد في الخرمة«المكضدن أو القيرق المتاتخلظاليت النشاء يضرت اوزاحين 01 

هذا إن أحسنا الظن بالرجل على أنه يصبر ويحتسب» ولكن أحكام الإسلام وحي من رب 
العالمين الذي يعلم سبحانه أن لو كان علاج نشوز الزوج يصلح بذات الوسيلة التي شرعها 
لعلاج نشوز الزوجةء لشرع ذلك» ولكن الله وهو العليم الذي فطر المرأة على ما فطرها عليه 
من أنوثة ورقةء وفطر الرجل على ما فطره عليه من رجولة وخشونة:؛ علم أن المرأة لو مدت 
يدهابضرب إلى الرجل: لفحول الرجل ريما إلى وحش شرس ضار يفتك بها وريما يففلها: 
ومن ثم فإن المشكلة الصغيرة؛ تنقلب إلى مصيبة كبيرة؛ ومن ثم؛ وحماية لكرامة المرأة: 
وأنوثتها الرقيقة عهد الله بالانتصار لها ولرعاية حقها إلى من يريحها ويكفيها هذه المؤنة... 
عهد بذلك إلى القاضي. لينوب عنها في الانتصار لهاء بعد أن ترفع دعواها إليه ضد نشوز 
زوجها المستمر في إيذائهاء فيقرر إنزال العقوبة اللازمة بزوجها ... وقد لا تقف العقوبة التي 
يستحقها الزوج عند حد الضرب» بل قد تتجاوزه إلى السجن وتبقى المرأة مكلوءة في حصن 
كرامتهاء ولا تمتد إليها يد بإساءة أو خطر"). 

إن المنادين بضرورة مساواة الزوجة بالزوج في استخدام وسيلة الضرب لعلاج نشوز الزوج. 
يجمعون بين الجهل بالفطرة التي فطر الله الناس عليها والجهل بالواقع الذي يشترك في 
فهمه عامة بني آدم. 


.١؟. محمد قطبء شبهات حول الإسلام؛ ص‎ )١( 
(؟) محمد سعيد رمضان البوطيء يغالطونك إذ يقولون: ص 5؟. دار اقرأ - دار الفارابي للمعارفء دمشق, ط الثانية, 1451اه- ...م.‎ 





بل إنهم من حيث لا يعلمون. يسوقون المرأة إلى طريق هي أول الخاسرين فيه إذ من 
المعروف بداهة في حياة البشر أن الأضعف إذا أحس أن أخذ حقه ممن يفوقه قوة وسلطة, 
فإنه يلجأ إلى القضاء وما يستتبعه من السلطة التنفيذية لاستخراج حقهء لأن المغامرة في 
أخذ الحق مع التيقن من تفوق وصلابة الخصم» ينطوي على إهلاك ذاته في سبيل تحقيق 
أهدافه. 

وهذا لا يقدم عليه عقلاءء وهو ما يثيره العلمانيون؟ وهل هذه المطالبة إلا شكل من أشكال 
دفع المرأة لأن تكون قرباناً هيناً لرجل متسلط!! 


© شبهة الصادق النيهوم: 

ونختم هذا البحث بالرد على أخطر وأخبث شبهة - فيما نعلم - اعترض بها على إباحة 
الشرع ضرب الزوجة الناشز. حيث أن صاحبها تجاوز كل ما يمكن أن يدرج في باب تحريف 
معاني القرآن. إذ إنه انتقل من التأويل الفاسد إلى الطعن في النص المدون المتواتر للكتاب 
العزيز. وذلك أنه يعتقد أن الأصل في فعل «اضربوهن» هو «اعزيوهن» إذا كتبت بغير نقاط 
- كما كتب به القرآن الأول في عهد عثمان كَإِنيَه. وذلك بالخط القديم المستمد من شكل' 
الأبجدية الآراميةء التي يتشابه فيها حرف الضاد مع العين» وحرف الراء مع الزايء بحيث 
تكون كلمة «أعرهن ملاة التصن الاق : فالغز بهي اللغة هو هجران البيت والرغى: 
أي بغياب عنهماء والمعزبة كالعازبةء وهي المرأة التي هجرها زوجها دون طلاق . 

وبذلك يكون «الضرب ليس ما يوصي به النص وإنما العزب'ء أي الهجر دون طلاق. 

أما وقد انتهينا من تقرير أن تفسير الضرب في القرآن على غير معناه. الحقيقي تفسير 
غريب لم تذكره كتب التفسير. ونضيف, بما في ذلك تفاسير الشيعة المشتهرة والمعتبرة 
عندهم؛ قفي «مجمع البيان» للطبرسي عند شرح قوله تعالى: #واضربوهنٌ» قال: «فإن 
رجعت وإلا ضربها ضربا غير مبرّح9. , 


.51.- 1.37 الصادق النيهوم. إسلام ضد إسلامء طباعة دار الناقد, دمشقء 1956, ص‎ )١( 


(۲) الطبرسي» مجمع البيان في تفسير القرآن» ج »٤‏ ص ٠١‏ دار مكتبة الحياةء ييروت»: بدون تاريغ ولا طبعة. 





ويقول شيخ الطائفة الطوسي: «أما الضرب فإنه غير مبرح بلا خلاف. قال أبوجعفر عليه 
السلام هو بالسواك(0). 

وإذا وجد العلمانيون من يقتربون من رأيهم في حمل معنى الضرب على المجازء من بعض 
التوفيقيين كما رددنا على بعضهم هذا الزعم» فإن بدعة الصادق النيهوم لم يجرأ عليها أحد 
لأنها تنم عن جهل كبير من صاحبها بمقدمات وبدهيات علمية؛ والعجب كيف ينقل الدكتور 
فاضل الأنصاري رأيه في سياق الموافقة أو الاحترام على أساس أنه اجتهاد . 

والحق أن الاحتمال الذي أورده الكاتب في كلمة (اضريوهن) احتمال غير وارد على 
الاطلاق. ومستحيل التحقق أو الوقوع وينمل في طياته تهمة خطيرة للأمة الإسلامية: بدءا 
بالصحابة؛ وانتهاء بالمسلمين إلى يومنا هذا فمن غير المعقول والمقبول أن تجمع الأمة سلفا 
وخلفا على الضلالة؛ فتهمل لفظأً قرآنياً يُراد به الدلالة على معنى معين: ثم تجعل مكانه 
لفظأ آخر يخالفه في اللفظ والمعنى» فصاحب النظرية يتجاهل عدة قضايا بدهيةء وهي: 

6ة س اة و فعا فى اتسين حف كاه وا هن ا اد كر واه 
الارن وها اتف شيل حفط خا ونطها ومني 

ثانيا: إن القراءة منقولة إلينا بالتواتر مشافهة من فم النبي باي إلى يومنا الحاضر. 

ثالثا: ان الاحتمال الغريب الذي أورده الكاتب لو كان وارداً لقرأ به بعض الناس ولو قراءة 
شاذة. وهذه كتب القراءات المتواترة والشاذة تذكر هذه الآية ولا تذكر لها إلا قراءة 
(واضريوهن) كما قرأها عامة القراء إلا يعقوب الحضرمي الذي قرأها بخلاف عنه 
(واضريوهنة) بهاء «السكت» كما في «النشر" و«الاتحاف١‏ وهي قراءة لاتخل بالمعنى ولا 
باللفظ. 

رابعاً: إن كتابة المصحف تعتبر أمراً ثانوياً بالنسبة للرواية مشافهة؛ فالاعتماد بالدرجة 
الأولى على الرواية. ولذلك فإن هذا التأويل لا يعتبر تأويلاً فاسداً فحسب وإنما هو من باب 

)١(‏ الطوسيء التبيان في تفسير القرآن» ج ؟. ص ,15١‏ مطبعة مكتبة الإعلام الإسلامي, إيران» سنة 17.5ه 

(1) سورة الحجرء الآية (5) 


(؟) النشر في القراءات العشرء لابن الجزري» ج ؟, ص ١١٠٠ء‏ المكتبة التجارية الكبرىء القاهرة؛ بدون تاريخ. 
)٤(‏ الدمياطي الشهير بالبناء اتحاف فضلاء البشر في القراءات الأربع عشر» ص ٠.٤‏ طبعة عبدالحميد أحمد حنقي. القاهرة, 49١١اه‏ 





المطلب السادس 
الطلاق: لماذا خصت الشريعة 
الرجال بالطلاق؟ 


lL E oy‏ تلن للب لس کی 


الصضلاق 
الطلاق وماذا خصت الشريعة الرجال به؟ 


يقترن حديث العلمانيين في اعتراضهم على حق الطلاق للرجل: بشيء من التفاؤل؛ لما رأوه 
من التعديلات التي أجريت على هذا الحق من قبل بعض الأنظمة لقوانينها المتعلقة بالأحوال 
الشخصية:؛ لذا فهم يرون بعض المكاسب في هذا الحق وإن كانت قليلة كما حصل بالنسبة 
لموضوع تقييد تعدذ الزوجات أو الغائه. والتفعيل الإعلامي العلماني نشبط في هذين 
الموضوعينء كما أن تحركات المنظمات النسوية المعترضة على هذين الحكمين (الطلاق) 
و(تعدد الزوجات) جعل لها صدى على صعيد الواقع أكثر من غيرها. 

ولنبدأ بعرض الطعون على حكم الطلاق الشرعي بالمستشرقين سادة العلمانيين وملهميهم. 

لا يقتصر طعن المستشرقين في تكرار اتهامهم للاسلام بأنه أباح الطلاق؛ إذ إنهم يرون 
مجرد الإباحة إدانة - تأثراً منهم بعقائد الكنيسة - ولكنهم يؤاخذون الإسلام على أنه جعل 
الطلاق عقا للرجل وجده؛ وحرّم على المرأة ممارسته؛ وهم يرون في ذلك هضماً لحقوق . 
المرأة وتكريساً لدونيتها وتبعيتها للرجلء ومن جهة ثالثة يرون بأن الطلاق في الإسلام سهل 
ميسر وأنه وسيلة للتحرر الجنسيء ما دام الرجل يستطيع بموجبه تغيير الزوجة والتنقل بين 
النساء» حسب هواه متى يشاءء بكلمات لا تتجاوز أربعة حروفاً. 

يقول كارل بروكلمان: «الطلاق في الإسلام سهل ميسور جداً. من غير شك؛ ولكنه في 
الواقع لا يعدو أن يكون تعويضاً ضرورياً عما تفرضه العادة من فصل الجنسين فصلا ينتفي 
معه إمكان وجود زواج الحب»(0. 

وهذا ما أشار إليه 82118 20111 حين قال: «إن الطلاق يسهل تغيير وتعاقب الزوجات». 
أما جاك ريستر 1151615 1301165 فيرى أن سهولة الطلاق تجعله مصيبة أعظم من تعدد 


.7.3 كارل بروكلمان: تاريخ الشعوب الإسلامية». ص‎ )١( 
الدورة الخامسة‎ ۴٠١ نقاله8 إناهط عن أحمد نصريء نماذج من آراء المستشرقين حول وضعية المرأة في الإسلام, ج ١ء ص‎ 1010,5: 79. )1( 


مؤتمر (حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام). وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية - المقرب. وجامعة الصحوة الإسلامية,8 -4 رجب 
6 هيرة؟ - ۲ أکتوبر ۱۹۹۸. 


خا يي ده 


الزوجات: إذ يقول: «لا تكمن المصيبة الحقيقية في تعدد الزوجات في الزمن الواحد» ولكن 
تعددهن في الوقت الذي يبيحه الطلاق'). 

ويقول 1710101 '568687313: «تخضع النساء المسكينات لسلطة الرجل؛ فهن تحت رحمة 
أزواجهن الذين لهم الحق في طردهن بلا سبب») في حين أثار دومنيك وجانين سورديل 
قضية عدم التكافؤ بين الرجل والمرأة في الطلاقء فأخذ على الإسلام كونه منح للرجل الحق 
المطلق في تطليق زوجته؛ بينما اشترط على المرأة أن تدلي بالأسباب الكافية المعقولة لإيقاع 
الطلاقء وهذا نص قولهما: «إذا كان الإسلام بالفعل قد أنعم على الرجل لمجموعة من 
الاعتبارات بسلطة غير محدودة ولا جدال فيها للمرأة التي يستطيع الزوج طردها من بيته 
حسب إرادته بواسطة الطلاق؛ فإن المرأة لا يمكنها طلب الطلاق إلا لأسباب خطيرة. ولا يتم 
لها الطلاق إلا بموافقة القاضي»٠.‏ 

والعلاج الأمثل الذي يدعو إليه المستشرقون في معضلة الطلاقء يتطابق مع ما ينادي به 
العلمانيون اليوم في عا منا الإسلامي بجعل الطلاق من اختصاص القاضيء وهذا ما دعى له 
الممستشرق لويس غاردي حاثاً المسلمين على اتباع النموذج الأوروبي وذلك بأن ينزع حق 
الطلاق من يد الزوجين ويوضع بين يدي القضاء(). | 

قارن بين ما سردناه من آراء الممستشرقين في حكم الطلاق: وبين رأي المفربية فاطمة. 
المرئيسي في نقدها المباشر للقرآن حيث تقول: «وضي سورة النساء نجد قوله تعالى: «وإن 
أردّم استبدال زوج مكان زوج وأتيتم إحداهن قطارا فلا تأخذوا من سَ4 (الآية: .)۲١‏ فافظتا «أردتم» 
و«استبدال» من العناصر الأساسية في الطلاق لمؤسسه. حيث يعتبر حق الرجل المطلق في 
فصم رابطة الزوجية من أكثر خصائصها مدعاة للتعجب. دون أن يكون هذا الرجل مجبراً 
على تبرير موقفه أوعرض قراره أمام أنظار محكمة أو قاض0"). 

هل تجد فرقاً بين تصور المستشرقين الغربيين وهذه المستغربة الشرقية؟ كلا. فما هي إلا 

556 المصىدر السابق» چ ۱» ص‎ Jaques Reters: [slam modeme, p: 157, €d.cerf. (۱) 

.۲٣ ص‎ .١ بصهلاوعع5, المصدر السايق؛ ج‎ Victor: bid, p: 138 (( 

Be N READS SEDI SE) 
.۳٣۷ المصدر السابق» ج ۱» ص‎ us Garde: bid, p: 326. (£) > 


(5) فاطمة المرئيسيء ما وراء الحجاب, الجنس كهندسة اجتماعية, ص .4 ترجمة فاطمة الزهراء أزرويلء المركز الثقافي العربيء الدار 
البيضاء» المغرب» ط الثالثة ١..؟م.‏ 


نموذج من شبهات العلمانية العربية المستنسخة من الشبهات الأصلية التي يمثلها الاسبتشراق 
القربى: 
إن انتقاد حق الرجل بالطلاق؛ جاء مبكراً في القرن المنصرم؛ وذلك على صفحات مجلة 
«المؤيد» البغداديةء حيث انتقد الملحد( جميل صدقي الزهاوي» هذا الحكم لأنه يجعل 
الرجل يتفرد بالطلاق(. 
وبعد ثلاثة عشر عاماً من كلام الزهاوي دعت هدى شعراوي» رئيسة الاتحاد النسائي 
اضر عام #آلة اماف الجتاتن الان هن تراما رت عل الاق اا 
القاضي ..."). 
وتوالت دعوات تغريب حكم الطلاق الشرعي على مستويات عديدةء فمن الكتابات الفردية. 
إلى الظالجاة الى امت ها اكات النسوية: إلى الزقمرات الغاضة ببوضوعات المراة 
وحريتها وحقوقهاء وأخطر هذه المسالك. ما قامت به الأنظمة من تقنين قوانين تقيد الطلاق 
بما تهوى أنفسهم وفرض ذلك على المجتمع المسلمء كما حصل في تونس ومن قبلها تركياء أو 
أن يتولى الحاكم نفسه الدعوة إلى إبطال حكم الله مباشرة وصراحة: كما فعل القذافي في 
كتابه «الأخضر». الذي يقول فيه: «إن المرأة والرجل.لا فرق بينهما في كل ما هو إنساني فلا 
يجوز لأي واوا يتزوج الآخرء رغم إزادته: أوأن يطلقه دون محاكمة عادلة تؤيده أو 
دون اتفاق إرادتي الرجل والمرأة بدون محاكمة)“). 
فمن الكتابات الفردية ما أشرنا إليه من كلام فاطمة المرنيسيء ومثها نوال السعداوي التي 
يأتي اعتراضها من خلال تساؤل تقول فيه: «هل حقاً أن الإسلام يبيح للرجل أن يطلق 
زوجته؛ ويشرد أطفاله من أجل نزوة جنسية؟01*). ونجيب على تساؤل بتساؤل يقول: هل حقاً 
يوجد في المجتمعات المسلمة أكاديميون تبلغ بهم الجهالة ا يجعلهم يطرحون أسئلة بهذه 


)١(‏ وسمه بالإلحاد العلامة مصطفى صبري في كتابه «موقف العقل »» جاء ص ١۳١٤ء‏ ودلل على إلحاده ورد عليه. وللباحث مقال في جريدة 
«الرأي العام » الكويتية عدد )٠.۷١١(‏ بتاريخ ١1/١1197/1م,.‏ ص 17, مقال يعنوان «البغدادي الملحد المارق المرتد » قصلت في جوانب إلحاده 
محيلاً على المصادر. 

(؟) جميل صدقي الزهاويء «المرأة والدقاع عنهاء المؤيد. السنة ۲۱ء العدد ۱۱۲۸ (۷ آپ/ أغسطس .)19١١‏ 

(؟) أمل كامل بيومي السبكيء الحركة النسائية في مصر ما بين الثورتين 1919 و1155, ص ١٠ء‏ الهيئة اللصرية العمة للكتاب, 
القاهرة, 1945م, 

(:) معمر القذافيء الكتاب الأخضرء ص ٠١۹‏ . 

(5) الرجل والجنس»: ص 55. 


السذاجة المفرطة. والتي تكشف مدى جهلهم بالمقاصد الكلية للشريعة وأحكامها العامة في 
وون ا لاسرد اة العامة لى لصون واليقاق الخليفل؟! 

وأكثر الكتابات النسوية الداعية لتغيير قوانين الأحوال الشخصيةء تشيد بالتجرية التونسية 
فيما أنجزته من تغيير في حكم الطلاق وغيره حاثين الدول الأخرى الاقتداء بالبدعة 
التونسية. 

تقول الدكتورة شيرين شكري في كتابها «المرأة والجندر("0. 

وفي هذا المجال فإننا نوصي بأهمية تحقيق تعديل!) قوانين الأحوال الشخصية في عدد 
من المجالات:؛ وأهم المجالات التي يمكن أن تحرر المرأة» وتؤدي إلى تمكينها تلك المتعلقة بالآتي: 

- تحجيم حق الطلاق للرجلء وإعطاء الزوجين الحق المتساوي في الطلاق مع تقييدمه 

بإجراءات تكفل استمرار الحياة الزوجية؛ وفي ذلك فإن القانون التونسي يعد نموذجا في 
ذلك المضمار...)(). 

وبتعبير أصرح ترى فريدة النقاش «باستتثناء القانون التونسي أن كل قوانين الأحوال 
الشخصية في الوطن العربي تقوم على التمييز»؛) ثم تفتأت على الشريعة بقولها «ليس هناك 
أي نص قرآني أو حديث صحيح يحجب عن حق العصمة)(). 
المغرب) ترى حفيظة شقيرء أن الطلاق القضائي في ا أحد ات بالنسبة 
للمرأة(١).‏ 

)١(‏ يقول الدكتور عصام البشير: «مصطاح الجندر - الذي روج مؤتمر بكين - والذي عرفته منظمة «الصحة العالمية» بأثه: «المصطلح 
الذي يفيد استعماله وصف الخصائص التي يحملها الرجل والمرأة كصفات مركيبة اجتماعية, لا علاقة لها بالاختلافات العضوية...» بمعنى أن 
كونك ذكراً أو أنثى عضوياً ليس له علاقة باختيارك لأي نشاط جنسي قد تمارسه. فالمرأة ليست امرأة إلا لأن المجتمع أعطاها ذلك الدور. 
ويمكن حسب هذا التعريف أن يكون الرجل امرأة... وأن تكون المرأة زوجا تتزوج امرأة من نفس جنسها وبهذا تكون قد غغيرت صفاتها 
الاجتماعية وهذا الأمر ينطبق على الرجل أيضا». 

انظر: (منطلقات لخطاب إسلامي معاصر تجاه الحضارة الغربية). للدكتور عصام البشير» ضمن الندوة السادسة لمستجدات الفكر 
الإسلامي» تحت شعار نحو حوار بناء بين الحضارات» ص ١٠ء‏ برعاية وزارة الأوقاف الكويتيةء من ۸ - ٠١‏ ذو القعدة ١١٤٠ء‏ الموافق ١١‏ - 
اراي كم 


(۲) يلاحظ ان كلمة «تعديل» هي الكلمة السائدة في الخطاب العلماني في وصف تغيير أو تحريف قوانين الأحوال الشخصية وهي حيلة 
لفظية للايحاء بأن تغير القوانين تسير في الاتجاه الايجابي, فهو «تعديل» ومن لا يريد التعديل؟ أليس التعديل يكون لما هو معوج أو 


قاصر؟!! ٠‏ 
)0( د. شيرين شكرى, المرأة والجندر» الغاء التمييز الثقافى والاجتماعن بين الجنسين» ص ۹١۳١ء‏ دار الفكر - دمشق» ط الأولى: ۲ه 
.م 


)١ »٤(‏ فريدة النقاش» حقوق المرأة بين الفقهي والمدني» ج ۲ ص ١۹ء‏ مؤتمر (مائة عام على تحرير المرأة)ء امجلس الأعلى للثقافة. القاهرة 
۳ -58 أكتوير 1595م. 


وحتى هذا المكسب الذي يتواصى العلمانيون بالانتصار له والدعوة إلى تعميمه فى قوانين 
الأحوال الشخصية العربيةء يرون أنه مكسب منقوص بما ضي ذلك المكاسب الأخرى التي 
انمت اة کالفا فة اتخات ويد هوه إلى تفال طروي ممق الاو افون النسين 
والاعتراف بالسلطة العائلية بدلاً من السلطة الأبوية(). 

وتقول مّيّ الصايغ: «رغم أن عدداً من الدول العربية توصلت إلى تقييد الطلاق بجعله لا 
يجري إلا بعد عرضه على المحاكم المختصة التي تقرر استحالة استمرار الحياة الزوجية إلا 
أن الطلاق التعسفي هو الذي ظل سائد ا٠‏ ولم تتساءل الباحثة لماذا يظل الطلاق الشرعي. 
الذي وصفته بالتعسفي سائداً رغم وجود قانون تقييد الطلاق في البلاد إياها؟ أليس لأن 
أكثر الناس يحرصون على ستر عوارتهم العائلية» ويرتضون الطلاق الشرعي بدلا من فضائح 
الاك التي ق ترف عل الأشرة واطراقها المكدة من اقارب وارحاه وار 

ويلغت بعض توصيات المؤتمرات النسائية في المطالبة بتسوية النساء بالرجال في حق 
الطلاق قمة الغلو. من ذلك ما جاء في التوصية العاشرة من مؤتمر النساء المثقفات الذي 
عقد برئاسة الوزيرة المصرية السابقة الدكتورة حكمت أبوزيدء نص التوصية: «ليس للزوج أن 
يطلق امرأته إلا أمام القاضي وبعد بيان الأسباب» والتوصية الحادية عشر: «للزوجة أن 
تطلب ين القاضي طلاقها دوق بيان الأسباب»0. يناوا الد كور اتقاج عل هذه العوصيات 
بقولة: «والمطالب السابقة لم ترتض يسلب الرجل حق الطلاق فحسب. بل رفضث تسويته 
اة فن خن طب الظلاق من القاصتى دوخ بان الأسيات فوا تضة على رذاك بالنسية 
إليها 4(). ۰ 

ودنهي عرض شبهات العلمانيين ضد حكم الطلاق الشرعي بسرد نقد عبير اسحاق بطولهء 
ما اعتبرته إجابات أو تعليلات الأصوليين في جعل الطلاق بيد الرجل على صورته المقررة 
شرعاء وذلك التزاماً منا بالمنهج الذي قررناه في ذكر شيهات الخصوم تفصيلاً ومن زواياه 


م ت الت يي 

(1) حفيظة شقيرء » دراسة مقارنة للقوانين الخاصة بالمرأة والأسرة في المغرب العرييء (تونس والمغرب والجزائر) بحوث ومناقشات 
ندوة: : المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية إصدار مركز دراسات الوحدة العربيةء » بیروت» ط الأولی ۱۹۸۲م. 

(١)المصدر‏ السابق» ۰ ص ۱.١‏ . 

(؟) مي الصايغ, > المرأة العربية الواقع والتطلعاتء ص َ٤‏ .1 . مجلة النهج, عدد خاص بالمرأة » مجلة فكرية سياسية تصدر عن مركز 
الأيحاث والد راسات الاشتراكية في العالم العرييء > ام »السنة .)١١(‏ العدد .)]١(‏ 

(؟) انظر: جريدة أخبار اليوم القاهريةء بتاريخ ؟1571/4/5م. 

)٤(‏ مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة .ص ١١7‏ . وعلق الأستاذ الجليل على حسب الله على تلك التوصيات بقوله: «فهل 
صارت هذه التوصيات من مثقفات معتدلات يبتغين صلاح الأسرة؟ أم انبعثت من ثورة على أحكام الشريعة الإسلامية يوجهها بعض من 
أخفقن في الزواج وعجزن عن القيام بدور المرأة الصالحة فأردن غطاء لهذا الاخفاق؟». فراق الزواج» ص 1۷ عن العدد السابق للباتاجيء ص 


لاا 
a‏ | : 5 ل 


المتعددة للأسباب التي أوردناها في حديثنا عن مفهوم الشبهة وأثرها على العقائد . 

تقول عبير اسحاق تحت عنوان «من يمك حق الطلاقه: «حق الطلاق من الحقوق المطاقة 
للزوج» وله حق إيقاعه مستقلاً دون أن يتوقف ذلك على رضاء الزوجة. 

حاول البعض تبرير ذلك» وإرجاعه لعدة أسباب منها: 

أن إنهاء عقد الزواج والعلاقة الزوجية وفصم عراها مسألة خطيرة نظراً لما ترتبه من آثار 
كبيرة سواء نفسية أو مالية أو اجتماعية: لا ينحصر آثارها على الزوجة فقط وإنما يمتد إلى 
الأطفالء ومن ثم فلا بد - حسب وجهة نظرهم - أن توضع هذه المسؤولية في يد من يقدر 
عواقب الأموزء ويستطيع أن يزن الأمور بميزان العقلء ويبتعد عن العاطفةء وطبعاً الرجل هو 
الذي يستطيع أن يؤدى هذا الدورء وتناسى القائلون بهذا الرأي وأصحاب تلك الرؤية أن 
منسَآلة تقدير عواقب الأمون وتحكيم العقل: والبعد عن العاطفة وفي المجمل القدرة على 
تحمل المسؤولية لا يعتد بها وتبتعد تماما عن النوع والجنس» وإنما تتوقف على آمور أخرى 
كثيرةء منها: مدى ثقافة الشخص نفسه» وترييته تربية صحية ونفسية سليمةء والوسط الذي 
نشا فيه فالأمور لا تقاس بهذه البساطة والإطلاق؛ وإنما المسألة نسبيةء ولا دخل لها بجنس 
الإنسان ونوعه وتركيبه الفسيولوجي. فضلا عما سبق فقد ذهب أصحاب هذا الرأي إلى أن 
حق الطلاق يرتب بعد إيقاعه آثاراً وحقوقاً مالية ضخمة يلتزم بها الزوج تجاه مطلقته؛ مثل 
مؤخر الصداق - نفقة العدة مما يجعله يتأنى كثيرا قبل الإقدام على استخدام هذا الحق. 
وإن كان هذا السبب قد يكون عائقاً أو عاملاً من عوامل تعسف الزوج في استخدام حقه في 
الطااق خا فل الاو ال هة اده ت دو وف كوه من تحمل 
مثل هذه الآثار الماليةء ويلجاً إلى مساومة الزوجة على الطلاق مقابل تنازلها عن بعض 
حقوقها المالية1). 


)١(‏ عبير اسحاقء العنف ضد المرأة التعسف في الطلاقء ج .١‏ ص ,١1١١‏ أبحاث مؤتمر مائة عام على تحرير المرأة» المجلس الأعلى للثقافة 
والفنونء القاهرة. ؟" -58 أكتوبر 1955م. 


ع 1 E E‏ ا و 


د الطلاق عند التوفيقيين: 

يرى رشيد رضا أن «خصوم الإسلام من الافرنج ومقلديهم كانوا يعدون الطلاق من أقبح 
مساوئ الشريعة الإسلامية(). 

فهو يعتبر العلمانيين العرب المشنعين على حكم الطلاق خصوماً للإسلام ولا يعدو أن 
يكونوا مقلدي للإفرنج؛ وبوصفهم هذا تتقيص من قيمتهم» حيث أنه سلب منهم التفكير؛ 
فائتقليد تعطيل لملكة العقل الناقد المميز. ظ 

وبعد أن يبين التعسير في الطلاق عند أهل الكتاب. أي في دين الافرنج الذين يتغاضون 
عن العيوت الظاشرة ف هيدا الطلاق سه :عافيدتهم. تيوال غلى تمضبهم ,سرض لعوائق 
الطلاق في الإسلام ومراعاة حقوق النساء ققيه. والتي منها: 

١‏ - الترغيب في الصبر على ما يكره الرجال من النساء من خلّق وخُلق وعمل بما للصبر 
من الفوائد والثواب عند الله تعالى وبما يُرجى أن يكون للمرأة المكروهة من ولد صالح يكون 
سعادة لأهل بيته ولأمته. 

قال تعالی: « إن کرهتموهن فعسی أن تکرهوا شيا ویجعل الله فيه خَيْرا كيرا 04) وما في معناه 
من حديث في الوصايا بالنساء. 

۲ - ومنها ما شرحه في بيان تأديب المرأة الناشز بما يرجى؛ به صلاحها. 

؟ - ومنها ما تقدم من بعث حكم من أهله وحكم من أهلها يبذلان جهدهما في إصلاح 
ذات البين(). 

٤ء‏ - ومنها ما ورد عن النبي يو من ذم الطلاق وبغض الله له والترغيب عنه(). 

وحرص رشيد رضا أن يشرح للغافلين والمتريصين معاًء أن الرجل لا يستأثر وحده في 

.17١ نداء للجنس اللطيف؛ ص‎ )١( 

.)٠۸( سورة النساءء الآية‎ )١( 

(0: 5) انظر شرحه لهذه الخطوات فيما عرضناه في المبحث السايق (الخامس) من هذا الفصل. 

(5) نداء للجنس اللطيفء ص 115 - ٠١١‏ كم هو البون الشاسع بين تشريع الإسلام من التنفير من الطلاق» وبين ما ذكره رشيد رضا 


من أحكام أهل الكتاب الذي يدين به الافرنج الناقدين لمبدأ الطلاق الإسلامي» فمن أحكامه عند اليهود أن الرجل متى نوى طلاق امرأته 
حرمت عليه معاشرتها بمجرد نيته ووجب عليه تنفيذ عزمه على الطلاق حالاًء المصدر نفسه, ص 1584. 


إنهاء عقد الزوجيةء فقد عنون للموضوع ب «حق النساء في فسخ عقد الزوجية ومخالعة 
الرجل» وقال: «إن لحل رابطة الزوجية ثلاث طرق: فسخ الحاكم للعقد. والخلع: والطلاق: 
فأما الفسخ فسيكون بأسباب مشتركة بين الرجال والنساء...0). ويجب أن يكون الفسخ 
بأسباب مشروعة يجملها رشيد رضا ب: 

أ - إذا امتنع الرجل أو عجز عن النفقة عليهاء أو غاب غيبة منقطعة. 

ب - إذا كانت فيه عيوب مرضية: جنونء جزام» برص... 

ج - عيوب تمنع أداء وظيفة الزوجية: العنةء الخصاء... 

فالإستلام كما يرى شيد رضاء محم فى هذه السائل بالنندل وامنتاواة بين الزوجين. لأنها 
عيوب مشتركة؛ قد تكون في أحدهما ويعتبر من الظلم قبول الآخر بها بالإكراه._ 

أما المخالعة فهي عندما تكره المرأة زوجهاء لسبب من الأسبابء فيحق لها أن تفتدي نفسها 
دما اله لةمن لفو غا بل امن مير ا غر جن درك ل عة ا 

أما عن سبب جعل الطلاق من حق الرجلء فإن رشيد رضا يرجع الأمر إلى نظام النفقات 
في الأسرةء والتفاوت في الطبيعة المزاجية والانفعالية لكل من المرأة والرجل؛ يقول: «وأما 
الإسلام فقد جعل الطلاق من حق الرجل وحده لأنه أحرص على بقاء الزوجية التي أنفق في . 
سييلينا من امال ها تيكتا إلى انفناقسظه أو اكخرصعقه إذا طلق و راد عفد زواج الخو وعليه أن 
يعطي المطلقة ما يؤخر عادة من المهرء ومتعة الطلاقء وأن ينفق عليها في مدة العدة وقد 
تطول على رأي بعض الفقهاءء ولآنه بذلك وبمقتضى عقله ومزاجه يكون أصبر على ما يكره 
من المرأة فلا يسارع إلى الطلاق لكل غضبة يغضبهاء أو سيئة منها يشق عليه احتمالهاء 
والمرأة أسرع منه غضبا وأقل احتمالاء وليس عليها من تبعات الطلاق ونفقاته مثل ما عليه 
فهي أجدر بالمبادرة إلى حل عقدة الزوجية لأدنى الأسباب أولما لا يعد سببا صحيحاً إن 
أعطى لها هذا الحق2). 


.159 نداء للجنس اللطيف. ص‎ )١( 

(؟)د. محمد درنيقه. المنار والفقهيات قضية المرأة. ص ١٤ء‏ بحث من ندوة للذكرى المئوية الأولى لتأسيس (مجلة المنار)» تحت عنوان 
(التحديث والتجديد في عصر النهضة). كلية الآداب» الجامعة اللبنانية ۱۹۹۸م طبع المكتب العالمي» دون بيانات أخرى. 

(؟) الجنس اللطيف» ص ٠١١‏ . 


ويعتبر العلماني عزيز العظمة كلام رشيد رضا يستند إلى أسس واهية في حصر الطلاق 
بالرجل لأنه أصبر من المرأة ولا يسارع إلى الطلاق بناء على الاختلاف الفطري(": وأفضل رد 
على العظمة العرض المتكامل لموضوع الطلاق في الشريعة كما شرحه رشيد رضاء بل وضي 
اتمام رشيد رضا تعليله لصدقية ما قرره» وهو ما أغفله العظمةء حيث يكمل قائلا: «والدئيل 
على صحة هذا التعليل الأخير أن الافرنج لما جعلوا طلب الطلاق حقا للرجال والنساء على 
السواء كثر الطلاق عندهم فصار أضعاف ما عند المسلمين'0). 

ولما كان مقلدة الافرنج أمثال العظمة وغيره يتخذون من وضعية المرأة الغربية بما نالته من 
حقوق ومساواة مع الرجل معياراً أو نموذجاً للاحتذاء» فإن رشيد رضا يسند رأيه السالف 
في كثرة الطلاق عندهم بسبب التسوية في حق الطلاق للرجال والنساءء بالإحصائيات التي 
نشرتها الصحف في أيامه بالإحالات على المصادر والأرقام المخيفة للطلاق والظلم في نظام 
النفقات في أرقى مدنيات الغرب: أميركا وإنكلتراء إضافة إلى لغة الأرقام: فإنه ذكر طرقاً 
من الحوادث التي تدل على استهتار الغربيين بعقد الزوجيةء وهوانه في نفوسهم. ومن ذلك 
قوله: «مما قرأناه في الصحف من أخبار طلب نساء الإنكليز الطلاق الذي قبل وحكم به أن 
. إحداهن طلبت الطلاق لأن زوجها كان بغير لحية عندما تزوج بهاء ثم أطلق لحيته فسأله 
القاضي عن السبب فقال إنه يرى اللحية جمالاً وكمالاً للرجل فلم يقبل عذره وحكم 
بالطلا 

.۲.۷ عزين العظمة؛ العلمائية من منظور مختاف» ص‎ )١( 


(۲) نداء للجنس اللطيف» ص .٠١١‏ 
(؟) المصدر السابق: ص 155 -114. 


د قاسم أمين: 

في حديشا عن رموز المدرسة التوفيقية: بينًا المراحل الانتقالية ضي فكر قاسم أمين؛ وقلنا 
أن كتابه «تحرير المرأة» يجسد الطور التوفيقي لديه. 

وقضية الطلاق هي أحد القضايا الثلاث المحورية في كتابه «تحرير المرأة» بعد مسألة 
الحجاب وتعدد الزوجات. وسنعرض لموضوع الطلاق عنده من خلال عقد مقارنة بين موقفه 
الأول في كتابه «المصريون» أي مرحلة الأصالة ثم كيف انقلب عليه ونقضه في موقفه الثاني ٠‏ 
بعد خمس سنوات في كتابه «تحرير المرأق». . 

يقول في كتابه «المصريون» رداً على دعوات تقييد الطلاق بحكم القاضي بعد بذل الجهد 
- بواسطة التحكيم - لإصلاح ذات البين: «... غالبا ما يكون الطلاق علاجا أسواً من الداء 
غير أن له. كجميع الأدوية موهبة الشفاء في بعض الأحيان. إنه عملية بتر يذعن لها المصاب 

كارها دائماء مطلقا صرخات الألم ولكنها مع ذلك تنقد تنقذه من الموت. 

وقد رأى المشرع الإسلامي من الضروري ترك هذه المسألة الخطيرة في يد الزوجين 
يتصرفان فيها بحريتهماء فالمسألة تتعلق بحياتهما وسعادتهما وبمستقبلهماء وذلك أهم ما 
يمكن أن يكون ركيزة لفكرهما وهما يتوليان بنفسيهما مهمة إصدار الحكم على مصيرهما 
الذاتي. 

إنني لا أفهم أن يقيم الإنسان دعوى ليحصل على الطلاق: فتلاقي الأرواح لا يمكن أن 
يكون مادة للتقاضيء كالتنازع على برميل نبيذ أو جدار مشترك أية محكمة تلك التي تزعم 
قدرتها على توجيه قلبي وشد وثاقه؛ وهو المتقلب كثير النزوات؟! وماذا يعرف هؤلاء 


القضاةة! وما هي الوثائق التي يحكمون على أساسهاة! إن موضوع هذه القضية هو . 


شخصيتي الصعبة المعقدة التي تحتاج عدة سنوات من عبقري مثل «زولا»() لكي يفهمها 
ويحللها ويحكم عليها70). 

لکن قاسم مين يرجع عن موقفه هذاء ويهدم» في ر المرأة» ما بناه في (المصريون).. 
فيدعٌ إلى تقييد الاطلاق الذي يتمتع به الرجل في إيقاع الطلاق؛ وكانت السنوات الخمس 
ل 
4٤‏ كما تبنى خصومه في سنة ۱۸۹۹م فكره في سنة ۱٩۱۸۹٤‏ 

وقد مهد قاسم أمين قبل أن يدلي برأيه في تقييد الطلاقء بالشكوى من المضار 
الاجتماعية المترتبة على الاسراف القائم والحاصل في استخدام الرجال لحقهم في الطلاق؛ 
يقول: «نحن في زمان ألف رجال فيه الهذر بألفاظ الطلاق؛ فجعلوا عصم نسائهم كأنها لعب 
في أيديهم يتصرفون فيها كيف يشاؤون ولا يرعون للشرع حرمة ولا للعشرة حقا...(). 

نعرض الصورة الشاملة لقاسم أمين في موضوع الطلاق واقتراحه الإصلاحي في هذا 
الشأن لنتبين جملة القيود التي يطالب بها للحد من مشكلة الطلاق. 

يقول قاسم أمين: «... يجب أن يفهم أن الطلاق إنما هو عمل يقصد به رفع قيد الزواج: 
وهذا يفرض حتما وجود نية حقيقية عند الزوج وإرادة واضحة في أنه إنما يريد الانفصال 
من زوجته... وإن لمريد الإصلاح أن يبحث في كتب الشرع كلها ويقف على آراء الفقهاء مهما 
كانت؛ خصوصا إذا كان قصده محو فساد عظيم صار ضرره عاما... فلم لا يجوز مع ظهور 
الفساد في الأخلاق والضعف في العقول وعدم المبالاة بالمقاصد أن يؤخذ بقول بعض الأئمة 
من أن الاشهاد شرط في صحة الطلاق؛ كما هو شرط في صحة الزواج؛ كما ذكره 
«الطبرسي»ء وكما تشير إليه الآية الواردة في سورة الطلاق» حيث جاء في آخرها: 
#وأشهدوا ذوي عدل منکم٤()ء‏ أليس هذا أمرا صريحا بالاشهاد؛ يشمل كل ما أتى قبله من 
طلاق ورجعة وإمساك وفراق؟ أليس فصد الشارع أن يكون للطلاق واقعة حال مشهودة لدى 
العموم ليسهل إثباته؟ لم لا نقرر أن وجود الشهود وقت الطلاق ركن بدونه لا يكون الطلاق 

)١(‏ فى إصيل زولا (.15.5-144) روائي فرنسيء كان من المدافعين عن المذهب الطبيهي في الآدب. نادى بوجوب قيام القصة على 
التفكير العلمي والوصف الدقيق. وكان في قصصه مصلحاً اجتماعياً يحارب الفقر والمرض والخمر. وهاجم المذهب الكاثوليكي والكنيسة 
في نظامهاء مات مخنوقاً في إنكلترا. انظر: الدكتور محمد التونجي, المعجم المفصل في الأدب. ج ".ص 01, دار الكتب العلمية؛ بيروت, 
ط الأولى, (1817 - 1147م)» وجَبّوْر عبدالنور, المعجم الأدبي؛ ص 45: 4282174 دار العلم للملايين بيروت. ط الثانية. 1544م. 

(1) الصريون (ود على دوق دراكود)ء ص 08؟. الأعمال الكاملة يِتَحْقَيق محمد عمارة. 

(؟) تحرير المرأة» ص ٠.١‏ الأعمال الكاملة لقاسم أمين, تحقيق محمد عمارة. 

(4) الفضل بى السين بن الفط الليرسي. مقر متي ندري مومه الف اوي ك إلى رمان ر ار اة 


(مجمع البيان في تفسير القرآن والفرقان)؛ توفي سنة 544ه انظر: الإعلام للزر كلي» ج ١‏ ص ١48‏ 
(4) سورة الطلاقء الآية (5). 





صحيحاة... نظن أن في الأخذ بهذا الحكم موافقة لآية من كتاب الله؛ ورعاية لمصلحة 
الناس؛ وما يدرينا أن الله سبحانه وتعالى قد اطلع على ما تصل إليه الأمة في زمان كزماننا 
هذاء فأنزل تلك الآية الكريمة لتكون نظاما لنا نرجع إليه عند مسيس الحاجة, كما هو شأننا 
اليوم»('). 

ثم يستطرد قاسم أمين ليصوغ مشروع قانون يقترحه على الحكومة لتقييد الطلاق فيقول: 
«... بل إن أرادت الحكومة أن تفعل خيرا للأمة فعليها أن تضع نظاما للطلاق على الوجه 


المادة الأولى: كل زوج يريد أن يطلق زوجته عليه أن يحضر أمام القاضي الشرعي أو 
المأذون الذي يقيم في دائرة اختصاصه. ويخبره بالشقاق الذي بينه وبين زوجته. 

المادة الثانية: يجب على القاضي 1 المأذون أن يرشد الزوج إلى ما ورد في الكتاب والسنة 
ا نال على أن لادی مرك عند الف و ون له فعا الأمن الذي سوكده هليه 
ويأمره أن يتروى مدة أسبوع. 

المادة الشالقة: إذا أصر الزوج؛ بعد مضي الأسبوع: على نية الطلاقء فعلى القاضي أو 
المأذون أن يبعث حكما من أهل الزوج وحكما من أهل الزوجة: أو عدلين من الأجانب إن لم 
يكن لهما أقارب ليصلحا بينهما. 

المادة الرابعة: إذا لم ينجح الحكمان في الإصلاح بين الزوجين فعليهما أن يقدما تقريرا 
للقاضي أو المأذون» وعند ذلك يأذن القاضي أو المأذون للزوج في الطلاق. 

المادة الخامسة: لا يصح الطلاق إلا إذا وقع أمام القاضي أو المأذونء وبحضور شاهدين, 
ولا يقبل إثباته إلا بوثيقة رسمية... وليس في هذا تعد على حق من حقوق الزوج: وإنما هو 
وسيلة للتروي والتبصر اتخذت لمصلحة المرأة وأولادهاء بل ولصلحة الزوج نفسه!... إن وضع 
الطلاق تحت سلطة القاضي أدعى إلى تضييق دائرته وأدنى إلى المحافظة على نظام 
الزواج»!"). 

اجتهاد قاسم أمين واقتراحاته في تقييد الطلاق صارت مثل المتن عند العلمانيين ينقلونه 


ويرددونه ويضيفون عليه. لكن ثمة مفارقة مهمة بين العلمانيين وقاسم أمين؛ فالعلمانيون في 





.4.5- 5.4 تحرير المرأة, ص‎ )١( 
.4١.- ٤.1 (؟) المصدر السابق» ص‎ 


مطالباتهم بهذا التقييدء من معايير لا تمت إلى الشريعة بصلة؛ وغلاتهم لا يرون في أحكام 
الأحوال الشخصية سوى انعكاس لواقع تاريخي معين: ويرون في كلام قاسم أمين ومن وافقه 
من التوفيقيين سندا لمشروعهم التغريبي» فهي مرحلة وسطى تسبق العلمانية الشاملة التي 
تستدعي تبديل سائر أحكام الشريعة بما فيها قوانين الأحوال الشخصية. 
يفص بالتطبيقات الخاطئة لأحكام الإسلام والتي منها أحكام العلاقة بين الزوجين 
(الطلاق... تعدد الزوجات) وين الإنبهار بأضواء المدينة الغربية وانجازاتها العديدة. 

لهذا فمن الانصاف والعدل أن نقول ان استعراض قاسم أمين الطويل لمسألة الطلاق ضفي 
كتابه «تحرير المرأة» يدل على أنه بذل دنا في محاولة استيعاب آراء المذاهب وانتقاء ما 
يراه صالحاً ومصلحا للأوضاع الخاطئة؛ لذا نجده خلافاً للعلمانيين - أكثر فهما وأدباً 
وإجلالاً واعتزازاً لكتاب ائله وأحكامه من أؤلئك المتجملين باتباع أو بتكميل مسيرته. تأمل 
كلامه وهو يتحدث عن حكم الطلاق: يقول: «إن من أجال النظر في الكتاب المزيزء وما 
اشتمل عليه من الآيات المقررة للطلاق وأحكامه»ء يشعر بالنعم التي أفاضها الله على 
المسلمين: ويقتنع بأن كتاب الله قد أتى من الحكمة على منتهاهاء وأنه وفى كل شيء حقه١.‏ 

ولا ننسى أن هذا الفصل وفصلي الحجاب وتعدد الزوجات إن لم يكن محمد عيده هو 
الذي كتبهاء فإنه أشرف عليهاء وأقل تقدير زكاها ورضي عنها كمأ حقق محمد عمارة: وصم 
هذه الفصول إلى الأعمال الكاملة لمحمد عبده") لترجيحه أنها من كتابته. 
حيث العموم.ء ولا خلاف بين المجتهدين ان الاختيار من المذاهب بما يسنده دليل قوي ويحقق 

>4 

المصلحة أمر متبع ومعمول به في الفتيا والقضاء(). 

وما هذه الاطالة في البحث والاستعانة بنصوص العلماء المتقدمين وذكر مصنفاتهم!*) إلا 

.۳۹۹ تحرير المرأة. ص‎ )١( 

(؟) فصل «الطلاق» ج؟, ص 115 -155, من الأعمال الكاملة لمحمد عبده» بتحقيق محمد عمارة. 

(؟) وان شذ عن مذاهب أهل السنة في مطالبته باعتماد مذهب الشيعة الإمامية في عدم وقوع طلاق الشلاث؛ ولا الطلاق في الحيض 
(انظر تحرير المرأة ص"؟.؛).: فإن هذا الاجتهاد قال به أئمة من أهل السنة, والاحالة إليهم أولى. حول مسألة عدم وقوع الطلاق في الحيض 
انظر: إحكام الأحكام في شرح عمدة الأحكام محمد بن علي بن دقيق العيد» جا ص۱۸۷ وما بعدهاء مطبعة السنة المحمدية. القاهرة. 
والفتاوي الكبرى؛ لابن تيمية جا ص۲٠۲‏ وما بعدها. ط» دار الكتب العلمية بيروت. وطرح التثريب» عبدالرحيم بن الحسين العراقي؛ ج 7 
ص۸۸ ط دار إحياء الكتب العربيةء بيروت وحول عدم وقوع الطلاق بالثلاث انظر: شرح معاني الآثار للطحاوي ج٣‏ ص۷٥‏ ط دار المعارفة 
بيروت» أحكام القرآن للجصنلض ع ص56 الحلى لابن حزم جا م٤۲۸‏ ومايغدهاء المعْتَي لابن قدامة يلاس 6م؟ مسالة .)0۸4١(‏ الفتاوى ٠‏ 
الكبرى لابن تيمية ج۲ ص"155. 


(8) كفتح الباريء وحاشية ابن عابدين؛ وإعلام الموقعين, وإغاثة اللهفان وحسن الاسوة, وشرح التلقين؛ والبهجة في شرح التحفة 


وغيرها. 


E إل‎ 


ليضيق احتمالات وقوع الطلاق عملياً وان صرح به الرجال لفظياء فحاصل بحثه التفصيلي 
دعوة إلى أن توضع القيود على الطلاق في: 

١‏ - قيد الإرادة الواضحة والنية الأكيدة على فصم عرى الزوجية. 

۲ - قيد الاشهاد على وقوع الطلاق. 

۳ - قيد التحكيم الذي حدده القرآن بهدف محاولة الإصلاح. 

٤‏ - قيد جعل إيقاع الطلاق في اختصاص القضاء. 

ولو أنه اكتفى بالآراء والاقتراحات التي قدمها في الاصلاح الاجتماعي بما لا يتجاوز 
الاجتهاد المعتبر لما ارتفعت الأصوات الناقدة هذه» فبرجوعنا إلى المقترحات التي قدمها 
النظام الطلاق إلى الحكومة نجده جاء بما لا يتفق مع الشرع» إذ ليس في الفقه الإسلامي ما 
7 ارا أمين للحكومة: «على أنه لا يصح الطلاق إلا إذا وقع أمام القاضي - أو 
المأذون - وبحضور شاهدين. ولا يقبل إثباته إلا بوثيقة رسمية»(). ) 

وهذا اقتراح منقوض؛ فإذا كانت المواد الخمس المقترحة للحكومة من قاسم لا تسلب 
الرجل حق الطلاق؛ وأنه يرجع إلى آيات قرآنية في التحكيم بين الزوجين والاشهاد على 
الطلاق يبقى السؤال ماذا لو أوقع الزوج الطلاق قبل أن يرفعه إلى القاضي إيقاعاً صحيحاً 
وحاسماً؟ وما الحكم الشرعي في الأولاد الذين ينتجون عن استمرار علاقة المعاشرة بإيجاب 
القاضي ورفضه إقرار الطلاق الذي أوقعه الزوج؟ إن استمرار العلاقة شرعاً زنا والأولاد 
منها أولاد سفاح!2) إلا أمام قاض بعد التحكيم على النحو السابق؛ لأن أحداً لم يرد أن 
رسول الله كلةِ أو صحابته كانوا لا يوقعون طلاق رجل إلا أمام قاض على طريقة مقترح 
قاسم أمين وأنصاره. ) 

فالقول بذلك «اشتراط في شرع الله بغير ما شرط هو أو بَيْنهُ رسوله القائم على أمور 
التشريع أو جمهور صحابته الذين شهدوا عصر التنزيل وعايشوا أوضاعه»". 

على أن قاسم أمين لم يكتف بهذا الاقتراح لتضييق حدود الطلاق وإيقاعهء بل نراه ينتقل 
من ذلك إلى الدعوة إلى منح المرأة نفسها حق الطلاق؛ مما يدعو إلى ملاحظة ما في ذلك 

: .4.1 تحرير المرأة, ص‎ )١( 


.١؟١ البلتاجيء مكانة المرأة في القرآن الكريم والسئة الصحيحة؛ ص‎ )١( 
.١158 المصدرر السابقء ص‎ )١( 


من التتاقض مع ما قدمه من مقترحات سابقة صرح هو نفسه بأنه يقدمها لتقليل نسبة 
الطلاق في المجتمعات الإسلامية؛ ويقول إن في تقليل نسبة الطلاق منفعة عظيمة للناس في 
حفظ تماسك الأسر على قدر المستطاع. 

أما وجه التناقض بين هذا وما دعا إليه بعده من منح المرأة حق الطلاق فهو أن منحها هذا 
الحق لن يؤدي في أية حال إلى تقليل إيقاع الطلاق في المجتمع: لأنه مهما تكن نسبة النساء 
اللاتي سوف يطلقن إذا أعطين هذا الحق (كما يدعو) فسوف تكون هذه النسبة زائدة عما 
سيوقعه الرجال أنفسهم من طلاق (ولو على النحو الذي فصله في اقتراحه السابق بالتحكيم 
وحضور القاضي). 

ومن العجيب الذي يستوقف النظر أيضاً في بعض ما اقترحه قاسم أمين عن منح المرأة 
حق الطلاق أنه لم يشترط في إيقاعها له أن يكون بعد التحكيم وضي حضور القاضيء كما 
اشترط ذلك في اقتراحه السابق غن إيقاع الرجال للطلاق. فهو يقيد حق الطلاق الذي 
أعطاه الله للرجل بشروط لم يوجبها الله ورسوله؛ ويمنح حق الطلاق لانساء مطلقا عن كل 
شرط وفيد . 

وهو يبرر ذلك كله بتحرير المرأة» وإن كان ما يطالب به هنا من تحرير يؤدي إلى نقيض ما 
نادى به في الصفحات السابقة من تقليل نسية وقوع الطلاق في المجتمع: التي استعان على 
بيان فكرته فيها بإحصاءات عن الزواج والطلاق في مصر هاجم فيها سرعة تهدم بناء 
الأسر(). 

ولقد أجاد الشيخ محمد أبوزهرة وأطال وفصل في الرد على المتحمسين لتقييد الطلاق. 
كقاسم أمين ومن جاء بعدهء في ثمان صفحات بما ليس عليه مزيد حيث اعتمد على البيانات 
الالخصائية والآفان الاجتماعية والمشاكفة العقلية: 

في كتابيه «تنظيم الأسرة")ء و«تنظيم الإسلام للمجتمع»؛ يطرق الموضوع باختصار ويرد 
على أصحاب مشروع تقييد الطلاق بقلب المشروع عليهم» إذ أن الخاسر الأول في هذا 
التقييد هو المرأة التي ات المدافعون عن حقوقها بضرورة تقييد طلاق الرجال. فيقول: 


() المصدر السابق.» ص ۱۲۸ . .٠١۹‏ 


(۲) تنظيم الأسرة وتنظیم النسل» ص ۷۹ -۸1. 
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ئن ات ف مور ترا قي :أنه ا عاف وك ارك ا5د 
المحاكم يكون موضع تشنيع مستمر للزوجات, وإن الرجل قد يفر من التعويض فلا يوثة 
الطلاق ويطلق باللفظ, فإذا ادعته عليه آنكر ولا إثباتء فيعيشان في حرام» أو ينقطغ عنهاء 
فلا هي زوجة لها حقوق الزوجية ولا هي مطلقة تتزوج بمن تشاءء والضرر بلا شك واقع على 
المواة: 

ثم إنه إذا قيد الطلاق ذلك التقييد أغلق باب الزواج» لأن من يعرف آنه إذا دخل من باب 
أغلق عليه لا يدخله أبداء وبذلك تشيع الفاحشة وتنحل الأسرة, والجناية واقعة على المرأة في 
كل الأحوال)("). | 


- رأي الشيخ الغزالي: 

سبب عرضي لموقف الغزالي في الطلاق وما يتعلق به من مشكلات بعد الانتهاء من تقييم 
آراء قاسم أمين واقتراحاته في المسألة: يعود إلى ما رأيته من توافق كبير بين الغزالي وأمين 
في رؤيتهم العامة لمشكلة الطلاق؛ وفي تشخيصهما للداء ووصفهما للدواء. 

فالرجلان متفقان على عدم التزام مذهب فقهي خاص في إيقاع الطلاقء وإنما ينتقيان من . 
آزاء اذاه ما خف اطا على عقة الزوجية: كنا انها لاترعفان عند الألفاظ الى 
يتلفظ بها المطلق؛ وإنما يعولان على مقاصد ونوايا المطلقين. ويتفقان في إيقاع طلاق الثلاث 
بلفظ واحد» طلقة واحدةء وكلاهما يحمل على الفقهاء الذين يسارعون في إيقاع الطلاق(). 

والرجلان معجبان برائد المدرسة التوفيقية (محمد عبده) فإذا كان قاسم أمين صديقه 
وتلميذه؛ فإن الغزالي يعتبر امتداداً لمدرسة الإمام عبده؛ في بعض آرائه ونظراته العقلية. 

كل هذه التقاط التي تجمع الكاتبين لم تجعل الثاني (الغزالي) يوافق الأول (قاسم) فيما 
ابتدعه من اقتراحات حاصلها أن الطلاق لا يصح إلا إذا وقع أمام القاضي. 

تحت عنوان «أخطاء التطليق عند المسلمين» يذكر الغزالي انصراف المسلمين عن الهدي 
عراف ا تيوه وخر المشكلات الزوجية. ويعزو تجذر مشاكل الأسرة إلى إهمال 


)١(‏ تشظيم الإسلام للمجتمع. ص 45. دار الفكر العربي, القاهرة؛ بدون بيانات أخرى. 
)١(‏ للوقوف على خلاصة آراء الغزالي في قضايا الطلاق انظر: سهيلة الحسينيء المرأة في منهج الإمام الفزالي؛ ص ١8‏ - 1917. 


التوجيه الإلهي. وبعد أن فصل في أنواع الطلاق الحرام التي فتكت بالأسرة المسلمة يقول: 

«هل معنى هذا أني أقبل تقييد الطلاق؛: وإجراءه أمام القاضي؟ لا لا... إنني أرفض هذا 
الت فضا نةا 

.إن الطلاق حق الزوج؛ ولن تستطيع شرطة القاهرة: ولا شرطة العالم أجمع إلقاء الرجل 
في أحضان امرأة تنافر وده معهاء وأجمع أمره على قطعها. 

وليس من كرامة المرأة أن يسن قانون بهذا الوضع الشاذ... إن منع الطلاق إجراء يقع في 
الغرب حيث يستطيع الرجل أن يبقى زوجاً صورياً لامرأة يتصل بغيرها وتتصل بغيره. علاج 
سوء التطليق هو رفع المستوى العلمي والخلقي؛ وإعادة الأمة الإسلامية إلى قواعدها 
الاجتماعية الأولىء وهي قواعد من أنبل وأشرف ما وعى التاريخ. 

إن القانون لا يصنع شيئًا حيث يكون المجال لقوة العقيدة» وحسن الخلق..!0(01. 

وبهذا لا نجد من يوافق قاسم أمين في مشروع طلاقه المقدم للحكومة: إلا جمهرة 
العلمانيينء أما في الأوساط الشرعية فلم يؤيده الذين جاؤوا من بعده ممن أدلوا برأيهم إلا 
النادر الشاذ ممن ليس لهم وزن علمي ولا حضور اجتماعي. 

أما العقادء فإنه كما في سائر مباحث كتابه «المرأة في القرآن» يَبّحَثْ الموضوعات. .ومنها 
الذلاق بالعودة إلى أضدولها التاريكية مروراً يما وردا ف العنب الثزلة كه مرحلة التخول من 
النظام الكنسي في أوروبا وأميركا إلى النظام المدني بالنسبة لقوانين الزواج والطلاق ومصير 
الأولاد. وفي حديثه عن الطلاق في الإسلام لم يخرج العقاد عن إيضاح وافعية الشريعة 
الإسلامية وموازنتها بين المصالح والمفاسد في هذا الحكم؛ مُستعرضاً الآيات القرآنية في 
موضوع الطلاق بما فيها تلك المتعلقة في حكم «الخلع». ولم يبتعد العقاد عن مقاصد 
الشريعة وحكمها في تناوله للموضوع). 

ولم يأت التوفيقي المغالي جمال البناء بأية إضافة ذات جدوى في البحث العلمي؛ فيما 
كتبه عن الطلاق في الورقات الخمس في كتابه «المرأة المسلمة» سوى أن يعرض للآيات ويتهم 


.٠١١ محمد الغزالي» هذا دينناء ص‎ )١( 
.٩۷ - ۸٩ انظر: المرأة في القرآن» ص‎ )١( 
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الفقهاء في مقدمة كل آية بالإهمال والتجاهل للأحكام الشرعية. يقول: «إن الفقهاء أغفلوا 
عار ات ر كن مد اة ق متك اة ا لبت مين زفقي افيد 
ولا أثر لها عند اتخاذ إجراءات الطلاق أو التصرف فيما يظن أنه خيانة(١.‏ 

ثم يفصل قائلا: «ومن هذه الآيات. الآية الخاصة بتعيين حكمين عند خوف الشقاق("). 

ويقول: «وفي القرآن الكريم آية أسدل عليها الفقهاء ستاراً كثيفاً من التعتيم وكأنها غير 
موجودة. هي آية اللعان..(7). 

ومن الآيات التي يتجاهلها الفقهاء آية الخلّم). ومن الآيات التي يتجاهلها الفقهاء الآية 
الأولى والثانية من سورة الطلاق(). ۰ 

والهدف الذي يرمي إليه الكاتب من تتابع الاتهامات وإلقاء اللائمة على الفقهاء هو إلغاء 
الفقه الإسلامي واستبداله بالآراء الموافقة للتغيير معتمداً على ذات الحجة التي يدندن 
حولها العلمانيون وهي الكلام المرسل والفضفاض من الالتزام بمبادئ الإسلام العادلة. ٠‏ 

يقول: «ومن هناء فإن كل المشروعات التي وضعت لإصلاح نظام الطلاق باءت بالفشل, 
لأنها استندت ولو جزئيا على التراث الفقهيء ولأنها صدرت في مناخ تقليدي ولن يتم 
الاصلاح إلا عندما تسود روح جديدة تضرمها مبادئ العدالة والمساواة التي أعلتها وقررها 
القرآنء بعيداً كل البعد عن التراث الفقهي السلفي!©. 

وليس في كلامه ما يستحق الرد إذ لا يعدو أن يكون مكرراً لصيحات العلمانيين التي تصف 
كل ما لا يعجبها بالتراثي والسلفي. 


- ناذا خصت الشريعة الرجال بالطلاق؟ 
هذا السؤال استفهام استنكاري المراد منه لمز الشريعة بتحيزها للرجال في حق إنهاء 
العلاقة الزوجية. ) ظ 
واعتراضهم دليل على جهلهم بنظام الزواج في الإسلام. لقد عرضنا إجابة رشيد رضا 
على هذا الاعتراض وحاصلها أن حق الرجل في الطلاق مقابل واجباته المالية من مهر ونفقة 

(1) المصدر السابق؛ ص 51. 


(5:5: 5) المصدر السابق؛ ص لا2, 209 .1. 
(1) المصدر السابقء ص .3١‏ 


متعة الطلاق؛ والنفقات المالية التي تجعله أحرص على بقاء الزوجية. والشق الثاني من 
اجابته تركز على الجانب التكويني للمرأة الذي يغلب عليه العاطفة والانفعال. 

وإجابة رشيد رضا هي تلخيص لأكثر من كتب في الإجابة على هذا الاعتراض. 

وأظن أن الشق الثاني من إجابة اعتراضهم والتي تخص الجانب التكويني الفطرئ لما فيه 
من فروق بين الجنسين قد أحرج العلمانيين حيث البحوث التشريحية والنفسية ماضية في 
تكريس الفروق بينهما من خلال ما توصلت إليه آخر الدراسات التخصصية(٠.‏ 

إذ بدا من بديهات هذه الدراسات أن أكشر الرجال يستحدمون الجاتب الأيسر من الم 
وأقوى ما فيه الواقعية والعقلانية: وأكثر النساء يستخدمن الجانب الأيمن منه؛ وأقوى ما فيه 
الخيال والإبداع والعاطفة, فالشارع راعى الفروق الفردية بين الجنسين عندما جعل قرار 
الطلاق بيد الرجلء ومع ذلك أعطى للمرأة حقها بطرق ووسائل تتناسب وطبيعتها 
العاطفية0). 

ولما عاندت بعض الدول الإسلامية المتعلمنة. فطرة الله سبحانه وأعطت المرأة حق الطلاق 
بنفس وسائل الرجل وطرقه. كما حصل في تونسء» ازدادت نسب الطلاق في تلك السنة 
أضعافاً مضاعفة. ثم تم تعديل القانون؛ وتبين أن أكثر النساء اللاتي أوقعن الطلاق كان 
تطليقهن لأزواجهن بسبب ردة فعل عاطفية تجاه موقف من الزوج فتلفظن بالطلاق: ثم ندم 
الكثير منهن على هذا التصرفا. ) 

أليست هذه التجرية الواقعية بشواهدها الحية خير دئيل على وعي وبصيرة فقهائنا 
القدامى الذين أدركوا مقاصد الشريعة وحكمة الأحكام الريانية فلو كان الطلاق لانساء لوقع 
الناس في حرج ومشقة. 

أما الشق الآخر من جهل العلمانيين والدعوات النسوية المطالبة بتسوية حق الطلاق بين 
الرجال والنساء؛ فإنه يتمحور في غفلتهن عن العلاقة الجدلية القائمة بين الطلاق والمهر. 





)١(‏ ستفصل القول في هذه الفروق في الفصل الأخير من الرسالة. 
(؟) جاسم المطوع لماذا يظلمون المرأة؟» ص ۸. 
)١(‏ المصدر السابق؛ ص 48. 


والثي يشترحها لهم الدكتور البوطي على التجو التالي: ) 

«إن مسألة الطلاق في الشريعة الإسلامية مرتبطة ارتباطاً مباشراً ووثيقاً بمسألة النفقة 
وال مهرء فيما قررته هذه الشريعة نفسها ... وعندما تلاحظ ذلك تدرك أن هذه العلاقة 
. المباشرة والوثيقة بينهماء مصدر لأدق معاني المساواة بين الزوجين أو بين الرجل والمرأة. 

بل إن علاقة ما بين هذين الأمرين: الطلاق من جانب, والنفقة والمهر من جانب آخر تشبه 
علاقة الكفتين بالميزان الواحد. فهل رأيت عاقلاً نظر إلى الميزان من خلال كفته الواحدة ثم 
أدلى بما يشاء من الأحكام عليه من خلال هذه النظرة الخاطئة؟! 

فتعال ننظر إلى العلاقة الدقيقة التي أقامها الله بين المهر والنفقة اللتين (تحيز) فيهما 
إلى المرأة وبين الطلاق الذي (تحيز) الله فيه إلى الرجل؛ على حد تعبير من يطيب لهم هذا 
الاتهام. 

لقد جعل الله تعالى من الطلاق مغنماً للرجل وربطه بالمهر والنفقة اللذين جعلهما الله 
مغرماً عليه. وفي المقابل فقد جعل الله من المهر والنفقة مغنماً للزوجة وربطهما بالطلاق 
الذي جعله الله مغرماً عليها. 

ومعنى ذلك أن المرأة غرمت الطلاق» ولكنها غنمت بالمقابل مهرها المتقدم والمتأخر كاملاء 
وأن الرجل غرم المهرء ولكنه غنم بالمقابل حق الطلاق. ) 

فأين هو مظهر اللامساواة أو حقيقتها في هذا الترابط المتكافئ؟ 

ولكن في الناس من يفصلون بين هذين الأمرين المتكافئين: ويأبون إلا أن ينظروا إلى 
الواحد منهما في غفلة تامة عن الآخر!... حسناً. ولكن لماذا يختارون منهما الطلاق فلا 
ينظرون إلا إليه؛ ليعودوا من ذلك بقرار أن الشريعة أصرت على محاباة الرجل والإجحاف 
E O TET‏ ئ المصادفة على النظر في الأمر المقابل وهو المهر والنفقة: 
وعندئذ لا بد أن يعودوا من ذلك بقرار أن الشريعة أصرت على محاباة المرأة والإاجحاف 
بحقوق الرجل؟ 

إن الإجحاف لا يتمثل في الحكم الذي قضت به الشريعة الإسلامية مؤلفاً من ميزان دقيق 
يضم كلا هاتين الكفتين؛ ولكن الإجحاف كل الإجحاف إنما يتمثل في النظرة الحولاء التي 
تختار رؤية واحدة بعينها من هاتين الكفتين, وللتعامي عن رؤية الثانيةء ليتأتى القول بأنه 


ميزان ظالم مجحف صنع خصيصاً لظلم المرأة والتحيز إلى الرجل. 

ولكن ما الرد المنطقي على من سلك هذا السبيل المنكس ذاته في التحليل والفهم: 
فاستعمل النظرة الحولاء ذاتها مختاراً رؤية الكفة الأخرى والتعامي عن الأولى» ليتمكن من 
القول بأنه مام ميزان ظالم مجحف» يهدر حق الرجل ويتحيز إلى المرأة(١.‏ 


- هل يتم الطلاق بناء على طلب المرأة؟ 

كل الدعوات التي يرفعها طالبو المساواة بين الرجل والمرأة بزعم تحقيق العدل: وهذا شأن 
سائر المطالبين بالمساواة في أي بلد وحول أي قضية سياسية كانت أو مالية أو معنوية أدبية 
أو غيرها... لهذا فالعلمانيون في اعتراضهم على حصر الطلاق بيد الرجلء لأنه - في 
نظرهم - إنما يخل بميزان العدالة المفروض أن تؤسس عليه الأسرة. ٠‏ 

ويتساءلون: «أمن العدل أن يوضع في يد الرجل سيف الطلاق يسلطه على عنق المرأة متى 
شاء وكيف شاءء؛ دون جزاء لمتحيف أو عقوبة لجائر. على حين أن المرأة لا تملك الطلاق؛ بل 
لا يجوز لها أن تطلبه؛ لأن طلب الطلاق عليها حرام؟!! فإذا كرهت الزوج وأكل قلبها البغض 
له. والنفور منه. فرض عليها أن تعاشره كرهاء وتنقاد له قسراً. فإن أبت دعت إلى «بيت 
الطاعة» مناه كانه مدية يناه إل حفط أو مجرم يساق إلى سجن! فأين العدالة في هذا 
التشريع؟ وأين التوازن بين الحقوق والواجبات من الجنسين705). 

وهذه الأسئلة التي أثارها المغتربون ثقافة إن دلت على شيء فإنما تدل على أن مثيرها 
جماعة ممن عرفوا الكثير عن ثقافة الغرب» وسمعوا القليل المشوه عن تعاليم الإسلام 
وهكذا بكل بساطة وضعوا الإسلام في قفص الاتهام؛ وحكموا عليه؛ دون أن يحاولوا معرفة 
حكمه من مصادره اليقينية: القرآن والسنة الصحيحة:؛ ودون أن يفقهوا نظرة الإسلام إلى 
الزواج في إنشائه واستمراره وإنهائهء إن قضت الظروف بانهائه(). 





.111/- 1١6 المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني؛ ص‎ )١( 

)١(‏ يوسف القرضاوي» فتاوى معاصرة. ج ١ء‏ ص ٠١١‏ هكذا صاغ القرضاوي السؤال الاستنكاري الذي يطرحه العلمانيون» ومن 
الضروري أن نورد شبهات واعتراضات دعاة تحرير المرأة كساهي مفصلة,ء كما بينا في مقدمة الرسالة في حديثنا عن الشبهات, لأنهم 
يمارسون هذا الطرح التهويلي والعاطفي والاستعراضي عبر وسائل الإعلام. ونحن لثقتنا بالحق الذي ندين به وبالحجة التي تمتلكها نسرد 
آراءهم بكل اطمئنان وأمانة فكرية. وحتى يكون الرد على الشبهات مستحضراً صياغاتها وايحاءاتها وخبثها وتضليلها. 

(؟) المصدر السابق: ص .55١‏ 


وأول أوهام هؤلاء أنهم يحسبون أن الشريعة جعلت الطلاق حقاً للرجل مجرداً من كل قيد . بينما 
الناظر إلى تشريع الطلاق؛ يجد قيوداً وتبعات دينية ومادية, ينوء بحملها الزوج جراء طلاقه. 

فهناك قيد الوقت. فقد حرمت الشريعة إيقاع الطلاق وقت حيضة الزوجةء أو في الطهر 
الذي عاشر فيها الزوج زوجتهء وهذا ما يعرف بالطلاق البدعيء أما السنة بأن يكون الطلاق 
في طهر لم يمسس زوجته فيه. وهناك قيد النية والعزم وقيد تحريم الطلاق لغير حاجة أو 
شدة أو ريبةء ولم تترك الشريعة الرجل بعد الطلاق دون غرم يؤوده ويثقل كاهله وتخوفه 
عاقبة عملهء فهناك دفع الصداق المتأخر, والنفقة الواجبة في العدةء وأجرة رضاع الأولاد. 
ونفقتهم حتى يكبرواء وهناك متعة الطلاق المندوبة عند الأكثرين: والواجبة عند بعض 
الأئمة(). 

ومن هذه القيود ألا يكون الطلاق معلقاً. أي لا يريط الطلاق بأمر آخر يتحقق في 
المستقبل(. 

بعد هذا البيان الموجز فيما يجهله دعاة تحرير المرأة من أحكام الإسلام المتعلقة بالطلاق. 
تميق هل الال الى يقول هل يقه الطلاق بتاء على تطلتك اللراةة او كرحتن إذا كان 
الطلاق بيد الرجل - كما عرفنا من مبررات - فما الذي جعله الشرع بيد المرأة5 وما سبيلها 
إلى التخلص من نير ظلم الزوج إذا كرهت الحياة معه لغلظ طبعه أو سوء خلقه أو للنفور 
الطبيعي النفسي وعدم الألفة بينها وبينه أو لتقصيره في حقوقها تقصيراً ظاهراً؛ أو لعجزه 
البدني أو المالي عن الوفاء بهذه الحقوق؛ أو لغير ذلك من الأسباب؟ وهي امرأة تخشى أن 
يؤدي ثفورها الشديد منه إلى دوام سوء عشرتها له فتتحول حياتها إلى جحيم يفضي بها إلى 
الخروج عن حدود الله؟ 


,1١0- ١.5 انظر التفصيل الفقهي في ذلك؛ علي حسب الله؛ الفرقة بين الزوجين وما يتعلق بهما من عدة ونسبء ص‎ )١( 

() سالم البهنساويء مكانة ا مرأة بين الإسلام والقوانين العاليةء ص .1١18‏ ولسنا هنا في صدد البحث الفقهي التفصيلي حول الطلاق 
المعلق أو نميره من الأنواع ولكننا نعرض ما يمكن لأهل الشأن من المحاكم والقضاة والمصلحين اختياره بما يسمع به الاجتهاد المستساغ في 
سبيل رأب الصدع الأسري وتضييق إيقاع الطلاق. 


يع سه ا ل ا 


والجواب: أن الشارع الحكيم جعل للمرأة مخارج عدة تستطيع بأحدها التخلص من ورطتها: 

١‏ - اشتراطها فى العقد أن يكون الطلاق بيدهاء فهذا جائز عند أبى حنيفة وأحمد١(١).‏ وضى 
الصحيح: «أحق الشروط أن توفوا به ما استحللتم به الفروج0). 

و 

" - الخلع(): فللمرأة الكارهة لزوجها أن تفدى نفسها منه بأن ترد عليه ما أخذت من 
صداق ونحوهء إذ ليس من العدل أن تكون هي الراغبة في الفراق وهدم عش الزوجيةء ويكون 
الرجل هو الغارم وحده؛ قال تعالى: لفن خفتم ألا يقيما حدود الله فلا جناح عليهمًا فيمًا افتدت 
به (2). 

وفي السنة: أن امرأة ثابت بن قيس شكت إلى الرسول يَلةِ شدة بغضها لهء فقال لها: 
«أتردين عليه حديقته»؟ - وكانت هي مهرها - فقالت: نعم. فأمر كابتاً أن يأخن منها حديقته 
ولا يزداد(). 

۳ - تفريق الحكمين عند الشقاق: فقد قال تعالى: #وإن خفتم شقاق بينهما فابعنوا حكما من أهله 
وحكما من أهلها إن يريدا إصلاحا يوقق الله بيتهما274. وتسمية القرآن لهذا المجلس العائلى ب 
«الحكمين» يدل على أن لهما حق الحكم والفصل وقد قال بعض الصحاية للحكمين: إن 
شكثما أن تا قانع وان ها أن قرغا ففرقا: 

٤‏ - التفريق للعيوب الجنسية: فإذا كان في الرجل عيب يعجزه عن الاتصال الجنسي» 
فللمرأة أن ترفع أمرها إلى القضاء فيحكم بالتفريق بينهماء رفعا للضرر عنهاء إذ لا ضرر ولا 

0 - التطليق لمضارة الزوجة: إذا ضار الزوج زوجته وآذاها وضيق عليها ظلماء كأن امتنع 

)١(‏ وهذا اختيار القرضاوي (مركز المرأة في الحياة الإسلامية). ص 1115 وللمقارنة انظر بحث الدكتور عمر الأشقر (الشروط في 
النكاح) ومذاهب العلماء فيه؛ من كتابه «أحكام الزواج في الكتاب والسنة»» ص 1۷۹ .1۸١-‏ 

(۲) متفق عليه من حديث عقبة بن عامرء اللؤلؤ والمرجان» ج ۲» ض 594. 

(؟) «الخلع يجيء على ألسنة فقهاء الشريعة. فيراد به أحياناً معنى عام؛ وهو الطلاق على مال تفتدى به الزوجة نفسهاء وتقدمه لزوجهاء 
سواء أكان بلفظ الخلع أو المبارأةء أو كان بلفظ الطلاقء وهذا هو الشائع عند الكثيرين الآنء وأحياناً يطلق ويراد به معنى خاصء وهو 
الطلاق على مال بلفظ الخلعء أو مافي معناه كالمبارأة» وهذا كان شائعا على ألسنة المتقدمين من الفقهاءء فكان الطلاق على مال بلفظ الطلاق 
قسيم الخلعء ولم يكن هذا شاملا له داخلا قي عمومه. 

والأحكام المنصوص عليها بعضها يعم. والآخر يخص الطلاق على مال بلفظ الخلع أو المبارأة». محمد أبوزهرة» الأحوال الشخصية» ص 
1 : 

(4) سورة البقرة, الآية (555)., 


(6) البخاري: حديث رقم (0175). كتاب الطلاق؛ باب الخلع وكيف الطلاق فيه من حديث ابن عياس. 
)١(‏ سورة النساءء الآية (4؟). 


عن الإنفاق عليها ليرفع الضرر والظلم عنها. قال تعالى: إولا تمسكوهن ضرارا لََعَدُوا004, 
وقال تعالى: «إمساك بمعروف أَوَ تسريح يإحسان74) ومن مضاراتها ضريها عدواناً وظلما. 

بل لقد ذهب بعض الأئمة إلى جواز التفريق بين المرأة وزوجها المعسرء إذا عجز عن النفقة: 
وطلبت هي ذلك لأن الشرع لم يكلفها الصبر على الجوع مع زوج فقيرء ما لم تقبل هي ذلك 
من باب الوضاء ومكارم الأخلاق. وبهذه المخارج فتح الإسلام للمرأة أبواباً عدة للتحرر من 
قسوة بعض الأزواج» وضيق المرأة بما لا تملك الصبر عليه وإن لم يكن هناك ظلم؛ فالإسلام 
يراعي المشاعر النفسية القهريةء ويفتح المجال للتحرر من نكد العيش بما لا تضيع معه حقوق 
ولا يوقع في حرام(". ) 

إذاً فحق المرآة في الطلاق قائم ولكنها لا تملك وسيلة تنفيذ هذا الحق كما يملكه الرجلء 
وقد بينا أن من صائح الأسرة أن يرتب الانفصال على هذا النحوء وقد شهد الواقع بذلك: 
واقع المحاكم: وواقع المجتمعات التي خالفت الفطرة؛ وعاندت الطبيعة. فليس هناك تحيز 
لحق الرجال على حساب حق النساءء وما من فرق بينهما في إباحة هذا الحق؛ ولكن الفرق 
الوسيلة التي يمارس فيها الحق. وهذا ما يجهله العلمانيون وما سترغمهم الأيام على 
الاعتراف به. ۰ 


.)؟۳١( سورة البقرة, الآية‎ )١( 

() سورة البقرة الآية (۲۲۹). 

(؟) انظر: ملخصاً لمخارج المرأة الشريعة في حال طلبها الانعتاق من عقد الزوجيةء القرضاوي» مركز المرأة في الحياة الإسلامية» ص ۱١١‏ - 
١‏ وفتاوى معاصرة. ج ؟, ص .۳٠١- ٠١١‏ وانظر التفاصيل الفقهية المقارنة عند علي حسب الله في كتابه «الفرقة بين الزوجين» تحت 


عنوان تفريق القاضي» ص ۱۱۸ - ۱۷۲. 
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المطلب الأول 
أساليب الحرب على الحجاب 








المطلب الأول: أساليب الحرب على الحجاب : 


هل تستحق قضية الحجاب هذا الكم الهائل من الاهتمام الذي ملأ الساحة الثقافية في 
عالمنا الاسلامي بالمقالات والبحوث والدراسات والندوات والمناظرات5 وهل أصبح موضوع 
الحجاب يمثل أولوية ثقافية لدى مفكرينا المعاصرين بشتى انتماءاتهم واتجاهاتهم الفكرية؟ 

المتصدرون من أصحاب الفكر العلماني لقضية المرأة؛ يرون ان هذا الاهتمام البالغ بمسألة 
الحجاب يمثل خللا في واقعنا المعاصر أملته ظروف خارجية. فتحت عنوان «الحجاب 
والعورة» يقول نصر حامد أبوزيد «في تقديريء إن مسألة الزي لا تستحق كل الجهود التي 
تبذل في مناقشتها سواء من جانب المتزمتين الذين يريدون سجن المرأة في ثوب لا يظهر منها 
سوى العينينء أو من جانب أولتك الدين يريدون ان يستنطقوا القرآن بالتأويلات أنه لم 
يفرض على المرأة زيا معينا»'). 

ويرجع أبوزيد سبب هذا الاهتمام بالحجاب وتحوله الى قضية عامة, الى تنامي التيارات 
السياسية ذات اللافتات الاسلامية في السنوات الأخير: ةه خاصة بعد قيام الجمهورية 
الاسلامية في ايران والى ردة فعل قوية من المسلمين تجاه ما جرى من محاكمات ضد 
الطالبات المحجبات في فرنسا وما حدث من اعتداءات جنسية وحشية على المسلمات في 
البوسنةء والتمييز العنصري والديني ضد المسلمين.(). 

لكن الواقع والتاريخ ينقضان تفسير أبوزيدء لأن الحجاب زمانيا كان ظاهرة ملحوظة قبل 
قيام الجمهورية الاسلامية في إيرانء وأحداث البوسنة. وازدياد الكتابات حول الحجاب 
ابتدأت من أوائل القرن الماضيء منذ ان أصدر قاسم أمين كتابه تحرير المرأة عام (۱۸۹۹) 
ولم تتوقف معركة السفور والحجاب الى ساعة كتابة هذه السطور. 

وخلافا لأطروحات العلمانيين التي تهون من موضوع الحجاب وتحاول تفسير وجوده في 


.۲۲۲ دوائر الخوق قراءة فى خطاب المرأة ص‎ )١( 
.؟۲٣‎ - ۲۲۵ المصدرنفسه ص‎ )۲( 














البيئة الاسلامية وحكمه الشرعي تفسيرا ذا صبغة مادية اقتصادية واجتماعية؛ نرى ان 
ازدياد اهتمام عموم الاتجاهات الفكرية في قضية الحجاب لها ما يبررهاء وهذه بعض 
الأسباب التي نظن انها تساعدنا على إجابة السؤال المتكرر في حياتا الثقافية, ألا وهو: هل 
يستحق الحجاب هذا القدر من الجهد والاهتمام؟ ولاذا؟ 

والجواب: 

أولا: حرب على الهوية: 

ان كثافة الاصدارات الثقافية حول الحجاب, والندوات التي تناولت 0 كانت عبارة 
عن ردود أفعال على رأي قاسم أمين. الذي يخص الحجاب الشرعي في كتابه «تحرير 
المرأة». 

والأمر المهم الذي يغفله العلمانيون وخصوم الأحكام الشرعية المختصة بالنساءء؛ هو ان 
الحجاب الذي نادى به قاسم أمين أو السفور الذي رضي به صاحب كتاب «تحرير المرأة»» 
يقف عند اباحة كشف الوجه والكفين. أي على خلاف ما توحي به كلمة «سفور» شي الكتابات 
العلمانية المحتفية بقاسم أمين. الداعية الى التعري واعتباره مظهراً من مظاهر التحضر 
والتمدن. ان قاسم أمين في الصفحة الأولى من الفصل الذي عنونه ب «حجاب النساء» يقول 
صراحة ان الغربيين قد غالوا في إباحة التكشف للنساء الى درجة يصعب معها ان تتصون 
المرأة من التعرض إثارات الشهوة: ولا ترضاه عاطفة الحياء (). وبعد ان يرد على القائلين 
بوجوب ستر الوجه بالخمار والنقاب وينصر مذهب المبيحين كشفهما ثم يقول: «ونحن لا 
نريد أكثر من ذلك» (). لكن العلمانيين يريدون أكثر مما أراده قاسم بكثير كما سيتضح من 
نصوصهم التي ستأتي في سياق البحث. 

حتى عندما ازداد ولاء قاسم أمين للحضارة الغربية ضي كتابه الأخير «المرأة الجديدة» الذي 
أصدره عام ١٠16م‏ ظل متمسكا بمفهومه السالف للحجاب فقال: «لم نر هذه الدفعة حاجة 
الى التكلم على الحجاب من الجهة الدينية فإن ما أوردناه في كتاب تحرير المرأة من 


. ا١)‎ ٠٠٠١. ررالرأةص‎ )١( 


(؟) ير رالمرأةص 50ه5. 
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النصوص القرآنية صريح في إباحة كشف الوجه واليدين؛ ومعاملة النساء للرجال؛ و قد 
وافقنا على ذلك كثير من علماء المسلمين الذين نقلنا آراءهم. اما ان فريقا آخر من الفقهاء, 
استحسن التشديد في الحجاب فهذا رأي لا يلزمنا الدين باتباعه»). 

إذا السغور الذي نادى به قاسم أمين أو بتعبير آخر الحجاب الذي قبلة وانتصر له «أمين: 
يمثل اجتهادا فقهيا معتبرا قال به جمهور من أثمة المذاهب الفقهية. ) 

ومن الناحية العملية فإن مطالب قاسم أمين في السفور قد تحققت ففي مجتمعات 
اسلامية كثيرة السواد الأعظم من النساء قد كشفن عن وجوههن وأكفهن: ويعضهن اختار أن 
يكشف ما هو أكثر ووصل الحد في بعض بلاد المسلمين الى منافسة دول أوروبا في تعريها 
على الشواطى والمتنزهات. 

والسؤال الذي يجب ان يُطرح إذا كانت دعوى قاسم أمين حول قضية الحجاب قد أتت 
أكلها واستنفدت أغراضها فلماذا هذا الضجيج العلماني المتكرر في الدعوة الى السفور 
ومحاربة الحجاب. أليس الحجاب بالمعنى الذي حاربه قاسم أمين انتهت معركته. فلماذا 
يستمر الخلاف حوله الى اليوم وبهذه الحدة؟ يجيب محمد جلال كشك عن هذا التساؤل بما 
يكشف عن حقيقة ومقاصد دعاوى العلمانيين فيقول: ) 

«لأن الخلاف يدور أساسا حول الحيثيات.. لأن الحيثيات هي التي تطرح قضية المنهاج» 
وهي التي تحدد الاختيار الحضاريء أي الموقف عن هوية الأمة وتطلعاتها .. اما المطالب» فهي 
في المرتبة الثانية وهي بالطبع تفقد أهميتها تماما بمرور الزمن). 

فهم يتخذون من مادة الحجاب وسيلة للحديث عن التكوين الثقافي الجديد لشخصية 
المسلمة ذات النمط الغربي المنسلخة عن هويتها التي لم يعد لها أهميةء كما تعبر فاطمة 
المرنيسي بوضوح «انكم تعلمون مثلي انه عندما يكون على المرء ان يقدم نفسه للآخرين, 
عندما يكون عليه أن يحدد هويته فإنه يقف دائما على أرضية مهزوزة»1"). 


من هنا نعلم ان نقد الحجاب لا يراد لذاته في خطابات العلمانيين فالمعركة ليست على 





.٤١١ الأعمال الكاملة‎ )١( 
١ ا عصر ال وير م مل ل ص‎ (3 


(؟) ماوراء! ابص . 








المطلب؛ وانا على الموقفء. على الحيثيات؛ على الرمزء كما عبر محمد جلال كشك «حتى وإن 
لم يكن هذا المعنى حاضرا في خاطر المحجبات؛ فإن القضية حاضرة حضورا ملتهبا في 

تفكير المعارضين للحجاب: وأعني العلاقة المفترضة بين الحجاب والدين: أو الانتساب 
الحضاري.. هذا ما يبغضون: وهذا ما يحاربون.. فلو فرضنا ان بعض النسوة سمينا المايوه 
البكيني حجاباء لثارت ثائرة الجماعة اياهاء ولطموا الخدود وشقوا الجيوب على عودة 
الرجعية وضياع المنجزات؛ وانتكاسة حركة تحرير المرأة التي أشعلها قاسم أمين نيرانا قبل 
ثمانين سنة...طا). 

:وما يقرره «كشكة» تكرسه دراسات العلمانيين بجرأة؛ فالباحثة شهر زاد العربي. لا تتردد 
في وصف انتشار موجة الحجاب في الجزائر بين طالبات الجامعة بأنه استجابة من المرأة 
«للخطاب السائد والمزيف للوعي» (). ألا ترى شهر زاد بأن رأيها هذا يمثل انتقاصاً للمرأة 
الجامعية التي لا تميز بين ما هو مزيف وما هو حقيقي من الخطابات الموجهة اليها.. ثم 
كيف تكون استجابة المرأة لخطاب جديد يدعوها الى التحجب خضوعا منها لما هو سائد!! 
فالسائد كان السفور طرأ عليه الستر والاحتشام الذي ناقض السائد. 

بل تذهب شهر زاد أبعد من ذلك متجاوزة الحرية الشخصية التي تنادي بها فتتعى على 
المثقف المستنير الذي يقترن بزوجة محجبة؛ فتقول: «في بعض البلاد العربية قد نجد من 
ينغو الى تخرور اكراة وريه تحمل فكر] تاويريا واحيآنا يتشرك فى طره اللشركية وتمتورا نه 
خارج الدينء لكن مع ذلك كله نجد زوجته أو ابنته متحجبة)". 

لا أدري لماذا لا تعتبر الكاتبة سلوك الزوج من باب التنوير حيث إن المستنير يؤمن بحرية 
الاختيار والرأي الآخر فلا يفرض رأيه على زوجته ولا يلزمها بما يخالف قناعاتهاء لأنها كيان 
مستقل غير تابعة له وليست خاضعة للوصاية الذكورية كما يلو للعلمانيين تكرار ذلك مرة 
أخرى تسيء الباحثة للمرأة من حيث لا تدري. 

ثم تقوم بإرجاع احترام المثقف المستنير المتغرب في تصوراته للملتزمة بالدين والحجاب الى 


. تحرير المرأة الر  ة الموق الأيديولوجي وال ورةعل المورى . ١ص 24, ها حو مائةعا عل تحريرالمرأة‎ )١( 


(1) المصدر نفسه ص .89 . 
(١)المصدر‏ نفسه ص 0١‏ . 





التقاليد الموروثة؛ التي يعجز عن مواجهتهاء لأنه اختار زواج المتحجبة على حساب العصرية 
السافرة وبهذا تحكم عليه بأنه «لم يحترم موقفه الايديولوجي» وبعيدا عن مناقشة الكاتبة 
اختزال العصرية بالسافرة؛ وهي بالطبع ترى في السافرة العصرية الاستناره. فإنها 
أوضحت عن الروح العامة لدى العلمانيين من أن المقصود من مناوتة الحجاب هدم الهوية 
ومن ثم اسقاط مرجعية الدين في توجيه سلوك المسامين والانضباط بأحكامه. 

ثانيا: إسقاط الحجاب من الشريعة: 

اأ الأخر لد يدهو اتسلمين إن سواضلة اقعاية حول التعناف :موهلا اسيل 
المثهمر من كتابات العلمانيين التي محصلتها النهائية إسقاط الحجاب من احكام الشريعة إذ 
لا يجوز السكوت عن هذا التحدي السافر على ما هو محل إجماع بين المسلمين على وجويه. 

إن دعوات العلمانيين لتغريب المرأة وجرأتهم في التصريح بباطلهم هي أحد أهم الأسباب 
التي دفعت الفقهاء والعلماء لإيضاح وكشف الزيف» فمن أراد أن يحمل الاتجاهات الإسلامية 
مسؤولية المبالفة في صرف أوقاتهم بالاهتمام في موضوع أكثر من غيره من الأولويات الملحة 
في حياة الأمةء عليه ألا يقفز إلى النتيجة وإنما يذهب يبحث عن العلل والأسباب. وها نحن 
نضع بعض نصوص غلاة العلمانيين بين يديهم ليحكوا هل يتاج هذا اللغو المضال إلى صمت 
أم إلى فضح؟ 

فهذة نوال اسغتداوي تفظع يما الايخطز عل بال شينرهن الفاسانيين الذين تحصدوا 
الحجاب بأمهات المؤمنين بينما ترى السعداوي أن زوجات النبي وَكَِةِ أنفسهم لم يكن 
متحجبات! فتقول: «والذين ينادون بن تتحجب المرأة لم يفهموا المرأة المسلمةء ولم يدرسوا 
العاديك الوضول 285 وت قران القران هراية متحيحة ال ونم يظلهرا تعلى القازيت بل اعدا 
أشياء دخيلة على الإسلام الحقيقي!!! وعلى الحضارة المصرية العربية الحقيقية فأنا لي 


خمسة وعشرون عاماً أدرس الدين الإسلامى وأقارن, لا توجد آية واحدة تنص على تحجيب 








المرأة» وزوجات النبي - سيدنا محمد - لم يكن محجبات!!!0). 


د. دو ال 


الخام من !المح 











ويفرد المستشار محمد سعيد العشماوي كتاباً في موضوع الحجاب يرد فيه على شيخ 
الأزمرووطيدو السلمية تيمل إلى التنيعتة الساسقة الى ريما احا رة 
«وخلاصة الخلاصة أن شعر المرأة ليس عورة أبداًء والذي يقول بغير ذلك يفرض من عنده ما 
لم يفرضه الدينء ويلزم الناس ما لا ينبغي أن يلتزموا به؛ ويغير ويبدل من أحكام الدين لجهل 
شخصي أو لمصلحة سياسية أو لأهداف نفطية)١.‏ 

ويبتر الكاتب حسين أحمد أمين أي صلة بين الحجاب وبين القرآن الكريم» مقررا أن 
الحجاب «وهم صنعه الفرس والأتراك وأنه ليس في القرآن نص يحرم سفور المرأة أو يعاقب 
طليم ی عانم مو سيقه تل هرينة اقل السحات لمع نان 
«نظام الحجاب ناتج عن نظام القرابة وتفوق الرجال في المجتمعات القديمة»(". 

أما ظاهرة انتشار الحجاب وتزايد الإقبال عليه. فلا ترجع عند حنفي إلى اليقظة 
الأسلافية:وسهوة فنمم و لدى الأمة تجاه ديتهنا و رها وإنما هذا «الحعنات ظاهرة 
اجتماعية مرتبطة بهزيمة /11331؛). 

ويصل به الغلو إلى الزعم بأن خلع الحجاب يعبر عن استجابة لقيم الإسلام المستوحاة من 
القرآن إذ «لا شأن لخلع الحجاب بتقليد الغرب بل يرمز للنهضة وكسر حاجز الخوف وترك 
القعود. وهي قيم إسلامية بنص القرآن»!"). 

ويفسر انتشار الحجاب بأنه ظاهرة اقتصادية يتستر به الفقراء بعيداً عن غلاء الأزياء ذ 
«الحجاب شعار لفقر المجتمع» توحيد في الزي لا فرق بين خيش وحرير»'). 

وفي موضع آخر يرى «حنفي» أن الحجاب دليل على مركب الكبت والحرمان الجنسي من 


.18 قيقة الحجاب ص‎ )١( 

(؟) موقف القر الكر من الحجاب - الأهالي القاهرية .1584/1١١/58 5١‏ 
(؟) هموم الفكر والو ن (التراث والعصر والحداث) ج١‏ ص 5.5. 

. .٠.٤ المصدر نفسه ص‎ )٤( 

.٥.۸ المصدر نفسه ص‎ )٥( 


(1) التراث والتجدید» ص ۲٤ء .٤١‏ 








«سيادة التصور الجنسي للعالم»(0. 

وضي بحثه الاجتماعي في تاريخ القهر النسائي يرى الدكتور خليل أحمد خليل بعد أن 
يرجع حكم الحجاب إلى الثقافة السلفية ويبترها عن مصدرها السماوي - بأن «فرض 
الحجاب (القناعء العباية) لتحقيق عدة أغراض متنافرة: 

- وسيلة الفقراء للدفاع عن القيم السلفية. 

- قناع لبؤس المرآة ورمز متاعبها. 

- آذاأة لأنخفاء المفامرات الجنسية: 

- أداة لتصحيح العلاقات الاقتصادية السياسية والاجتماعية("). 

والدكثور خليل يعتبر ثوب الحجاب والحشمة الذي ترقديه المسامة احد رموز قهر النساء 
الذي عار ارال هدن في ري لهذ لفك مفو تر مور ال 
السلفي بقوة في الانقسام الانشروبولوجي والشقافي... تتعالى لحية الرجل رمزا للذكورة 
والرجولة؛ وينسدل على المرأة حجاب من قماش وحجارة معبرا عن أحد رموز القهر 
النسائيء وهو ذات الرأي والقناعة التي وصل إليها حسين أحمد أمينء حيث إن «الرجال 
يتمسكون بالحجاب ليستبدوا بالمرأة فينفسوا عن قهرهم سياسيا واجتماعيا»]. ‏ 

وحتى المفكر البارز الدكتور زكي نجيب محمود لم يسلم من الانزلاق شي التعدي على حكم 
الججات: 

وبمنطق لا يليق بألقابه العلمية معتبرا عودة المرأة العربية للحجاب الإسلامي «ردة 
حضارية للمرأة العربية»» ومكرراً نصيحات نوال السعداوي القديمة والمتجددة في عقد صلة 
زائفة للحجاب بالوعي والعقل فيقول: «هو حجاب على الفكر وليس حجابا على الجسد)). 

هذه نماذج مختارة مما تعج به الساحة الثقافية من كتابات وتصريحات العلمانيين تجاه 
الحجاب» وهي تتفاوت في حدة هجومها على الحجابء وتتنوع في تفسيراتها لمصدر الحجاب 
' (؟) المصدبر نفسه ص 55. 


. 
(۲) « موقف القرآن الكريم من حجاب المرأة» - الأهالي القاهرية ۷ 
)٤(‏ الأهرام القاهرية 1۹۸4/4/۹. نقلا عن جمال سلطان ( زى من الداخ ) ص .٥١‏ 











وأسباب انتشاره ودلالاته السلبية؛ لكنها تتفق في النتيجة النهائية من أن مصدر الحجاب 
يرجع إلى عوامل بيئية واجتماعية واقتصادية وسياسية وأخلاقية قاهرة؛ واعتباره رمزاً على 
المجتمعات المتخلفة الخاضعة للسلطة الذكورية؛ والمحكومة بالتقاليد العتيقة المناهضة لحركة 
التقدم والحداثة فلا الحجاب من الدين؛ ولا الإسلام له صلة بهذا الحجاب!! 

فكان هذا أحد الأسباب التي دفعت بالغيورين من أهل العلم والدعوة الإسلامية بتكثيف 
الردود والإيضاحات حول مكانة الحجاب وشرعيته في دين الله. 

ولسنا هنا في معرض تفنيد شبهات العلمانيين المشككة في شرعية الحجاب ونقض 
تأويلاتهم لأننا ذكرنا انطباعاتهم العامة عن الحجاب؛ وأغفلنا شبهاتهم التفصيلية التي 
سنوردها في مبحث خاص لناقشتها هناك(0. 
' وإن كانت السمة البارزة في ما أوردناه من نصوص العلمانيين هي السقوط في منهجية 
التعميم وتصدير الانطباعات السلبية والأحكام العامة من غير إيراد أدلة. 


ثالثاً: سلاح الافتراء وتجريح الكرامة: 

ومن أسباب توالي الكتابات في موضوع الحجاب. تطور الطريقة التي بدأ العلمانيون 
يعالجون بها ظاهرة انتشار الحجاب. حيث إنهم لم يكتفوا بمنهج التشكيك الفكري. وإنما 
أضافوا إليه أسلوب جرح كرامة المحجبات من خلال نعتهن بأوصاف شائنة واتهامات أخذت 
صورة تكثيف الإشاعات واختلاق الروايات وإغراق الشارع بالقيل والقال عنهن؛ وفتح ملفات 
مستورة(). 

ومن الصور التي لا تغفيب عن ذهني الكاركاتير الذي رسمه الفنان ناجي العلي الذي اغتيل 
في لندن عام (۱۹۸۲)» فقد رسم في جريدة «الوطن» الكويتية كاركاتيراً ساخراً ومؤذياً 
لمشاعر المسلمينء رسم صورة امرأة جعلت من المرحاض الدائري الأفرنجي غطاء لشعرهاء 
فظهرت متحجبة بالمرحاض. وأذكر أنه ثارت يومها أزمة اجتماعية وسياسية في البلد. 


.٤٥٩۹ ٤۳.ص أذ ر المطلب الخامس من هذا الفصل‎ )١( 
المراد بالملفات المستورة هو لك الأسلوب الخبيث الذي يتبعه كتاب الصحافة من أ حاب الا أهات المعادية ل لتزام بالحجاب» في‎ )۲( 
3 البحث عن ماضى وتاريخ من تحجب من المشاهير والرمى وتسلي الضوء على الأخطاء المستورة, أو الخلافات العائلية أو ورةقد‎ 


غير لائقة أو أى نقيصة كن أن ت ى التائبة أو تشوه ورتهافىا تم . 








ومن هذه الأساليب الاستفزازية الخارجة عن أي منطق ما كتبه الطاهر الحداد الكاتب 
التونسي تحت عنوان «الحجاب» حيث يقول: «ما أشيه ما تضعه المرأة من النقاب على وجهها 
منعاً للفجور بما يوضع من الكمامة على فم الكلاب كي لا تعض المارين»!) وثار المج تمع 
المسلم في تونس ضد كل أشكال القذف المباشر الذي مارسه الطاهر الحداد في كتابه 
«امرأتنا في الشريعة والمجتمع». 

ولم يكن موقف «الطاهر الحداد» يمثل رأياً شخصياًء وإنما اعتبر العلمانيون صنيعه هذا 
إصلاحاً وتجديداً ومواجهة لقوى التخلف, يقول ناشر كتابه أنه بسبب جرأته في إبداء رأيه 
عما يعتقد «أصبح هدفاً لحملة مسعورة محكمة استهدفت تفكيره وعزله عن مجتمعه الذي 
ناضل من أجلهء ولم يزده ذلك إلا إيمانا بآرائه واستماتة في سبيل الدفاع عنهاء!). 

أما الدكتور عزيز العظمة العلماني؛ الذي رجح اشتقاق كلمة علّمآنية من العلم (بكسر 
العين) وليس من العَلّم (بفتح العين)» فإنه ينسى هذا الترجيح: وينسى أنه أكاديمي يقدم بحثاً 
علمياً في كتابه «العلمانية من منظور مختلف» وتطبعٌه مؤسسة علمية تتصدر عالمنا العربي 
في إنتاج الدراسات الأكاديمية الجادة. (مركز دراسات الوحدة القن بية). ينسى كل هذا 
فيعتبر تشبيه نقاب المسلمات بكمامات الكلاب التي سطرها «الحداد» نقداً علمياً لأنه جاء 
على أسس غير دينية() ويّعْدُ ثورة العلماء الزيتونيين عليه جراء تعدياته على أحكام الشريعة 
«اغتيالاً جماعياً!). 

ولا يختلف موقف محمد حافظ دياب في بحثه «الحجاب والهوية» عن موقف عزيز 
العظمة في رضاه عن التشبيه السييّ الذي أوردناه للحدادء إذ أنه يورد النص ذاته. مدخلا 


كاتبه في زمرة المصلحين المعاصرين!!0"). 





)١(‏ امرأتنا في الشريعة والمجتمع ص ؟18. 
)١(‏ المصدر نفسه. من مقدمة الثنا رص 1. 

(؟) العلمانية من منظور م تلف ص 6.؟. 

.۲.۲ المصدر نقسه ص‎ )٤( 

)٥(‏ « الحجاب والهوية» ضمن بحوث «مائة عام على تحرير المرأة جا ص ۷1١‏ ١۷ء‏ وللمقارنة انظر نقد الدكتور محمد بلتاجي لذ 





فالمسألة تتجاوز حماقة كاتب إلى رأي علماني عام يتواصى به مثقفوهم ويعتزون بجهود 
کاتبه. 

ومن أساليب الأطروحات الاستفزازية التي يحاول أصحابها إظهارها بقالب علمي ما 
اقترحه حسين أحمد أمين في «جدول أعمال هيئة التطوير لعقائد الإسلام»: وهو «رأي علماء 
النفس والاجتماع في عواقب حجاب المرأة... وصحة الزعم بأن نسل المحجبات أضعف من 
نسل السافرات: لما لهذا الموضوع من أهمية تتعلق بالتكوين البدني لأغراد الجيل التالي في 
Rh‏ 

جا ا ان هو ر اا ى اه ون ارا ا 
لأنه فعلا رأي يفتقر إلى المعتداقية والاحترام «وهو أقرب إلى الهزل منه إلى الجدء وأقرب 
إلى خفة الظل والوزن وريما العقل أيضا منه إلى ما تعارف الجميع على تسميته بالفكر 
فضلا عن الاجتهاد"ء كما يقول محمد عمارة في رده عليه. 

بل إن العكس هو الصحيح, فواقع المجتمعات الغريية الغارقة في السفور العاري الفاضح 
مع الاختلاط اللامنضبط بين الجنسين بين أبنائها نتج عنه خطرين يهددان الأسرة وبنية 
المجتمع العربي ككل «ضعف النسل وتخلفه وانحطاط خصائصه. وانتشار الشذوذ الجنسي 
واستفخال دائةعا". ) 

بيد أن أوسع مظاهر القذف والاستهزاء وتجريح الكرامة الشخصية للمحجبات والاستهتار 
بالحجاب نفسهء ظهر في الصحف والمجلات العربية التي تناولت قضية الفنانات التائبات أو 
المعتزلات أو المحجبات. 

الكاتب فهمي هويدي؛ رصد خطاب الافتراء الإعلامي الذي كان بمثابة حرب لم تتورع عن 
النيل من سمعة وكرامة الفنانات المحجبات بأساليب غير شريفة طفحت بها الصحف 
والمجلات. فخرج هويدي بانطباع مفاده بأن الخليط الذي وقف عليه من التعليقات والأخبار 
والصور الكاريكاتورية التي تفننت في تجريحهن ليس له مثيل «في التاريخ الإسلامي؛ إلا في 


.44 الاجتهاد في الاسلام ص‎ )١( 
.5؟١ الاسلام بين التنوير والتزوير ص‎ )1( 


ا ا و a:‏ کب کی يت ع 





أوج الحملة «الكمالية» التي شنها أتباع أتاتورك في مستهل عشرينيات القرن الحاليء لتلويث 
كل ما هو منسوب إلى الإسلام. حتى في التقاليد والأزياء”). وتبارت المجلات والصحف في 
ابتكار أساليب النيل منهن؛ فنسبت إلى أولئك الفنانات تهماً عديدة: قالوا: إنهن تلقين أموالاً 
من الخارج لارتداء الحجاب. 
وقالوا: إنهن تحجبن لأن عمرهن الافتراضي انتهى؛ مع أن أكثرهن اعتزلن وهن ضي أوج 
شهرتهن ونجاحهن الفني. وقالوا: هذه وسيلة جديدة للفت الأنظار وتجديدا للشهرة وقالوا 
غير ذلك؛ ومع كل اتهام يسوقون حكايات مزورة مبتورة المصدر مجهولة الإسناد والأشخاص. 
ونكتفي بذكر حكايتين لنتعرف على فقدان المروءة والموضوعية والشرف في خصومات قبياة 
مدرسة التغريب وعلمنة المجتمع المسلم. 
بلغ الأمر بأحدهم أن كتب مقالات تحت عنوان «الإسلام هو الحل» في جريدة «الأهالي٠٠.‏ 
تخيل فيه صوراً وأوضاعاً للإسلاميين مسكونة كلها بالنفاق. وفي سياق وصفه جلسة لعدد 
من مفكريهم يحتسون فيها الويسكي والنبيذ(0؛ ذكر أن سيدة محجبة دخلت عليهم: الأمر 
الذي أصاب الحاضرين لرؤية حجابها من الذعر ما جعلهم يبادرون بإخفاء كؤوسهم... غير 
انها تسركان نا روت إلى الجميع ملسادية..حين عل طركده] وعبابدينا جانبا بشرعة 
سريعة؛ وبرزت في «مايكروجيب» يكشف عن معظم مفاتتهاء وطلبت لنفسها من صاحب الدار 
كأسا من الويسكي دون ماء أو صودا(0). قال ناسج الرواية إنه لم يصدق بصره حين اكتشف 
أن تلك المحجبة اللعوب هي «الممثلة الشهيرة عزيزة بركات» التي قرأنا مؤخراً في الصحف 
نبأ اعتزالها الفن لأسباب دينية»! يعلق هويدي قائلا: «وعزيزة بركات هو اسم وهمي طبعاً 
يرمز إلى الجميع؛ والأهم منه هو الصورة المرسومة التي لا تحتاج إلى مزيد بيان. 
وضي خبر آخر قيل ان فندق «خمس نجوم» يطالب فنانة من المعتزلات بقيمة فواتير 
«الويسكي» التي استهلكتها حين استأجرت غرفة بالفندق لاستقبال زبائنها . 

اص هری ن دراه ت المكثف والمنظم والمتتوع على الفنانات المحجبات قائلا: 


(۳) د. محمد محمد حسين» حصوننا مهددة من داخلها ص .٩٩‏ 
)١(‏ مقال «< خطي ة الفنانات | جيات» ص ١.5‏ من كتابه «المقالات | ظورة». 














ولنماالا جالع ف ا م م ت ون و ا ون ف ان قل 
إنها امتداد للاشتباك الراهن مع ما يرمز إليه الحجاب ويدل عليه(). 

ولم يكن نصيب «مروة قواقجي» نائبة البرلمان التركيء بأقل حظاً من التشويه الذي لحق 
بالفنانات المحجبات: فعندما سألها محاورها بماذا تفكرين عندما تكونين وحدك؟ أجابت: 
«أفكر قائلة: أسفاً لهذه الأمة ولي أنا. أفتح الصحف: أكاذيب متعلقة بي أكاذيب متعلقة 
بأبي» أكاذيب متعلقة بأمي. لم يحدث في تاريخ الجمهورية أن جرى مثل هذا الإعدام 
السياسي لأحد»... وقالت في ثنايا الحوار حول بعض الاتهامات «إذا كانوا يرمون الوحل 
فليرموه على الأقل كالرجال0©. ٠ ٠‏ 


رابعاً: سن القوانين واصدارالقرارات ضد الحجاب: 

كيف لا يزداد الاهتمام بموضوع الحجاب وتنشط الأقلام في تناوله. وقد تطور تعامل 
خصوم الاحتشام وأحكام اللباس الخاصة بالمسلمةء من النقد النظري بكل أشكاله إلى سن 
قوانين تلزم المحجبات عمليا بنزع الحجاب. أو آن تخيرهن بين حجابهن وعملهن آو بين 
حجابهن وإكمال دراستهن وفي بعض المجتمعات تعاقب المسلمة وتساءل قانونيا على لبسهاِ 
للحجاب إلى غير ذلك من الإجراءات المجحفة. انتقلت معركة الحجاب من قضية رأي ورأي 
آخر في المنتديات الثقافية والصحف والجامعات إلى قضية عامة ثم إلى إشكال سياسي 
تتدخل بموجبه الحكومات. ففي العام 1997 منعت الدولة في الجزائر النساء وضع صورهن 
على جواز السفر بالخمار - غطاء الرأس - على أساس أن هذا يمثل امتدادا ثقافيا 
للجماعات والأحزاب الدينية(0. 

وفي عام (1990) أصدر عميد كلية الطب في الكويت قرارا بمنع المنقبات استكمال 
دراستهن في كليته إن لم يتخلصن من نقابهن. 

(؟) عدد .1935/1١/17‏ المقالات المحظورة ص 111,11١‏ 

)١(‏ انظر التفاصيل «خطيئة الفنانات المحجيات» من 1.1 - ١١١‏ من كتاب هويدي (المقالات المحظورة). 

(؟) محمد نور الدين» حجاب وحراب الكمالية وأزمات الهوية في تركيا ص 157 و191. 


(؟) وقع هذا فيا زائر خريف ١۱۹۹ء‏ وذلك حين أصب عبدالسلام بلعيد رئيساللحكومة. انظر (تحرير المرأة العربية بين الموقف 
الايديولوجي والثورة على الموروث) 





وكان القرار فرديا غير مدروسء وطبق مباشرة؛ وفي اليوم الذي أصدر فيه عميد. الكلية 
القرار. سافرء وترك البلد يعيش أزمة تعليمية وبرلمانية وصحافية. وانفجرت عبوة ناسفة 
أمام منزل عميد الكليةء واتهمت جهات تخريبية خارجية في الجريمة... ولو لم يصدر عميد 
كلية الطب قراره المتعسف بطرد المنقبات لما وجد المخربون فرصة يستثمرون فيها الأجواء 
المتأزمة فيقومون بالتفجير الذي أربك المجتع وأشعل الفتن. 

وفي «تونس» صدر منشور إداري تطلب فيه الحكومة التخلي عن ملابس الحجاب والزام 
کل طالبة في المعاهد والجامعات؛ وكل عاملة في القطاعين العام والخاص بتعرية الرأس 
والسيقان وما تيسر من الأذرع أي نبذ الحجاب الشرعي والظهور بالملابس الغربية الشائعة 
في العصر الحديث. 

وتتعرض للطرد فوراً كل من تخالف هذا الأمرء وقد فصل عشرات من الطالبات اللاتي 
تمسكن بالزي الإسلامي! 

وتم طرد ينات وممرضات من بعض المستشفيات لإصرارهن على التزام الحجاب. 

وقال مدير أحد المعاهد العلمية: إن الطالبة التي تدخن أفضل عندي ممن تلبس الحجاب!! 

ويعلق الشيخ محمد الغزالي على هذا القرار بعد إيراده بقوله: «إن الحجاب الممنوع إدارياً 
هو كشف الوجه واليدين مع ستر باقي الجسم.ء أي أن الفتيات لسن منقبات: ومع ذلك فإن 
صورة التدين في هذا الزي المحتشم مرفوضة. المطلوب أن يختفي كل اتجاه إلى الإسلام... 
الین ا مدرو هنا انرا اللاو مك عونم هيوافنة .عاق ا ن ا 
الراهبات المسيحيات فلا يجرؤ أحد على اعتراضهن؛ وإن كان زيهن هو هذا الحجاب 


المطارد!0(1. 





.۱١۳ - ۱۳۲ الحق المر ص‎ )١( 





وفي مطلع خريف ۱۹۹۸ء اتخذ المجلس الأعلى للتعليم في تركيا قرارا يقضي بمنع كل 
طالبة ترتدي غطاء للرأس متابعة دراستها في الجامعات التركية. ونتيجة لهذا القرار بقيت 
آلاف الطالبات محرومات من دخول الجامعة أو متابعة الدراسة فيهاء ومنهن من أنهينها 
بالفعل لكنهن حرمن من تسلم شهادة التخرج؛ فضاعت سنوات التحصيل في لحظة سياسية 

وواجهت الطالبات المحجبات عقبات كثيرة في استكمال دراستهن خارج تركيا من عقبة 
الغرية إلى عقبة الكلفة المادية الباهظةء ثم عقبة عدم قبول معظم الجامعات الأجنبية حسم 
السنوات التي أنهتها الطالبة في تركيا من دراستها في الخارج. ومن ثم يتعين على معظم 
الطالبات البدء من الصفرء أي السنة الجامعية الأولى. لكن أشد العقبات التي واجهتها 
الطالبات المحجبات المفصولات, اللاتي قبلن في جامعات خارج تركيا هي عقبة تتعلق بنظام 
معادلة الشهادات الخارجيةء فعلى سبيل المثال لم تعد تركيا تعترف بخريجي جامعة الأزهر 
في مصر وبجامعات آسيا الوسطىء بل هي في صدد عدم الاعتراف بشهادات الجامعات 
المجرية التي تعد أكثر الجامعات تسهيلا لقبول طالبات تركيا المحجبات «أي أن النظام 
الكمالي يتعقب الطالبات المحجبات حتى إلى حيث يدرسن في الخارج». 

بل أكشر من ذلكء لو افترضنا أن نظام المعادلات في تركيا اعترف بشهادة تحملها محجبة 
من جامعة عالمية مشهورة؛ مثل هارفردء إلا أن المجلس الأعلى للتعليم ذهب بخياله بعيدا حين 
فرض على كل طالب وطالبة إجراء اختبار قبول بعد عودتهء وهنا تواجه الطالبة المحجبة ما 
لا يدخل في الحسابء إذ إن اختبار القبول هذا محظور على المحجبات×'). 

وإذا كان اشتراك بعض العلمانيين المنادين بقبول الرأي الآخرء والداعين إلى احترام 
التعددية والحرية الشخصية؛ في الحملة المسعورة ضد الفنانات المحجبات يكشف لنا مدى 
تحيز المثقثف العلماني ضد الآخر لا سيما إذا كان هذا الآخر ينطلق في حريته الشخصية 
من مبادئ الإسلام: فإن أزمة الحجاب في تركيا تعد أزمة النظام العلماني مع نفسه عندما 


)١(‏ محمد نور الدين. حجاب وحراب. ص 114, وانظر تفاصيل أزمة الطالبات المحجيات في تركا في قصل «الحجاب وأزمة الهوية» من 
الكتاب. 








فصل الكماليون علمانية خاصة بهم لا تتفق مع الجوهر المتعارف عليه للعلمانية. 

«وبدلا من فصل الدين عن الدولة كان «إشراف الدولة» على الشأن الديني: وبدلا من 
البقاء على مسافة واحدة من المجموعات الدينيةء كان التميز لصالح فئة على حساب أخرى, 
وبدلا من ترك الحرية للناس في معتقداتهم الشخصية والدينية والفكريةء سنت القوانين 
وصدرت التعاميم التي تحد من الزي وتحد من حريته(). ) 

مثال أخير أغلق به هذا المحور أسوقه ليستبين المنصف مدى الحرب ضد ما لا يمنعه 
قانون ولا دين ولا دستور في مجال الحرية الشخصية. فيما يخص قضية الحجاب. 

السيدة «نيرمين أحمد سمير» ٠٠(‏ عاماً). لم تتوقع وهي تفوز بلقب ملكة جمال مصر قبل 
١‏ عاما أن ارتداءها الحجاب سيتسبب في فصلها من عملها (مسباعد طيار) في إحدى 
شركات الطيران العاملة في مصرء تمتلك مصر للطيران 0١‏ في المئّة من أسهمها والخطوط 
الكويتية تمتلك الأسهم الباقية. 

والذي يدعو للدهشة أن ارتداء نيرمين الحجاب لم يتعارض مع القوانين المصرية أو لوائح 
الشركة التي تخلو من بنود تحظر ذلك(). ) 
٠‏ وأسرد طرفا من حوار أول طيارة في شركات الطيران الخاصة في بلدها. مشهود لها 
بالكفاءة العالية ومنتظمة في عملهاء للتعرف على منطق خصوم الحجاب. ومحنة المسلمة 
المعاصرة مع المتنفذين وأصحاب القرار المتغريين من أبناء جلدتنا . 

سألتها مجلة «لها» كيف حدثت المشكلة بسبب الحجاب؟ فأجابت: «... فقلت لهم (تقصد 
المسؤولين) أنا لا أفعل خطأ ولا أخالف تعليمات الشركة بشأن الزي والإيشارب بلون الزي 
ومستعدة لوضع شعار الشركة عليه لأنني متفهمة تماما لطبيعة عملي ومستعدة للوصول إلى 
TS‏ 

وبعد كل ما أبدته من استعداد لتفهم الوضع والتعاون الودي لحل الأزمة. لم تصل إلى 





..185 2,185 المصدر نفسه ص‎ )١( 

(؟) جوة «الحياةه اللندنية. العدد ۲ ) اللا اء ۱۲ مار "...ص 1 وذكرت ان الذي أ ر فيها لارتداء الحجاب هو الشيخ محمد 
الغزالي رحمه الله في حديث تلفزيوني. 

(؟) مجلة «لها» العدد (.8) بتاريخ ۲ص ۳۲. 











نتيجةء وحسمت القضية في مكتب مدير الشؤون الإدارية الذي قال لها: «لن تعملي عندنا إلا 
إذا خلعت الحجاب وفي مكتبي ويعجبنا شكلك ثم نقرر هل تكملي عملك معنا آم لا؟ 
وأخبروني أنهم سيقومون برفع قضية ضدي وسيطلبون تمويضا قدره ٤۵‏ ألف دولار وهو 
الشرط الجزائي لمن يستقيل أو يثبت عدم كفاءته» لهذا فإن الحل هو خلع الحجاب١.‏ 

الشرط البارز لدى المدير لعودة الطيارة إلى عملها ليس التزامها بقوانين الشركة وتعليماتها 
التي لم تخالفها الطيارة وإنما ينحصر في «ويعجبنا شكلك» بعد أن تخلعي حجابك. 

نكتفي بهذه الشواهد المرةء في الممارسات الديكتاتورية التي تتجاوز قوانين الأرض وأحكام 
السماء ضبد حقوق المحجبات المادية والأدبية. فقط لأنهن يضعن قطعة من القماش غلى 
رؤوسهن. ١‏ 

من هنا ندرك أن «هدفهم ليس تعرية رأس الفتيات ولا تحرير المرأة من الحجاب بل قطع 
رأس الإسلام»"). 


خامساً: العبث بالنصوص الشرعية: 

ومما يستدعي مواصلة رصد ما يكتبه العلمانيون عن الحجاب. وضرورة الرد والتعليق 
عليهء هو المنحى الجديد والمركز الذي يسلكه العلمانيون في هدم أحكام الشريعةء في قصر 
صلاحيتها على تاريخ التنزيل والمجتمع المكي؛ من خلال العبث في تأويل آيات القرآن الكريم 
بالعقل المجردء متجاوزين بذلك دلالات اللغة العربية. محملين النصوص ما لا تحتملء 
وصارفين معانيها بما يتوافق مع نظيراتهم المادية والاجتماعية؛ غير مبالين بمقاصد الشريعة . 
ولا قواعدهاء مغفلين الأحاديث النبوية الشارحة والمفسرة والمقيدة والمكملة للتشريع. وقد كان 
لعموم الأحكام المتصلة بالمرأة نصيب من هذا التأويل «القوامة» «الميراث» «الطلاق» 
«الحجاب» «تعدد الزوجات». وهذا هو منهج هدم النصوص من داخاها. ويختلف العلمانيون 
أنفسهم حول هذا المنهج فغلاتهم يرون أنه منهج ليس في صالح العلمانية ذاتهاء لأنه يكرس 
آهمية النصوص الشرعية في عملية الحداثةء ويدعون إلى إقصاء النصوص بتاتا من 
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(؟) محمد جلال كشكء جهالات عصر التنوير ص 77. 








الاستشهاد وإسقاط اعتبارها مصدرا ثقافيا ذا أهمية في عملية النهضة والتغيير. 
فالاستعانة بالنصوص الشرعية يمس جوهر العلمانية في طريقة الإصلاح والوعي 
الاجتماعي إذ إنه يستدل بما لا يعتبره. 

ينما يرق فرق ن اف ان ان وكا رود العلنائية الفيرويحة شين الظاروة لان مات 

لا تزال - في تصورهم - متخلفة بسبب تقديسها لهذه النصوص وارتباطها روحيا وأخلاقيا 
بالشريعة؛ يجعل دعاة العلمانيين وأطروحاتهم المباشرة في خانة الاتهام والنفي الاجتماعي. 
وهؤلاء يرون أنه من الذكاء الدخول على المسلمين من خلال ما يؤمنون به: وكفى بهذا 
. الاختراق الثقافي نجاحا(). وسنأخذ النماذج على هذا المنهج المدمر ونقوم بنقضها في 


موضعة!(). 


سادساً: السوق العالمي وعبودية المرأة: 

يعيش العالم اليوم في أوج انتصار وتطور النظام الرأسمالي العالمي الذي أدى انتصاره 
الكاسح على النظام الاشتراكي إلى تفرده باستغلال لحظة تاريخية غير مسبوقة في الهيمنة 
الكلية على الأسواق العالمية وميلاد الشركات العملاقة عابرة القارات برؤوس أموال هائلة. 
ولم يكن هذا التطور والنماء الرأسمالي السريع بمعزل عن تطور آخر يتبادل معه التفاعل 
والانفعال ألا وهو ثقافة ما بعد الحداثة المرتبطة بالنظرة الاستهلاكية التي تشيعها الشركات 
العابرة للقارات ووسائل إعلامهاء والمبنية على خلق سلسلة من الاحتياجات المادية تتجد 
باستمرارء مبنية على الجنس في مختلف صورهاء مبنية على تحويل المرأة إلى أداة 
للاستهلاك؛ والجنسء أي إلى جسد يُعرض عاريا أو نصف عار في أغلب الإعلانات مهما 
كانت السلعةء أو الخدمة التي تروج لها(). 

ومن خلال تصاعد معدلات الترشيد المادي للمجتمع؛ وإعادة تشكيل الإنسان وصياغته في 
ضوء معايير المنفعة المادية والجدوى الاقتصادية - وهو عنصر أساسي في منظومة الحداثة 


)١(‏ لعل كتاب «الكتاب والقرآن -قرا ءة معاصرة » لمحمد شحرور المفتدين الشووي من اموا الكملاب الذي ماي حن هذا المنه » حيث 
انه يفسر الاسلام تفسيرا ماركسيا حرفيا غليظا لدرجة انه يعتبر ليس المايوه البحري للنساء مياحا ينص أيات سورة النور 

(1) أنظر الأمثلة والرد عليها ص45 تحت عنوان: ابطالهم الحجاب بالت ويل الفاسد. 

(؟) شريف حتاتة, الخطاب الأصولي والمرأة وفكر ما بعد الحداثة. ج ١‏ ص ۷1۷ ضمن من ر «مائة عام على تحرير المرأة». 








الغريية - إزاء تسلع الإنسان وتشيؤهط'). وهنا يفرض على الأجيال منطق الربح مكان منطق 
الجدوى الاجتماعية والانتماءء لأن فلسفة الحياة تؤسس على «متع اللحظة الراهنة وثقافة 
اللحظة ونسف التاريخ والهوية لصالح الاستهلاك والإثارة. وهنا يستبدل المواطن 
بالمستهلك(). كما يعبر أستاذ الفلسفة في باريس 01181782154172 15411 في مقالته ,01158 
115115 55015. ولم تجد الحضارة الفربية أفضل من المرأة كي تؤدي دور 
المستهلك بامتياز «ففكر ما بعد الحداثة ينظر إلى المرأة على أنها جسد يمكن تحريره جنسيا 
ليقع في عبودية جديدة لخدمة شركاته. جسد يجب أن يعرى لإثارة الشهوات وترويج 
الخاد فخ فاط انرق ومفارسة ايلذات إل ابه خد 

فهذه العبودية الجديدة. هي الوجه الآخر للحرية الزائفة. التي يحاربها أنصار المرأة من 
فلاسفة الغربء والجمعيات النسائية العالمية ومثقفو الشرقء هي التي عبر عنها بمنتهى 
الأداء الفني الأديب مصطفى صادق الرافعي قبل أكثر من نصف قرن فقال: «قبح الله المدنية 
وفنهاء إنها أطلقت المرأة حرة؛ ثم حاطتها بما يجعل حريتها هي الحرية في اختيار أثقل 
قيودها لا غير. أنت حر مُحمل بالذهبء وأنت حر ولكن بين اللصوصء كأنك في هذا لست 
حراً إلا في اختيار من يجني عليك...٩().‏ 

ومن مظاهر هذه العبودية المغلفة بالإمتاع؛ هي أن تتنازل المرأة عن عقلهاء وهذا شرط 
الأدوات التي تقوم باستثمار المرأة الجسد وليس المرأة العقل أو «الحيوان الناطق» وإنما 
«الكيان اللامع» أو «الحيوان الاستعراضي» على حد تعبير أئيس منصور. ونقصد بالأدوات 
الشركات المنتجة لمستحضرات التجميل وأدواته التي تعتبر المرأة جسد وظيفته الجنس. 
وعليها أن تنسى التفكير «العقل» لتجرد من كينونتها الإنسانية وتتحول إلى شكل خارجي «إلى 

)١(‏ انظر البحث الممتاز من حول هذه الفكرة وتطورها. للدكتور عبدالوهاب المسيري «ها بين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول 
الأنثى». ج ” ص )١1١8-11(‏ ضمن كتاب جامعة الصحوة الاسلامية الدورة الخامسة «حقو المرأة وواجباتها في الاسلام». 

(؟) مجلة لوموند ديبلوماتيك عدد 41؛ سبتمبر - ايلول 1144 نقلا عن د. مصطفى حجازيء «٠‏ حصار الثقافة بين القنوات الفضائية 
والدعوة الأصولية» ص .٠.‏ 


(۲) شريف حتاتة « الخطاب الأصولى والمرأة وفكر ما بعد الحداثة ج ۲ ص .۷۲١‏ 
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سطح بلا عمق ما عدا عمق المهبل») ولا تقل صناعة الأزياء A‏ 
مستحضرات التجميل؛ فهي صناعة أصبح لها قنوات فضائية ونجوم وأبطال (معظمم من 
الشواذ جنسياء مات منهم خمسة في عام واحد بمرض الإيدزء ونجحت صناعة الأزياء في 
التفطية على الخبر حتى لا تؤثر في مبيعاتها). وضي كثير من الأحيان تقترب عروض الأزياء 
من الإباحية الصريحة, فهي تتفنن في طمس الشخصية الإنسانية الاجتماعية للمرأة: وإبراز 
مفاتنها الجسدية لتتحول إلى جسم طبيعي مادي سوق عام لا خصوصية له يمكن هزيمته 
وتوظيفه وحوسلته (تحويله إلى وسيلة)!) حسب تعبير الدكتور عبدالوهاب المسيري. 

ومما يزيد الطين بلة أن كلا من صناعة مساحيق التجميل وأدواته والأزياء تفرض مقاييس 
جمالية يستحيل الالتزام بها إلا لمجموعة «محدودة من الإناث الملتفرغات لجسدهن (مثل 
الممثلات أو عارضات الأزياء أو فتيات الإعلانات) وقد تسبب هذا في انتشار الأمراض 
النفسية مثل مرض اناركسيا فور موزا(). 

هذه ليست عبودية فحسب. وإنما تحطيم هذا الكيان الانشوي ومن ورائه (المجتمع) 
وتهميشه؛ وهو الإنسان المستلب المقترح من قبل النظام العالمي الجديد. إنسان بلا ذاكرة ولا 
وعي إنسان عصر ما بعد الحداثة والعالم الذي لا مركز له. حسب ما تريده ثقافة 
الرأسمالية في طورها الأخير. 

وكما أن العولمة الاقتصادية والثقافية المتآزرة جددت عبودية النساءء فإن مظهرا آخر ولد 
من جديد بعد أن غاب مع الأيام وصار تاريخا إنه عصر الحريم الذي يدينه المثتقف ويضرب 
به المثل على أنه أحد مظاهر قهر النساء والازدراء بهن واختزال دورهن في إشباع الغريزة 
والإغراء. فإن وسائل الإعلام الحديثةء ومن خلال التفنن في عرض مفاتن النساء. عممت 
«الحريم» على الجميع؛ «فصناعة السينما هي أكبر داعية لحريم السلطان - والسلطان - هو 
المتفرج... مئات الملايين في العالم كله. فالسينما هي تجارة الرقيق الحديثة. إنها تقدم 
الجميلات وتبيع فيهن وتشتري... فالسينما تجارة اللحوم الشقراء. 





.۷۲٤ شريف حتاتةء المرجع السابق ص‎ )١( 
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(؟) ائيس منصورء (جسمك لا يكذب) ص .5١١‏ 








ويحسن أن أختم هذه الفقرة بآراء الباحثة فاطمة المرنيسي حول مفهوم الحريم المعاصرء 
الذي تصفه «الفيروس الحديث الذي يهاجم الرجال في عالمنا اليوم»» من خلال كتابها «هل 
أنتم محصنون ضد الحريم؟». والهدف من اختيار فاطمة المرنيسي جاء لاعتبارات عدة. 

فهي أولا: امرآة تتكلم في شأن النساء وهن المستهدفات فيهء فكلام المرأة عن مثيلاتها له 
دلالة المقاربةء وثانيا: لأنها تعد في صدارة النساء العلمانيات في عالمنا الإسلامي؛ وإذا كانت 
نوال السعداوي أكثر شهرة في الشرقء فإن المرنيسي أكثر حضورا في المغرب العربي؛ وتتفوق 
على السعداويء في نقدها لأحكام الشريعة المتعلقة بالمرأة. بالبحث في المراجع الشرعية 
بتوسع؛ والغلو في الاعتراض على الآيات القرآنية ونقدهاء وشخص الرسول الكريم وتعنيفه 
وتوسع في تناول تفاصيل الأحكام النسائية بالنقد والإلغاء. وسيتبين مدى حيرة العلمانيات 
في نموذج المرنيسيء بين طغيان النظام الغفربي في تسليع المرأة كما بينا وبين رفض الرؤية 
الإسلامية لمكانة المرأة. وضوق ذلك فإن المرنيسي تتكلم في الكتاب عن تجرية وإدانتها لما 
انتهى إليه النموذج الغربي في نظرته للمرأة من باب «وشهد شاهد من أهلهاء خصوصا إذا 
كان الشاهد فاطمة المرنيسي التي تعتبر مثلها الأعلى في الدنيا ليس فاطمة بنت محمد وَل 
ورضي الله عنها وإنما كما قالت «ولقد قرأت كل ما تيسر لي حول مارلين مونرو التي 
أصبحت نجمتي المفضلة بعد أسمهان)(". 

في إدانتها للمعايير الجمالية التي سادت الغرب» وأملت واقعاً خاصاً وجهت له الإراذة 
الشعبية عن طريق الدعاية المدروسة والإعلان الساحرء لا تعتمد الاعتماد الرئيسي فقط 
على اطلاعها الممارسات الغريبة وثقافته الفنية من لوحات إلفنانين وروايات الأدباء ومنتجات 
الأزياءء وإنما تذكر لقرائها أنها إضافة إلى الرصيد الثقافي فإن هناك ممارسة شخصية. 
تقول: «إن شعار التخسيس السريع هو خدعة وأيما خدعة: وأنا أتحدث عن سابق تجرية0). 

وصناعة المظهر الخارجي الذي تمليه الدعاية الغربية تقود إلى أن «تقع المرأة الغربية ضي 
مأزق حقيقي» فإذا ما استمتعت بخوض سباق الجمال الذي يمليه كهنة الأزياء الراقية؛ لا 
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يعود بوسعها أن تسمن أو تهرم؛ أي إنها بعبارة أخرى؛ تقود نفسها إلى شفير الهاوية!). 

ره کن آذ عاج ارجا ف راخدا را موان اا افاي ي ا اة 
الجذابةء في التقديم والحديث, فالرجل هو الرجلء والنظرة الغريزية المادية هي هي. 
وبالرغم من الفارق الزمني الذي يبلغ اثنين وعشرين قرناء «يبدو الشبه مذهلا بين نموذج 
المرأة لدى الأسياد الرومان عام 156 قبل الميلاد؛ وما تمليه مصانع الصور والقوانين 
الإعلامية من معابير جمالية على النساء الغريبات!7). وتقرر في أولى ورقات الفصل الأول 
من كتابها والذي عنوت له ب «الطفلات الأوروبيات الجميلات». أن فيروس الحريم يستشري 
لدى الأوروبيين الذين يظنون أنفسهم متحضرين ومحصنين ضد أي رؤية خنوعة للنساء. 
والمفارقة أن العالم الغربي موبوء؛ لأن هذا الفيروس يهاجم تحديدا الدول التي تحررت فيها 
النساء بفضل انخراطهن الواسع في مجال التحصيل العلمي وسوق العمل»!. وإن كان تعليلها 
قاصراً في إرجاع انتشار هذا الفيروس بين الأوروبيين: إلا أن شهادتها ذات دلالة: إذا علمنا 
أنها ضد الحجاب ومع الاختلاط؛ واعتراضاتها على أحكام القرآن المتعلقة بالنساء لا نهاية 
لا ول لى عافن رما قدمنا مشكورك لك ماذا ر هدا الاك ةة 
الغرب تفرز هذا السلوك تجاه النساء حتماء فهي تعترض على النتيجة من غير أن تغوص في 
جذور الفكر الغربي الذي ولد هذه الحالة. 

وفي الوفقت ذاتهء تقول مقارنة بين دلالة الحجاب والسفور: «والحجاب يعني: أنني اجتاز 
بسرعة دون لفت انتباه هذا المكان الذي اعترف بأنه ذكوري أما التي تخرج سافرة فإنها 
تفرض نفسها كمواطنةء تزعزع بذلك لا الهندسة الجنسية فحسب. ولكن السياسة أيضاء 
وبالتالي فإنها بهذه الحركة الرمزية تعيد خلق دولة إسلامية تعترف بوجود مكان عام». 

فلا هي مع الحجاب الشرعي ولا هي مع فيروس الحريم الذي يمثل آخر ما انتهى إليه 
السفور الغربي. وهي في آخر كتابها «هل أنتم محصنون ضد الحريم5» تعترف بأن «النموذج 
الجمالي لدى الغربيين يبقىء في أيامناء بالرغم من انتشار الحركات النسوية: نموذج 





عارضات الأزياء اللواتي تبيعهن الدعاية للجماهير, وتلك العارضات فتيات صغيرات يتميزن 
بمظهرهن التائه والهش وانفصالهن عن الواقع»(0. 

إنه نموذج للعناد. العلماني أو للحيرة والتذبذب جراء فقدان الهوية والشك في كل الثوابت. 

المرنيسي تعتبر السافرة الجريئة تزعزع الهندسة الجنسية. والسياسيةء ولم تحدشا عن 
ا ا افا ن جد كا الى تق اترات امن ة تة راخواا 
وهي في كتابها الآخر تشكو من نتائج فيروسات من صدر لنا هذه الهندسات. قارن بين 
افا اة راترات رن صو آل اة وال تحت من مد يدنه عند الراقهي 
حيث يقول: «ويدلا من أن تلبس جسمها ثوبا يكسوه تلبسه الثوب الذي يكسوه ويزينه ويظهره 
ويحركه في وقت معاء حتى ليكاد الثوب يقول للناظر: «هذا الموضع اسمه... وهذا الموضع 
اسمه... وانظر هنا... وانظر هاهنا... ما زادت المدنية على أن فككت المرأة الطيبة ثم ركبتها 
في هذه الهندسة الفاحشة0(". 
. من كل ما سبق نرى أن الحجاب أعمق بكثير من كونه قطعة قماش يختلف الناس في 
وضعها على الجسم أو إزالتها وبأنها مجرد أمر شكلي كما يروج العلمانيون: وإنما الحجاب 
يتصل بثقافة المجتمع؛ وهويته؛ وبالغريزة وعموم السلوك البشريء وبالاقتصاد والنفس 
وفضاءات كثيرة سنعرض لها عند الحديث عن فلسفة الحجاب وسيكولوجية الموضة. 

وهذا العرض والنقاش نقوله إلزاماً للخصوم الذين لا يتفقون معنا في التحاكم إلى 
الشريعة؛ أما المسلم فإنه موقن بأن الحجاب حكم شرعي قطعي التزمت به الأمة الإسلامية 


۱۹٩ص فاطمة المرنئيسيء هل أنتم محصئون ضد الحريم.‎ )٤( 
.٠۸١ ص‎ ١ مصطفى الرافعي؛ وحي القلم» ج‎ )١( 
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المطلب الثاني : 
انجاهات التوفيقيين من الحجاب 











اتجاهات التوفيقيين من الحجاب 


حتى يكون تصورنا لاتجاهات التوفيقيين من حجاب المرأة وسفورها أكثر وضوحاً وصواباً. 
علينا أن نستوعب أمرين مهمين: 

أولاً: يخص المرحلة الزمنية والظروف الاجتماعية التي طرح فيها التوفيقيون إشكالية 
الحا 

الأمر الثاني: يتتاول رموز هذا الاتجاه التوفيقي وأعمدته من جهة أنهم جمعوا بين الاطلاع 
غلن ا ا المننام الذى ناوا شينه وعاشواة وتفاقة المجشي الغريى اللا فضوا 
شطراً من حياتهم في جامعاته ومنتدياته. 2 

أ اة لامر ارق الحافن بالبعه الرمتى والاجتنامىهإن الججيع اسم كان 
خاضعاً للثقافة السائدة والمتوارثة من النظام العثماني وهو في مرحلة الاحتضار الأخيرة بكل 
ما تحمله كلمة «احتضار» من دلالات وإيحاءات» وغلى جميع الصعد» العسكرية والسياسية. 
والإداريةء والاجتماعيةء والعلميةء والأخلاقيةء والشرعية (من الجمود الفقهيء وانتشار البدع . 
واسبتداد الطرق الصوفية والتقليد ...)(' ويأتي تخلف المرأة كجزء من هذا التخلف العام 
الذي غلبت فيه التقاليد - في كثير من العلاقات الاجتماعية - على الأحكام الشرعية. 
ورخصة هيه عئة الأغراف الشاغطة على النضوض القاطعة من ككاب اللة:وسفة رمنولة يله . 

مجتمع يعيش مثل هذه الأوضاع المتراكمة من التخلفء والأزمات. والضعفء ماذا عسى أن 
تنال فيه المرأة من مكانة في حياة الناس الخاصة والعامة. 

الأمر الثاني الذي يحتم علينا أن لا نففله ونحن نتناول موضوع الحجاب لدى الاتجاه 
التوميطن هئ الثقاهه الزدوجة الى يعظى بها أغمكة وموؤشس و مدرسة التوطيق ]و الور 


)١(‏ انظر: مظاهر هذا الضعف في الباب الثالث من كتاب «الانحرافات العقدية والعلمية في القرنين الثالث عشر والرابع عشر 
الهجريين وآثارهما في حياة الأمة», للدكتور علي بخيت الزهرانيء (رسالة ماجستير)» ص 157- .55. 





مثل رفاعة الطهطاوي وقاسم أمين؛ ومحمد عبده. 

فهم يجمعون بين الثقافة الشرقية التي تلقوها دراسة وتشريوها تلقائياً من مجتمعاتهم. 
والثقافة الغربية التي تأثروا بها وتفاعلوا معها من خلال وجودهم سنين عديدة في أوروبا. 
ثقافتان بينهما قطيعة معرفية في المصادرء وفي التصور للكون والإنسان والحياة. 

وقع الارتباك عندهم في كيفية التوفيق بين اعتزازهم بإسلامهم ورغبتهم في الخروج من 
الوهدة السحيقة التي سقط بها العالم الإسلاميء وبين ثقافة غربية تأثرت بها نفوسهم قبل 
أن تهضمها عقولهم: لمجتمع يندفع في القوة العسكرية وعبقرية التنظيم الإداري: ويتقدم 
بشكل مطرد في العلوم الطبيعية: وبروز دور المؤسسات التنموية؛ مع المضي قدما في الإلحاح 
على تحقيق العدالة الاجتماعية: والمناداة بحقوق الإنسان: وحماية الحرية الشخصية: وأخيراً 
إعطاء المرأة حقوقها والتأكيد على أهمية مشاركتها في عملية البناء الاجتماعي والحضاريء 
وإنصافها من ظلم التاريخ وتحيز الرجال. 

وكما مهدنا في بداية البحث من أن المدرسة التوفيقية كانت تدافع عن الشريعة والعقيدة 
فيما تكتبء ولكن الخلل وقع في الطريقة: أو بتعبير أدق؛ في المنهجية التي سلكتها في 
التوفيق بين أصالتها التي تعتز بهاء ومعاصرتها المستوردة من الغرب التي فتنوا بهاء فجاءت 
محاولاتهم التوفيقية بينهما بما يرجح كفة الآخرء ويضمن التبعية له؛ فهم على المستوى 
الإيماني مرتبطون بأصالتهم؛ ولكنهم من ناحية المشروعية الإصلاحية والنهضوية التي 
طرحوها ودعوا إلى تمثلها كرسوا النموذج الغربي في المجتمعات الإسلامية ورأينا ذلك جلياً 
في معالجاتهم لقضايا المرأة المسلمة. فالتجربة الأوروبية هي المعيار الذي اعتمدوه في تحرير 
المرأة الشرقية من ركام الماضي بأعرافه وتقاليده؛ وما آل إليه حال المرأة الأوروبية من تطور 
هو المشال العملي - على تفاوت بينهم - الذي على نسائنا الاحتذاء به. وعلى مفكرينا 
الاستشهاد بهء والقياس عليهء ومن ذلك قضية الحجاب في بعض معانيه وصوره» مع شيء 
من التعديل على النموذج الغربي بما يناسب المجتمعات المسلمة ويراعي ظروفها. 





مفهوم الحجاب: 

إذا أطلقت كلمة (حجاب) في واقعنا المعاصرء فإن المعنى الدلالي للكلمة ينصرف إلى لباس 
المرأة الشرعي. وهذا ما يفهمه المتلقي من هذه الأقكلة a a‏ علقت كيه 
(حجاب) التي تناولتها الأقلام ونشبت حولها الخلافات الحادة خصوصاً بعد صدور كتاب 
(تحرير المرأة) لقاسم أمين. فإن لفظة (حجاب) لم تكن تعني في تلك الفترة سوى حجب 
المرأة وفرض الإقامة الجبرية عليها في محيط نسائي مغلق يحرم اختلاط النساء بالرجال 
تحريماً مطلقاًء لذلك كان ما يرفضه قاسم أمين ويهاجمه بشدة هو (المجتمع الانفصالي) 
وقد مر معنا أن غاية ما يطلبه في موضوع لباس المرأة هو كشف الوجه والكفينء ننوه بهذا 
الكلام لأن بعض الدراسات وهي تعرض نصوصاً لقاسم أمين من كتابه (تحرير المرأة) تتعلق 
ب (الحجاب) لا تذكر مراد كاتبه من الكلمة. هل هو الحجاب بمعنى المجتمع الانفصالي؛ أو 
بتعبيرنا المعاصر «عدم الاختلاط» أم الحجاب أي اللباس الشرعيء مما يوقع القراء في 
أوهام كثيرة في تصورهم لموقف قاسم أمين من السفورء والحجابء لا سيما كتابات 
العلمانيين التي توحي بأن قاسم أمين داعية من دعاة التبرج بصورته المبتذلة في واقعنا 
الاين 0 ) ٠‏ 

والحواكها يقول دارضة وثاقه الدرضة القرقيفية الذمتور سكسو حمق سين تولك 
الناس قد خطوا إلى أبعد مما نادى به قاسم أمين. فقد كان الرجل صريحا في أنه يريد أن 
يقف بالحجاب عندما أمر الله به وأنه يدعو إلى أن لا يجور الناس بتجاوز حدود اللهء وستر 
ما لم ينزل الدين بأنه عورةء ويحرمان المرآة من العلم وقصرها في البيوت» ولم يدع قاسم 
أمين قط إلى اختلاط المرآة بالرجال ومراقصتهم» ولم يدع قط إلى أن تتجاوز كشف النقاب 
إلى كشف عن الأذرع والسوق» والصدورء والظهورء ولم يدع قط إلى اتخاذ الملابس الضيقة 
التي لا تخفي عورات الجسم إلا لتبرز مواضع الفتنة والإغراء منها»!©. 

فالذين لا يقرأون كلام قاسم أمين عن الحجاب مباشرة من مصنفاته ويعتمدون في تكوين 
آرائهم حول هذه المسألة من خلال الكلام المبتور أو المختار والمبتسر الذي يخضع لاختيارات 


(١)الا‏ لهات الى يةفيالأباعاار.ء( 4). 








اكات وا ارهن ا عا لارا فكل هه او ةا رة را ت 
لمفهوم الحجاب عند قاسم ولا لموقفه منه. 

فمن تلك النصوص الموهمة في كتابه «تحرير المرأة» الذي نعتقد أنه كتبه بروح توفيقية: 
خلافاً لكتابه الأول «المصريون» الذي عبر فيه عن أصالته الأخلاقية؛ وكتابه الأخير «المرأة 
الجديدة» الذي دافع فيه عن القيم الغربية وحط فيه على المدنية الإسلامية. 

من تلك النصوص الموهومة قوله عن الحجاب: «الحجاب على ما ألفناه مانع عظيم يحول 
بين المرأة وارتقائها وبذلك يحول بين الأمة وتقدمهاء وقال: «الضرر في الحجاب 
ر فة ارو رغ ها مو من سا ن من ف ر 
الملخصات بتصورات إما خاطئةء وإما قاصرة وكلا الأمرين انحراف في فهم مقاصد داعية 
تحرير المرأة. وبالرجوع إلى المصدر «تحرير المرأة» نكتشف أنه كان يعيب على الحجاب بمعناء 
الثاني «المجتمع الانفصالي» الذي يقوم على حبس النساء في البيوت: ومنعهن من استكمال 
التعليم؛ والنظر إليهن إنسانياً على أنهن من الدرجة الثانية, وغير ذلك من صور بخس المرأة 
حقهاء وقد بسط قاسم أمين للفصل الذي عَنْوَنَهُ ب «حجاب النساء» بتمهيد سابق عليه 
ت فيه عن «حالة المرأة في الهيئة الاجتماعية وأنها تابعة لحالة الآداب في الأمة» ذكر 
فيه أنماطاً من ممارسات الرجال تحط من قدر المرأة وتدل على مدى احتقار الرجال للنساء. 

وسرد ضمن هذه الصور ما يخص الحجاب «المجتمع الانفصالي» بمظاهره السلبية 
السائدة؛ فقال: «من احتقار المرأة أن يقعد الرجل على مائدة الطعام وحده ثم تجتمع النساء 
من أم وأخت وزوجة: ويأكلن ما فضل منه... من احتقار المرأة أن يسجنها في منزل ويفتخر 
بأنها لا تخرج منه إلا محمولة على النعش إلى القبر»(). 

وراح يؤكد في فصل «حجاب النساء» على هذه الصور فقال: «وكان إذا عرض للمرأة سفر 
اتخذ كل احتياط ليكون سفرها ليلاً حتى لا يراها أحد من الناس؛ وحيث كانت آم الرجل أو 





(١)الأعما‏ ال املة لقسا مينءص .55. 
(5) الى درث س ٠ص555.‏ 


(؟)الى درن س »ص ۳۲۷. 











أخته أو ابنته يستحي أن تجلس معه على مائدة واحدة»(). 

هذا الحجاب الفاصل بين الذكور والإناث لدرجة أن يصبح المجتمع وكأنه مقسوم إلى 
عالمين متباينين العلاقة بينهما تقوم على تبعية النوع الأنثوي للنوع الذكوري بما يخالف الشرع 
والعقل والذوق السليم: هذا الحجاب المانع لحقوق الأنثى هو الذي أعلن قاسم أمين الحرب 
عليه ونادى بأعلى صوته إلى تخليص المجتمع منه ومن آثاره؛ وأبى أن يعتبر هذا الحجاب 
مجرد عادة خاصة بالمجتمعات الإسلامية لا يقرها الدين: وإنما عدها من العادات الدخيلة 
على البيئات المسلمة؛ فكل «من عرف التاريخ يعلم أن الحجاب دور من الأدوار التاريخية 
لحياة المرأة في العالم»!". وبعد أن يسرد الشواهد التاريخية علئ ما يقول مبتدثاً بنساء 
اليونان ومنتهياً بالتاريخ المتأخر لأسبانيا وأميركا يوم كانت تابعة لها يخلص قائلا: 

«ومن هذا يرى القارئٌ أن الحجاب الموجود عندنا ليس خاصاً بناء ولا أن المسلمين هم 
الذين استحدثوه؛ ولكنه كان عادة معروفة عند كل الأمم تقريباً ثم تلاشت طوعاً لمقتضيات 
الاجتماع؛ وجرياً على سنة التقدم والترقي»(". 

وبعد أن اختار هذا الفهم في موضوع الحجاب توجه لإقناع القارئ من خلال محورين 
قال بوه الا فة لن البحية فيها من تجيتته] الذينية والالجسنافية 0 

أما الجهة الدينية فكانت - على الأرجح - من كتابة الشيخ محمد عبده» أو إملاءاتهء أو 
إعانته وإشرافه المباشر. ومعرفة دور محمد عبده في الكتاب تساعد الباحث في فهم موقف 


قاسم أمين في دعوته إلى السفور عند حد كشف الوجه والكفين. 


.٠١۱ الأعمال الكاملة, لقاس امین ص‎ )١( 
.٠١۱ المصدر نفسه» ص‎ )1( 
.٠١۱ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 


.٠١۹۱ المصدر تفسه» ص‎ )٤( 








رفاعة الطهطاوي: 

إذا كانت قضية السفور بمعنى الكشف عن السيقان والأذرع والصدور والشعورء لم تكن 
مطروحة في فكر قاسم أمين (8-1861١15م)‏ فمن باب أولى أنها لم تكن. مطروحة في 
عصر الطهطاوي (101 - 14175م) الذي توفي قبل قاسم أمين بأكثر من ربع قرن. 

فالطهطاوي مع حجاب المرأة في لباسها الشرعي الذي يستر أعضاءها التي تحرم 
الشريعة كشفها أمام الأغراب؛ وينطلق من الحكم الشرعي في منع التبرج والسفور فيقول: 
. «ومن المعلوم أن التزين المطلوب من النساءء إنما هو لأزواجهن أو لمن في بيتهن»: «في أنفسهم 
لا يتبرجن به للرجال الأجانب كعادة الأعاجم المبنية على اختلاط الرجال بالنساء؛ فإن هذا 
لا يخلو من الاستحسان الذي يترتب عليه الافتتان»(0. 

بل إنه يعتبر «الصيانة والستر»" من حقوق الزوج على زوجته؛ وبنص واضح حاسم يقول: 
«ويجب على المرأة الاحتجاب من الأجانب» ويحرم على الرجل النظر إلى شيء من المرأة 
الأجنبية؛ ولو زوجة لأخيه أو أختاً لزوجته؛ ولو في حالة أمن الفتنة؛ وكذلك نظر المرأة إلى 
الأجنبي حرام؛ ولو زوجاً لأختهاء ما لم يكن محرماء ويحرم أن يخلو رجل بأجنبية!". 

ومعلوم أن القول بحرمة النظر إلى شيء من المرأة الأجنبيةء من لوزام القول بحرمة كشف 
المسلمة ما أمر الله بسترهء فالطهطاوي في تأكيده على حجاب المرأة يؤصل الرؤية الشرعية 
بصورتها الصحيحة والمتكاملة؛ ثم ينتقل من الحكم الإجمالي إلى التفاصيل والاستشاءات 
التي تميلها الضرورات والحاجات فيما يخص أحكام النظر إلى الأجنبية المحجبة فيقول: 
«ولا يجوز النظر فيما لا يحل إلا بأسباب: أحدها: النظر للمداواة بقدر الحاجة: ثانيها: 
النظر للوجه والكفين لمن يريد أن يتزوجهاء ثالثها: النظر في المعاملة المفتقرة للشهادة عليهاء 
والتعريف لهاء ونحو ذلك مما تدعو إليه ضرورة المعاملةء فينظر الشاهد إلى الوجه لا غير 
رابعها: المعلم ينظر بقدر الحاجة والضرورة»!"). 

فقضية حجاب المرأة بمعنى ستر أعضائها التي لم تبح الشريعة كشفها للأجانب يقف 

)١(‏ المر د الأمين للبنات والبنين (14./6) الأعمال الكاملةء قي محمد عمارة. 


( 
(۲) المر د الأمين للبنات والبنينء 1٤./١‏ الأعمال الكاملة» قي محمد عمارة. 
)٣‏ المصدر نفسه»ء .1٤۳/۲‏ 


) 
) 


.1٤٤/١ المصدر نفسهء‎ )٤ 





منها الطهطاوي؛ موقف الفقيه الملتزم بحدود الشرع الموافق لما اتفق عليه فقهاء الأمة, وإن . 
يكن له رأي في جزئية معينة فهو اجتهاد معتبر له فيه نظائر من علماء الأمة ومجتهديها. 

SE‏ وجا هن انرو قبن كان موقق اناو القضرو انوس لوول 
الذي دعا إلى تعليم المرأة وعملها كان يطلب. بديهة أن تخرج المرأة من منزلها إلى هذه 
الميادين والساحات والمجالات)'. ) 

ولم يترك الطهطاوي دعوته لخروج المرأة إلى العمل وطلب العلم من دون ضوابط شرعية؛ 
وإنما فرق بين «الخلوة» وبين (الاختلاط) لضرورة حياتية تجيزها الشريعة؛ فالخلوة التي هي 
مظنة الشبهة, أو الداعية إلى الزلل والانحراف؛ وتكون من مقدمات المعاصي ووسائلهاء يقف 
الطهطاوي مع تحريمها مقرراً «يحرم أن يخلو رجل بأجبنية. 

أما إذا انتفت صورة الخلوة وحكمها بحيث زاد عدد المجتمعين من الجنسين في مجالات 
العمل المشروع والظروف المأمونة, فإنه وإن أطلق على هذه الحالة لفظة «الخلوة» فإنه 
يجيزها قائلا: «ولا بأس أن يخلو رجال أو عدة رجال بنسوة ثقات. لا رجل أو عدة رجال 
بو الخد كللامة هذ بالنسبة للرجال الأتجاتب هن المراة ناما ذؤو المحارم من النسب 
والرضاع والمصاهرة, وهم الذين لا يحل تزوج بعضهم نفا أبداً فتجوز لهم الخلوة“. 

ففي حديث الطهطاوي عن الحجاب بكلا معنييه «اللباس الشرعي» و«المجتمع الانفصالي» 
أو الاختلاط المشروع بضوابطه؛ يتكلم بلسان الفقيه المسلم؛ إذ لا تبدو لديه - وهو من طلائع 
المبتعثين إلى باريس - نزعات تلفيقية أو توفيقية ظاهرة. لكن عندما ينتقل الطهطاوي في 
وصفه لباريس ومدنيتها وأحوال أهلها وفنونها وعلومها وقوانينهاء فإنه وإن أبدى رؤى نقدية 
تجاه تلك المدينة إلا أنه لم يسلم من الوقوع في الانبهار مما جعله يتخذ مواقف تبريرية 
لسالك شائنة. فضلاً عن المنهج التوفيقي الذي بسطنا رأينا فيه في مقدمة الرسالة. 

وإذا كان الشيخ رفاعة أصيلاً في رؤيته لحجاب المسلمات واحتجابهن, فإننا سوف نندهش 

.591 رفاعة ال ۾ اى »را دالتنوير في العصر ا ديث. ص‎ )١( 
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موقفه من سغور الفرنسيات واختلاطهن حيث إنه نظر إليهن بفير العين التي رأى فيها 
حجاب المسلمات. ففي الفصل السابع وتحت عنوان: «منتزهات باريس» من كتابه «تخليص 
الإبريز في تلخيص باريز» يتحدث عن مراقصة الرجال للنساء بروح المعجب والمدافع حين 
وصف محال الرقص المسمى «بالبال» فقال: «ويتعلق بالرقص في فرنسا كل الناس وكأنه نوع 
من العياقة والشبلنة'ء لا من الفسق فلذلك كان دائما غير خارج عن قوانين الحياء بخلاف 
الرقص في أرض مصر فإنه من خصوصيات النساءء لأنه لتهيج الشهوات: وأما في باريس 
فإنه نمط مخصوص لا يشم منه رائحة العهر أبداًء وكل إنسان يعزم امرأة يرقص معهاء فإذا 
فرغ الرقص عزمها آخر للرقصة الثانية وهكذاء وسواء كان يعرفها أو لا يعرفهاء وتفرح 
النساء بكثرة الراغبين في الرقص معهنء ولا يكفيهن واحد ولا اثتانء بل يحبين رؤية كثير من 

الناس يرقص معهن لسآمة أنفسهن من التعلق بشيء واحد» قال الشاعر: 

أيا من ليس يرضيها خليل ولا ألفا خليل كل عام 

أراك بقية من قوم موسى فهم لا يصبرون على طعام 
وقد يقع أن من الرقص رقصة مخصوصة يرقص الإنسان ويده في خصارة من ترقص 
معهء وأغلب الأوقات يمسكها بيده وبالجملة مس المرأة أيا ما كانت في الجهة العليا من . 

البدن غير عيب عند هؤلاء النصارى»(). 
تساؤلات كثيرة تزدحم في الذهن من قراءة هذا الوصف الذي خلع فيه كاتبه على أجوائه 
الماجنة رداءً أخلافياً. 
كيف غاب عن ذاكرة الطهطاوي وصفه لملابس الفرنسيات «بالخلاعة»!") قبل صفحتين من 
حديثه عن حفلة الرقص هذه؟ ) 

وكيف صار الرقص المختلط نوعا من اللياقة لا من الفسوق؟ وكيف تظل الراقصة التي لا 
يشبعها واحد ولا اثنان ولا ألف خليل غير خارجة على قوانين الحياء!! وكيف يتحول مفهوم 
الدياثة إلى «السآمة»!؟ بل ويلتمس لهم العذر الديني فيكون تلمس الغرباء للنصف العلوي من 


١)العياة‏ والشيلنة. كلمتا عاميتا عتيا الأناةوا فتور. انظر: مخمد محمد حسين: | س م والحضارة ال ربية. ص 535. 
: 2 : 0 - 0 ۴ ربد 
%( خلي الأبريز فى لخي باريز؟/؟؟١ا-؟155.,‏ 
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أجساد النساء ليس عيباً عند النصارى؟ فرفاعة لم يحاكم هذا السلوك الشائن وهذه 
الملجاهرة بالعضية إلى الشريمة 'الإسلامية: ولا إلى شريعة النصازئ ولا إلى مباذئ القظرة 
العامة التي تؤثم ما يصفء وفوق هذا كله تبلغ الهزيمة النفسية مداها عندما يقارن بين 
رقص الفرنسيات ورقص الشرقيات فيكون رقصهن بريئاً ورقص نساء الشرق وبلده متهما 
بالشهوانية!! 

إنني مع الدكتور محمد محمد حسين في قناعته على حسن قصد الطهطاوي وغيره من 
رجال المرحلة الأولى. لاتصال المسلمين بالحضارة الغربية!". فلست في صدد مناقشة 
القاضد والحكم عليهنا او التشكيك فيهاء ومع تسليمتا بسلامة التواياء بل إن قناعتا 
بصدقهم في خطاباتهم النهضوية هو الذي يفسر لنا الازدواجية والتناقض في خطاب رجال 
المفوسة التوفيفية: 

وكما قدمنا في هذه الدراسة من أن الطهطاوي من خلال هذا النص صورة من صور 
ضحايا الانبهار, والمعادلة النفسية تقول: (الانبهار «يؤدي إلى» الانصهار «يؤي إلى» الاندثار). 
ويختلف نوع الاندثار ودرجته من شخص لآخر بحسب الحصانة والأصالة ومدى التأثر إلى 
اکر السات ال عوط کل ايك فا طم مان فا تقول يكيرنا به قاری 
نفسه وضي نفس الصفحات التي يستعرض بها رقص آهل باريس يقول: «ومن المنتزهات 
محال الرقص المسماة (البال) وفيه الغناء والرقص؛ وقل أن دخلت ليلا في بيت من بيوت 
الأكابر إلا وسمعت به الموسيقى والمغنى: ولقد مكثنا مدة لا نفهم لغنائهم معنى أصلا لعدم 
معرفتتا بلسانهم. ولله در من قال في مثل هذا الأمر: 

ولم أفهم معانيها ولكن ودت كبدي فلم أجهل شجاها 
فكنت كأنني أعمی معنى افا و و 

فهو يحكي لقرائه تجاريه الشخصية مع عالم الغناء واموسيقى» والرقص في صالونات 

الأسر «الارستقراطية» الفرنسيةء مبدياً مدى تأثره ونشوته من خلال اختيار بيتين من الشعر ‏ 


.58 الإسلام والحضارة الغربيةء ص‎ )١( 
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العربي للدلالة على مشاعره التي انجذبت بشوق إلى ما لا يفهم معناه من كلام المغني 
الفرنسيء كحب الغانيات بلا رؤيةء فكيف سيكون طربه لو فهم المعاني؟! 

إن هناكو نايرع احرف الي وهر وف د عا ر 
النظر إلى مجمل كلامه عن الرقص الفرنسي وأدبيات الراقصين نشعر أن الطهطاوي - 
بقصد أو من دون قصد - كان يقوم بعملية التسويق للفن الباريسي من خلال التشويق. 
والمقارنة بين ما كتبه بقلم الأصالة عن الحجاب والاحتشام والستر وضوابط الاختلاط وبين 
ما أبداه من اعجاب بأجواء الاختلاط وتبادل الرقصات والدفاع عن الحفلات الباريسية, 
تدلنا على النزعة الازدواجية التي غلبت على كثير من أصحاب المدرسة التوفيقية. 

لم يتخيل الطهطاوي وهو يعرض ثقافة الباريسيين في الفنون والرقص المختلطء أن هذه 
المسالك ستزحف إلى بلاد المسلمين وتنسخ ما كان يدعو إليه ويؤكد عليه في التزام أحكام 
وآداب الحجاب حتى جاء اليوم الذي أصبحت فيه حفلات الرقص في الشرق صورة مشوهة 
عن النسخة الباريسية الأصلية. يصدق عليها وصف العلامة مصطفى صبري «العربي 
الجاهلي القديم كان إذا بشر بالأنثى يتوارى من القوم من سوء ما بُشر به أيمسكه على هون 
أم يدسه في التراب: والعربي الحديث العلماني يبدأ خطبته بقوله: «سيداتي سادتي ولا 
يتوارى من القوم عندما خاصر قرينته رجل غيره وراقصها بين ظهرانيهم: لعلمه بأن له 
عوضا في أن يخاصر هو الآخر قرينة ذلك الرجل أو قريبته. وي الحقيقة إن هذا العربي 
أيضا جاهلي ولکن من طراز آخ٠‏ . 

صحيح أن آراء التوفيقيين جاءت خاطفة وعرضوها بعجالة وقد تبدو ضئيلة التأثير 
السلبي؛ ولكن أهمية الطهطاوي ترجع إلى آنه قد جلب هذه البذور الغربية وألقاها في ٠‏ 
الترية الإسلاميةء دون أن يسبر أغوارها البعيدة وجاء بعده من تعهدها بالسقي والرعاية 





.٤٤١ - ٤٤١/١ مصطف صبري» موقف العق والعلم والعالم‎ )١( 
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موقف محمد عبده من الحجابا'!: ا 
معرفة موقف محمد عبده واجتهاداته في موضوع الحجاب. علينا أن تُنَوهُ بما قررناه منلفاً 
بقصة العلاقة بين محمد عبده وكتاب تحرير المرأة. هل هو مؤلفه5 أم 5 أمين؟ أم أنه 
جاء ثمرة لجهد مشترك بينهماة أم أن الشيخ أوحى بأفكاره العامة وقام قاسم ببلورتها 
وإخراجها؟ أم أن (عبده) كان يشرف ويراجع مصححاً ومضيفاً ومعدلاً ومؤصلاً لما كان يكتبه 
تلميذه؟ أم أنهما تقاسما فصول الكتاب ثم ضماهما إلى بعض فخرج هذا السفر بعد أن 
تكفل: الشيخ بكتابة القسم الذي يخص المسائل الشرعية «الحجاب الشرعي. والزواج؛ وتعدد 
الزوجات» والطلاق» وتكفل قاسم بتناول ذات المسائل من الوجهة الاجتماعية والتربوية وبقية 
الموضوعات الأخرى. ِ 
آنا كانت اة فان ا لفق علية:والثايّت لدىئ جكمهرة الدارسين لهذه القضية أن الود 
عبده بصمات ظاهرة ودوراً كبيراً في مادة الكتاب وميلاده. ويكفي أنه كان راضياً عن هذا 
الصف والانسان برضي عن ما يوافق قناعاته بل إنه سائد الكتاب ومؤّلفه بامتناعه عن 
الاستجابة للذين طلبوا منه إصدار فتوى رسمية ضد الكتاب أسوة بجهود فقهاء عصره؛ 
٠‏ ولوقعه البارز في الفتيا. وزاد في نصرة الكتاب. والدفاع عنه عن طريق «رشيد رضاء تلميذه 
والكاتب الإسلامي الوحيد الذي أدار ظهره لصف المعارضين وكتب في «المنار» يشيد بكتاب 
«تحرير المرأة»!! ويما أن هذا هو دور الشيخ محمد عبده وموقفه المؤيد من الكتاب؛ فإنه من 
بآب او كن ما لما اتشر اوا هه ان م ن هو الي افر كاتا 
ومن هذه المسائل قضية الحجاب التي جعلها قاسم في فصلين: 
الآول: تناول مبحث الحجاب في جانبه الشرعي تحت عنوان: «الجهة الدينية!). 
والثاني: بين رأيه في الحجاب من الزاوية الاجتماعية والتريويةء وجاء تحت عنوان «الجهة 
الاجتماعية". 
نسبة الكتاب لصناحبه (قاسم أمين)» أصوب ولذا لم ننس المباحث الشرعية الأ ر في كتاب «تحريرالمرأة» مد عبد في مناقشتنا 
العلمية وأتر هذا المبحث كما هو بغية الاستفادة من رأي الأستا ين الفا لين اللذين سو يناقشان الرسالة وعليه تتم القناعة الأ يرة. 


(۲) «تهرير المرأة»» الأعمال الكاملة. ص 555 -599. 
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ولما رجح الدكتور محمد عمارة انفراد محمد عبده بكتابة الفصول الشرعية() لكتاب 
تحرير المرأة, أدرج هذه الفصولء ومنها مبحث الحجاب من «الجهة الدينية» في الأعمال 
الكاملة للامام محمد عبده» وإليه سوف تكون الإحالة. 


نفي النقاب: 

لم يقف الشيخ محمد عبده في بحثه لحكم الحجاب الشرعي بترجيح كشف الوجه 
والكفين على سترهماء وإنما جزم بنفي أن تكون النصوص الشرعية دالة على ستر الوجه أو 
مشيرة إلى الانتقاب وختم بحثه قائلا: «والحق أن الانتقاب والتبرقع ليسا من المشروعات ' 
الإسلامية ولا للتعبد ولا للأدب, بل هما من العادات القديمة السابقة على الإسلام والباقية 
بعده)(). 

وقد مهد لهذه النتيجة الجريئة في مطلع بحثه بتقرير مسلمة إيمانية يتفق عليها جميع 
المسلمين فقال: «لو أن في الشريعة الإسلامية نصوصاً تقضي بالحجاب؛ على ما هو معروف 
الآن عند بعض المسلمينء لوجب على اجتناب البحث فيه. ولما كتبت حرفا يخالف تلك 
النصوص مهما كانت مضرة في ظاهر الأمرء لأن الأوامر الإلهية يجب الإذعان لها بدون بحث 
ولا مناقشة:©. 

بين هذه المقدمة وتلك النتيجةء بسط الشيخ أدلته في نفي وجوب الحجاب الساتر للوجه 
واعتبره من العوائد الدخيلة على المجتمع المسلم بسبب مخالطتهم لبعض الأمم ثم ما لبثوا أن 


)١(‏ يرى الدكتور السيد أحمد فر أن رأي محمد عمارة مبال فيه ويحتا لى دليل ويقول: «والأارج أنها من فكر الشي محمد عيذده 





و نشا كاتبهافالشي هو الذي وجه الأفكار وأرشد لى ما يحتاجه الكاتب من نصوص الكتاب والسنة وكتب الفقه الإسلامي...» والذي أراه 
أن المحصلة واحدة في نسبة الأفكار أو الكتابة لى الشي عبده. انظر :«ال امرة على المرأة المسلمة»» ص ۷۷-۷١‏ 
(1) الأعمال الكاملة محمد عبده» جمع وتحقيق د. محمد عمارة, ؟/111. 
ماأد ليه الشي من أن الانتقاب والتبرقع من العادات السابقة على الإسلام كلا وجيه. وملاحظة قلمنا يشير ليها الباحثون ولقد 
أثبتت الدكتورة ينب حكلي في بحثها ( اهرة حجاب المرأة في الأدب١‏ اهلي). وجود الحجاب في ذل العصرء من خلال أقوال الشعرا , 
وأخبار الرواة. بشكل ير مواقتارة. وصري تارة أخرىء؛ حين ذكر الشعرا القنا والبرقع واللثام وا مار والنصيف والملا 3 
والريطة... وعللت وجود هذه الظاهرة بأنها عرف وتقليد لاشن متبعء ولعلها كانت بقية من بقايا الدين الحنيف, أو نتيجة التأثر باليهود 
أيناصارى الذين كانوا يجاورون العرب أو يعايشونهم أو ر اكان لغيرة الرجل وحيا لمرأة أثر في ذل . انظن بحثها في (مجلة الأحمدية), 
وية محكمة تصدر عن دار البحو للدراسات الإسلاميةى حيا الترا ٠دبيء‏ العدد الأول المحرم ۱۹٤۱ھ‏ - مايو (آيار) /198م, ص 544 - 
الا 


(؟) الأعمال الكاملة. ".ص .١1.5‏ 








الفنوها لناين الدكق: 

وقناعة الشيخ عبده بعدم وجود.نص «في الشريعة يوجب الحجاب على هذه الطريقة 
المعهودة»!') في عصره جعلته يناقش الأدلة التي يركن إليها مخالفوه القائلون بوجوب تفطية 
الوجه. 

وتعد آيات سورة النور أول هذه الأدلة وأكثرها شهرة عند اأ والفقهاء لا سيما 
الاستثناء الذي وقع في معناه الخلافء فكان لا بد أن يدلي الشيخ برأيه في قوله تعالى (ولا 
٠‏ يبدين زينتهن إلا ما ظهر منها) قال: «واتفق الأئمة على أن الوجه والكفين مما شمله 
الاستثناء في الآية(') ثم قام بتعزيز رأيه بأقوال فقهاء المذاهب الأربعة ففصل القول في 
المذهبين الحنفي والشافعي ولخص اجتهاد المذهبين الآخرين بقوله: «وحكم الوجه والكفين 
وأنها ليست يعورة معروق كذلك عند المالكية والختائلة :ا 

وبعد الانتهاء من بحث الموضوع فقهياً. يدعم الشيخ رأيه الرافض لحجاب الوجه 0 
العمليء جاعلا منه وسيلة إعاقة اجتماعية يضر بمصالح المرأة وحقوقها لوجه المرأة يشترا 
فيه الإضرار بالمصاحة العامة مع الحجاب بمعنى المجتمع الانفصالي. 

يقول الشليخ عيدة: : «خولت الشريعة للمرأة ما للرجال من الحقوق؛ وألقت عليها تبعة 
أعمالها المدنية والجنائية: فللمرأة الحق في إدارة أموالها والتتصرف فيها بنفسهاء فكيف 
يمكن لرجل أن يتعاقد معها من غير أن يراها ويتحقق شخصيتهاء وكون الشيخ عبده 
مارس القضاء فإنه يستثمر مشاهداته وما احتفظت به ذاكرته من سلبيات يرجعها إلى صورة 
الحجاب الدارج في مجتمعه فإنه يطرح الإشكال في جانبه العملي فيقول: «ومن غريب 
وشاكل التق ان فيو الراة فة من راسا إن حتميها أو فا من وزاء مهار أو 
باب» ويقال للرجال: ها هي فلانة التي تريد أن تبيعك دارها أو تقيمك وكيلاً في زواجها 
مثلاً. فتقول المرأة: بعت؛ أو: وكلت أو يكتف بشهادة شاهدين من الأقارب أو الأجانب على 

)١(‏ المصدر نفسه. جا ص .۱.١‏ ظ 
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أنها هي التي باعت أو وكلت والحال أنه ئيس في هذه الأعمال ضمانة يطمئن إليها أحد. 
كي ما أظهرت الوقائع القضائية سهولة استعمال الغش والتزوير في مثل هذه الأحوال, 
فكم رأينا أن امرأة تزوجت بغير علمهاء وأجرت أملاكها بدون شعورهاء بل تجردت من كل ما 
تملكه على جهل منهاء وذلك كله ناشيّ من تحجبها وقيام الرجال دونها يحولون بينها وبين من 
يعاملهاء!'». ويحمل محمد عبده القضاء شطراً من هذه المسؤولية في تعثر التحقيق القضائي 


ا أمامهم وة الوك وهي مدعية أو مدعى عليها أو شاهدة: وذلك منهم 
استسلام للعوائد" ومن ثم يسهل الغش» ولا كان ستر وجه المرأة يتسبب بتفويت فوائد 
كثيرة في النزاعات والخصومات قال عبده كلمته للقضاة «ولا أظن أنه يسوغ للقاضي أن 
یحکم علی شخص مستتر الوجه ولا آن یحکم له ولا أظن أنه يسوغ له أن يسمع شاهداً 
كذلك20. 

أما على صعيد نشاط المرأة الحركي الاجتماعي الطبعيي؛ فإن عبده يعتبر الحجابين «ستر 
الوجه»» و«المجتمع الانفصالي» كلاهما يخالف مقاصد الشريعة التي جاءت لرفع الحرج عن 
الناس وقدمت اليسر على العسر ويناقش موجبي الحجاب والاحتجاب عن طريق تساؤلات 
استنكارية فيقول: «كيف يمكن لامرأة محجوبة أن تتخذ صناعة أو تجارة للتعيش منها إن 
كانت فقييرةة كيف يمكن للكادمة محجوية أن وم بخرمة يمتزل هيه رجال؟ كيف يمكن 
لتاجرة محجوبة أن تدير تجارتها بين الرجال؟ كيف يتسنى لزارعة محجوبة أن تفلح أرضها 
وتحصد زرعها؟ كيف يمكن لعاملة محجوبة أن تباشر عملها إذا أجرت نفسها للعمل في بناء 
بيت أو نحوهة!!). 

يرى الشيخ أن هناك تآزراً بين الحكم الشرعي الخاص في إباحة كشف الوجه فيقول: 
«هذه هي نصوص القرآن وروايات الأحاديث وأقوال أئمة الفقه كلها واضحة جلية في أن الله 
قد أباح للمرأة كشف وجهها وكفيهاء وذلك للحكم التي لا يصعب إدراكها على كل من 
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عقل»ء وبين مراعاة الشريعة بمقاصدها وروحها للواقمية المينية على رفع الحرج والمشقة 
عن الان ا تكن رور اا ا وال الت رنت أن ما ا من ما ر اجب 
يندرج في حكمة إباحة الشرع الإسلامي لكشف المرأة وجهها وكفيهاء ونحن لا نريد أكثر من 
ذلك" ويضيف إلى أدلته الشرعية والواقعية العملية؛ التي ساقها في إثبات بدعية ستر وجه 
المرأة عندهء أدلة ومناقشة عقلية بحتة للذين يكثرون الحديث عن الخوف على الرجال من 
الافتتان بوجوه النساء إذ يرى عبده «أن المرأة ليست بأولى من الرجل بتغطية وجههاء!". لأن 
الأواهر رازه ةركن النع رقف مل اللترودين O‏ 
اليجال تايرق وسر وجوه هن التسناة إذا بخاقوا اة هان اهن وة اترجل 
أضعف من عزيمة المرأة» واعتبر الرجل أعجز من المرأة عن ضبط النفس والحكم على هواه؟ 
واعتبرت المرأة أقوى منه في كل ذلك...)ء ثم يسلك الإمام منهج قلب الدليل على أصحابه 
المعروف عند المناطقة:ء إذ أن هذا النقاب الذي يزعم البعض أنه يدرأ الفتنة. هو محرك 
كوامن التطلع لدى الرجال بما يخفيه من جمال مما يزيد الافتتان به ضي صورته القائمة!©, 
ويختم , بحثه في الحجاب بتتاول الآيات من سورة | ا 00 نساء 7 00 
0 0 لأر التي TT‏ بمعنى قصر المرأة في E RN‏ 
تخالط الرجال. ) 

يقول الشيخ: «الكلام فيه ينقسم إلى قسمين: ما يختص بنساء النبي ييه وما يتعلق بغيرهن 
من نساء المسلمين؛ ولا أثر في الشريعة لغير هذين القسمين»!"). 

ويرى أنه لا يوجد خلاف في جميع كتب الفقه من أي مذهب كان ولا في كتب التفاسير أن 


نصوص الآنات من سورة الأحزاب خاصة بنساء النبي يك أما القسم الثاني: فغاية ما ورد 
)١(‏ المصدر نفسه .١.5/5‏ 
(۲) المصدرر نفسه» .٠.۹/۲‏ 
)١(‏ المصدر نقسهء .١١١/١‏ 
)٤(‏ المصدر تفسه» .٠١١./۲‏ 
) *) من المفارقات في هذا المقام أن محمد فريد وجدي» » وهو توفيقي النزعة ری ا ا ب 
ستر وجه المرأة في كتاب «المرأة المسلمة» الذي ألفه في الرد على قاسم أمين, »> وسنبين وجهة نظره»ء وللمقارنة انظر كتابه السالقف» ص .١٤١‏ 
(1) سورة الأحزابء الآية .)١۲(‏ 
(۷) الأعمال الكاملة محمد عبده .١١١/١‏ 





في كتب الفقه عن حديث النبي وَل نهى فيه عن الخلوةء ودلل على كلا القسمين بما يؤيد 
اجتهاده(), 


استدراكات: 

من المآخذ المنهجية التي تضعف رأي الشيخ واجتهاداته في القول بعدم وجوب ستر وجه 
المرأةء وإخراجه لهذه القضية من دائرة الخلاف الفقهي المعتبر مفسرا الآيات الواردة في 
الشاب فلن انها قطنيه الدوالات ظلى سا اراد وبالرجوع إلى الصادر الفقينية رعتب 
التفسير نجد أن الخلاف وتعدد أقوال المجتهدين فيها ناشن منذ الصدر الأول وهذا يجرنا 
إلى القول بن الشيخ عبده أصدر حكماً عاماً في قضية لم يتتبعها بالاستقراء كما أنه 
أسقط باب سد الذرائع في حديثه عن الافتتان بوجوه النساء؛ وقام بقياس خاطنيٌ على وجوه 
الرجال التي لم تأمر الشريعة بسترها. 

وإرجاعه ستر الوجه إلى أعراف أو عادات سابقة على الإسلام يعتبر حجة واهية غير 
ملزمة لمخالفيه. حيث إن ذلك ينتقض عليه؛ فالأصوليون يقررون أن من الأعراف التي كانت 
قبل الإسلام» وجاء الإسلام معتبراً لها أنها تؤول بذلك؛ من كونها عرفاً إلى سنة تقريرية. أي 
أنها ترتقي من كونها عرفاً اعتبره الشارع إلى أحد أوجه السنة؛ بل أنهم - الأصوليين - 
يعطونها بذلك. مرتبة تجعلها تخصص النصوص الشرعية: لا باعتبارها عرفاً أقره الشارع 
وإنما لصيرورتها لسنة تقريريةء ومن ذلك ستر الوجه والكف بالنقاب والجلباب والقفاز 
ونظائر ذلك في الشرع كثيرة ومشتهرة؛ فمثلاً في الديات وكونها مائة من الإبل» كان عرفاً 
جاهلياً حيث أن أول من سنها كذلك هو عبدالمطلب في حادثة فدائه لابنه عبدالله المشهورة, 
فكان ذلك من العرف الذي أقره الشارع؛ فآل إلى السنة التقريرية: بل والسنة القولية في 
قول النبي ب في كتاب عمر بن حزم الذي بين فيه الفرائض والسنن والديات: (وضي النفس 
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مائة من الإيل)!). 
وذكر الشواهد والأمثلة على أعراف ما قبل الإسلام والتي آلت إلى السنة التقريرية يطول. 
ونحن لا نختلف مع الشيخ عبده في أن النقاب من عادات ما قبل الإسلام: ولكن السؤال 
الذي يطرح في هذا المقام هل هذا العرف مما أقره الشرع أم ألغاه؟ 
والجواب: أن ستر المرأة لوجهها مما أقره الشرع - بفض النظر عن الوجوب أو الندب أو 
الإباحة - حيث أن النبي ية نهاها عن الانتقاب في الإحرام» فبمفهوم الحديث لها أن تنتقب 
فيما عدا ذلك. 
) فعلام يهدم الشيخ هذا الحكم من أساسه. ولا يرى له أي مشروعية: ونحن نناقش هنا 
ستر الوجه وليس في درجة المشروعية من حيث الوجوب أو الندب فالخلاف مع الشيخ في 
إسقاطه لهذا المبدأ بالكلية. ) ٠‏ 
ونجد الشيع بعد ذلك ير لرآيه بآن سكرالوجه كرتب عليه مفاسد عظيمة في مجال 
المعاملات والقضاء بينما نجده يغفل هنا أن ذلك مما استثناه الفقهاء للمرأة أصالة في 
مواطن المعاملات كالبيع والشراءء ومواطن القضاء والشهادات والتداويء لأن ذلك مما 


يتساهل فيه رافعا للحرج. 


رشيد رضا والحجاب: 

لاع اشع ممه رشي ران لف الطروف ركلف أل عات امنيا شيت 
محمد عبده والتي كانت تعم العالم الإسلاميء وأحد أوجه هذه التخلف ما يخص التعامل مع 
المرأة. وعند تناوله موضوع الحجاب يشير إلى بعض هذه المظاهر المبالغ بها «حتى صار من 
التقاليد أن لا يرى رجل أجنبي امرأة بالغة ولا يكلمها ولو من وراء حجاب بل صاروا يكتمون 


أسماء النساء؛ ويلغنا أن بعض المتتطعين من طلبة العلم من طرابلس الشام أمز امرأته بتغطية 


)١(‏ رواه النسائي ج ۸ ص۷٥‏ كتاب القسامةء باب ذكر حديث عمر بن حزام» والحاكم في المستدرك ج ١اص‏ 7546 -5917, والبيهقي ج ؛ ص۸۹ 








رأسها في داخل الدار حتى لا تراها الملائكة»!". فإذا كان هذا حال المحسوبين على العلم؛ 
فكيف تكون أحوال العامة. والظاهر أن بعض طلاب العلم بدلاً من أن يقوموا بتصويب 
العامة نجدهم يتأثرون ويخضعون لضغط الواقع الاجتماعي ورأي الشيخ في لباس المرأة 
الشرعي: القول بجواز كشف المرأة لوجهها وكفيها إلا أنه يختلف مع شيخه من أنه لا يعد 
ستر الوجه بدعة, وإنما يدخله في الآراء المرجوحة؛ بينما كان شيخه يسقطه من الاعتبار 
الشرعي أساساء يتبين ذلك من قول رشيد رضا في تفسيره لقوله تعالى: فل لَلْمؤمين يفضوا 
من أبصارهم ويحقظوا روجهم ذلك أزكى لَهُم إن اله خبير بما يصتَعون 69 وقُل لَلْمُؤْمَات يَغْضْصْن من 
أبصارهن ويحفظن فروجهن ولا يندين زينتهن إلا ما هر منها الآية. يقول عن الاستشاء الوارد في 
الآية: «امر المؤمنات يما أمربه المؤمنين من غض وحفظ وزاد عليه نهيهن عن إبداء زينتهن 
للرجال إلا ما'ظهن متها لصترورة العام والقيام بالأعمال المشروغة من دينية ودتيزية وفسيره 
. العلماء المختافو المذاهب بالوجه والكفين والملابس الظاهرة كالقناع والجلباب"ء فهو يقرر 
وجود خلاف بينهم في فهم الاستتثناء ولهذا لم يسقط فناع الوجه. مع يقينه أن السنة. 
الشارحة للكتاب تدل على «عدم وجوب ستر الوجه×*ء وإذا كان محمد عبده يهون من مسألة 
سد الذرائع أو لا يوليها الاهتمام المطلوب في حديثه عن الفتنة الناشئة من كشف وجوه 
النساء فإن تلميذه رشيد رضاء في عموم حديثه عن الحجابين «المجتمع الانفصالي» و«اللباس 
الشرعي» يعتد بقاعدة الذريعة مع ملاحظته أن (كل ما استحدثه الناس في المدن والقرى 
الكبيرة من اليالفة فى حجب النساء فهو من بات:سن الذريهة: لأ من أصول الشريعة:) 
وهذه المبالغات في فهم وتطبيق القاعدة الشرعية لم يدعه إلى إغفالها وإنما إعمالها بما 
يوافق مقاصد الشرع ويحقق مصالح الخلق. . 

يقول: «إن سد ذرائع الفتنة والفساد مشروع؛ وهو يختلف باختلاف الأعصار والأمصار, 
وإنما الحرام ما ثبت بنص قطعي الرواية والدلالة. وما دل على طلب تركه دليل ظني فهو 

۸١ رشد ركناء تداء لوت اللطليف. س‎ )١( 

(1) سورة الخور, الآية (55-11). 
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مکروه» وكل رجل وامرأة أعلم بحال نفسه ونيته: وحال قومه وبيكته(". 


فريد وجدي والعودة للحجابين: 

إذا كان محمد رشيد رضا قد خفف من حدة الطرح الذي سلكه محمد عبده في موضوع . 
حجاب المرأة. وكان أكثر ضبطأً للمسألة في تأصيلها الشرعي؛ فإن محمد فريد وجدي؛ رجع 
بقضية الحجاب إلى ما قبل محمد عبده؛ فقال بما لم يكن متوقعاً حيث انتصر للحجابين معاً 
«ستر وجه المرأة» و«المجتمع الانفصالي» من جهة توزيع أدوار كل من الأنشى والذكر شي 
الحياة مع ضرورة التاكيد على أن وظيفة المرأة التي خلقت لها هي تدبير المنزل وإن أدى ذلك 
إلى عزلة المرأة في حجاب بيتها. 

والغرابة ترد على الأذهان من كون فريد وجدي توفي عام ٤١۱۹م‏ أي بعد محمد عبده 
بنصف قرن وبعد رشيد رضا بعشرين عاما تقريباًء فهو يعيش مظاهر السفور المتزايد 
والاختلاط المنتشر في الجامعات والعمل والمرافق العامة وأصبح واقعاً مفروضاً فما الذي 
حمله على الدفاع عن الحجابين والدعوة إلى العودة إليهما؟ مع قناعته الجزئية في أن واقع 
الجا اههد ۷ يخلوافن شوت رل زانا لا اكوك احجان شرا ولك اعد انه 
مانع من شر أكبر فهو بهذه الصفة يعتبر خيراً كما أني لا أنكر أن تسلح الأمم ضد بعضها 
شر ولكني لا أنكر أنه دافع لشر أكبر فهو بتلك الصفة يعتبر خيراً أيضا. فالواجب علينا 
معشر الناس أن لا نتابع أميال أنفسنا في كل شيء فإن أكثر ما نطلبه لا نناله وفي بعض ما 
نناله أشياء ما كنا نتوقع حدوثها لو تجلت لنا قبل تمنيها في مظاهرها لكنا بعدنا عنها بعد 
المشرقين!". فهو شر لا بد منه؛ أو أنه أخف الشرين: ولعل الذي حمله على هذا الرأي 
مشاهداته ومعايشاته اليومية لما آل إليه وضع المرأة المسلمة من تجاوز لدعوى قاسم أمين 
الذئ فع ااب وك اة اة ا ااب فاا ورت افر ودر وجدي ينطاق 


() المصدر نقسهء ص .۱۸١‏ 


(؟) المرأة المسلمة.ص .٠٠١‏ 





من قاعدة ازدياد انفراج زاوية الفساد مع الزمن يقول: «نعم إن ذلك الفساد النسائي نما على 
حجب فاع اة ا مو راك امار هر حت سان 5 شا قت 
بالجسم كله دفعة واحدة»!') وهذا ما حصل بالفعل واعترفت به قرينة قاسم أمين في مقالها 
الذي نشرته مجلة (روز اليوسف) بمناسبة انقضاء خمس وثلاثين سنة على وفاة وزجهاء 
قالت: «إنما كان قاسم ينادي بالسفور الشرعي الذي لا يزيد على إظهار الوجه واليدين 
والقدمين ولا يتجاوزه إلى إظهار العورات وإلى اختلاط المرأة بالرجل على النحو الحاصل 
الآنء وإني أعتقد أن قاسم «بك» لو كان حياً لما رضي عن هذه الحال بل لانبرى لمحاريتهاء 
ويحزنني أن أرى الكثيرين يسئون إلى قاسم أمين إذ يحملونه المسؤولية غن هذا التهتك 
وينسبونه إلى دعوته فيدللون بذلك على أنهم يُسيئون فهم الدعوة»!') ويستعين فريد وجدي 
باستعراض تجارب الحضارات القديمة وشهادة الفلسفة الحديثة, مستفيداً من دائرة المعارف 
التي ألفها() في سهولة الاحالة على المراجع والمواد العلمية التي استقاها من مصادرها 
الغربية؛ ليبرهن «على أن الحجاب هو الضامن الوحيد لاستقلال المرأة والكافل الفرد 
لحريتها ورد سطوة الرجال عنهاء) داعيا إلى التريث في الحكم على مظاهر المدنية المادية 
المؤقتة وعدم اتخاذها قاعدة للحكم في شيء قبل تحليله إلى عناصره البسيطة تحليلاً 
دقيقاً”) وهذه لفتة لا بد منها إذا علمنا أن كتابه يقوم على نقض كتاب «المرأة الجديدة» 
لقاسم أمين والذي يعد نهاية الغلو والافتتان بالغرب ودعوته للسير على خطى الغربيين وإن 
أدى ذلك إلى التعثر بنفس العثرات التي مر بها فكان بمثابة سفير مخلص للحضارات الغربية 
بخيرها وشرها وبعد أن ينتهي من عرض ما تجرعه الغرب القديم والحديث جراء الحرية 
المفرطة وإلغاء الحجاب وإباحة الاختلاط الذي لا يحده خلق وانعكاس ذلك أولاً على حرية 
المرأة التي آل أمرها إلى عبودية وبهيمية: نجده يقرر «فإذا كانت أوروبا مع قوتها ومنعتها 
' 0ال تش 

(9) عبا محمود العقاد (ردود وحدود). ص 175 والعقاد يوافق قرينة قاسم أمين في قولها عن مقاصد زوجها في تعليقه على نصها 
المذكور بينما يذهب مصطفى صبري في ٠‏ فوقف العقل» إلى الرأي المناق في تحميل واتهام قاسم .)٤٤٥ ,۲۸١/١(‏ 

(؟) انظر مصنفاته في الاعلام للزركلي 575/١‏ حيث يضع دائرة المعارف في صدارة مصنفاته لأهمية مثل هذه الموسوعة في وقته. 

(؟) المرأة المسلمة, ص 159. 

(ه) المصدر نفسه. ص 15. 

(1) انظر: الدكتور بهاء الأمير «قضية تحرير المرأة» مجلة ا لمتار الجديدء العدد ١١ء‏ ربيع الآخر ١١٤٠ه‏ يوليو بحث تحليلي يطبق من 


خلاله فكرة ل 














ووسائلها تنادي بلسان دوائر معارفها وأشهر كتابها بالويل والثبور من تبرج النساء بحيث رأت 
أن حالتهن تهددها بسقوط سريع جداً فما بالك لو كان الشرق مصاباً بهذا الداء نفسه مع 
صضعفه اليوم»(). 

هذه الرؤية جعلته يدافع لا عن الحجاب فحسب بل عن مشروعية ستر الوجه وبيان 
الحاجة إليه, فيقول في معرص رده على قاسم أمين: «أما قولهم أنه مانع من رؤية المخطوبة 
وبناؤهم كثرة الطلاق وشكاوى النساء على هذا السبب فنرده بقولنا إن الاشكالية من كثرة 
الطلاق وظلم الرجال للنساء ليس خاصا بالمسلمين بل هو في بلاد المدنية أكثر منه لدينا 
الرجوع إلى الفصل المذكور نجده يؤكد ما أقره سلفاً إذ لو كان كشف الوجه هو الكفيل 
الوحيد لعدم وقوع النساء في العلل التي تتسب إلى الحجاب لعدمت تلك العلل من الغرب أو 
لكانت فيه قليلة لا تذكر مع أن الأمر بخلاف ذلك...)0), وحتى الحجة التي يسوقها أنصار 
كشف الوجه. مستشهدين بالفلاحات() العفيفات المحافظات رغم سفور وجوههن» حتى هذه 
الحجة لم يفوتها لهم موظفا علم النفس الغربي في أثر الاجتهاد السلوكي على الرغبات 
الإنسانية لينتهي إلى أن «الفلاحة أو البدوية بمجرد نوالها ما يفنيها من المال تجعل همها 
الأول وضع الحجاب على وجهها والتستر عن أعين الرجال»1"). 

أما الحجاب بمفهومه الثاني عزل النساء عن الرجالء فإن وجدي ينطلق مما يعتبره حقيقة 
جلية تقوم على أن «تاريخ كل هيئة اجتماعية يشهد أن الرجل هو المهاجم لفضيلة العفة 
والمرأة هي المدافئعة عنها»!') وعليه فإنه في ميزان الخسارة والريح «لا مناص من عزل الرجال 
عن النساء... وإن وظيفة المرأة منزلية محضة وإن اشتغالها خارج بيتها خلل اجتماعي خطير 

(١)المرأة‏ المسلمة, ص .١١۷‏ 

.158 المصدر نفسه؛ ص‎ )1١( 

(؟) المصدر نفسه» ص ۱۷۷. 

)٤(‏ للمقارنة انظر تطابق رأي فريد وجدي» مع ما يذكره الأديب مصطفى صاد الرافعي في كتابه «وحي القلم» تحت عنوان «تربية 
لؤلؤية» ۱۹٤/١‏ في معر رده على قاسم أمين وأنصار السقور في قضية الفلاحات. 


(8) المرأة المسلمة. ص .١14١‏ 
)١(‏ المصدر نفسه؛ ص 8؟1١.‏ 








بخلاف الرجل فإن شؤون حياته تقتضي المحاولات الخارجية لزمنا اتباع أخف الضررين ليس 
إلاء وهو في هذا يرد على الذين يقولون له معترضين ولم لا تشير بحجب الرجال؟! أليس 
حجبك للنساء عنوانا على هضمك حقوقهن!') وأوضح أنه يقف في الاتجاه الآخر من موقف 
أمين وعبده(": ويمضي يتساءل منتصراً فا معا «فأي المرأتين إذن تكون أشد تعرضا 
لمشارات الشهوة. المحجبة أم المكشوفة؟ المتعالية عن اختلاط بالرجال بغيرة دينية وراثية 
شديدة أم المختلطة بهمء أليس الثانية طبعاء!') وفي موضع آخر ينقض كلام دعاة السفور 
الزاعمين بأن حجاب المرأة دليل على عدم الثقة بهاء بل يعده «إشارة إلى كونها عزيزة الجانب 
منيعة الحوزة مدافعة عن نفسها ضد العنصر المهاجم بسلاحين قويين بآدابها المعنوية 
وحجبها المادية ليكون يأس الرجل عنها تماما من كل وجهء هل بعد هذا ينصح الرجل لامرأته 
بخلع الحجاب أو تستحسن هي خلعه من تلقاء ذاتهاة»!*) وفي جملة قصيرة يختصر وجدي 
رأيه فيقول: «إن الحجاب علامة العزة وأباء النفس وأنه الضامن الوحيد لاستقلال المرأة 
وسعادتها» وموقف «وجدي» من الدفاع عن الحجابين يكاد يكون مطابقا لموقف قاسم أمين 
في مرحلته الأولى عندما ألف كتابه «المصريون» في الرد على الفرنسي الدوق داركور عام 
4م وإذا كان الدارسون لموقف قاسم في تلك المرحلة يدرجونه في زمرة السلفيين 
الخلص!" فإن فريد وجدي - مع الفارق الزمني - في موقفه من الحجاب تغيب توفيقيته 
ليكون أكثر سلفية من قاسم أمين صاحب «المصريون». 


ت ا و ا ی ا ا و ا 
)١(‏ المصدر تقسه, ص 159. 
(؟) المصدر تقسه» ص ۱۳۹. 
)١(‏ قارن: محمد عبده «الأعمال الكاملة »» ١/١١ء‏ وقاسم أمين «الأعمال الكاملة »» ص 551. 
)٤(‏ المرأة المسلمة» ص 169. 
)٥(‏ المصدر نفسه» ص .۱٤١‏ 
)١‏ المصدر نقسه. ص .۱٤١‏ 


) 
(1) د. جورج طرابيشيء من النهضة إلى الردة « زقات الثقافة العربية في عصر العولمة». ص 58. 








العقاد والحجاب: 

مز عباس الاد ف وة عت الكصيرة بالحلدسن الافديش عن اضبول اللسائل 
ونشأتها وعللها وحكمهاء فهو عندما يطرح مثلاً صلة الإنسان بالثياب: يتكلم تحت عنوان 
«حيوان... لابس» عن «أن التعريف عمل من أشق الأعمال الفكرية وإن شئت فقل إنه كلام 
أشق من جميع أنواع الكلام»!') وبعد أن يستعرض التعريفات الشائعة للإنسان «حيوان ناطق» 
وکن اهي افاج دوو هتا اتاكات رن دقن ن ن ان 
حيوان لابس»" وعن سبب ارتداء الإنسان للملابس يلفت الانتباه إلى ما يختار من معنى 
جميل يقول فيه: «إن الإنسان يظهر بملابسه ولا يستترء وأنه يبدي روحه وعقله ف يستر ما 
يسكرمن جسدم وأعضائة»0) وإذا كان الأمنكذلك فإتة دما من إنسان إلا يضع شيكا من. 
نفسه في ملابسه»!”) لهذا كان للملابس صلة بالفكر والعقائد والخاق والمستوى الثقافي 
والفنون والآمال والأشواق والإقليم والصناعة والحضارة. ويبدأ العقاد بسط مفهوم 
الحجاب في القرآنء من خلال مناقشته لأغاليط المستشرقين الذين أطلق عليهم صفة 
«الأجانب»7) معتبراً عقولهم مفتوحة لتقبل الإشاعات والأوهام بسهولة عما يقال عن 
الإسلام» ونقض رأيهم الذي يخص الحجاب بجزيرة العرب أو المرأة التركية التي ظلت زمناً 
مثالاً لنساء الإسلام» واستدل العقاد على وجود الحجاب بل والبرقع بين العبرانيين من عهد 
إبراهيم عليه السلام» وأن الإشارات إلى البراقع قد تكررت في كتاب العهد القديم والجديد. 


من سفر التكوين وسفر أشيعاء وكلام بولس الرسول في رسالة نثروس... ثم انتقل إلى العزلة 


.1۹/۲ يوميات العقاد‎ )١( 
المصدر نفسه ؟/.لا.‎ )۲( 

)١(‏ المصدر نفسه ؟/رالا. 

(8) ساعات بين الكتبء مقال «فلسفة الملايس». ص 555. 

() المصدر نفسه ص 75, ستتكلم بالتفصيل عن هذه المعاني المتصلة في الملابس في بحثنا عن حكمة الحجاب تحت عنوان «فلسفة 
الملابس وسيكولوجية الموضة». 

(1) يعرف العقاد بنظراته النقدية اللاذعة للمستشرقين وهو مثل محمود شاكر وأحمد تيمور باشا واضرابهم من الذين لم تفتنهم سمعة 
المستشرقين العلمية كطه حسين ومدرسته. لذا د العقاد يكرر وصفهم بالجهل فهم «يجهلون رى اللغة ويجهلون معاني الكلمات» انظر: 
ص 18, من كتابه «اللغالشاعرة»» وكتابه «الإسلام دعوة عالمية» ص ۱۸ء ويضرب أمثلة ملي 5 بالسخرية على فهمهم السقيم ل يات 
القرآنية والسيرة النبوية. وفي يومياته ١/0١5؟,‏ ينتقدهم تحت عنوان «جهل المستشرقين » ويقول في كتابه «الإسلام دعوة عالمية» إن 
الناس أعطوهم فوق مكانتهم 





التي فرضها اليونان على نسائهم؛ وغير ذلك؛ ثم قال «جاء الإسلام والحجاب في مكان جد 
فيه تقليد سخيف وبقية من بقايا العادات الموروثة(". لا يدري أهو أثرة فردية أم وقاية 
اجتماعية؛ بل لا يدري أهو مانع للتبرع وحاجب ما صنعه بكل تقليد زال معناه وتختلف بقاياه 
بغير معنى فأصلح منه ما يفيد ويعقل؛ ولم يجعله كما كان عنواناً لاتهام المرأة. أو عنواناً 
لاستحواذ الرجل على ودائعه المخفية؛ بل جعله أدباً خلقياً يستحب من الرجل ومن المرأة: ولا 
يفرق فيه بين الواجب على كل منهماء إلا لما بين الجنسين من فارق في الزينة واللباس 
والتصرف بتكاليف المعيشة وشواغلها»2). 

ثم يورد آيات الحجاب العامة والخاصة بأمهات المؤمنينء ولا يخرج رأيه عن رأي محمد 
رشيد رضاء من إباحة كشف الوجه؛ والكفين مستنداً إلى تفسير الزمخشري والجوهري, 
ويلخص رأيه بقوله: «فلا حجاب إذن في الإسلام بمعنى الحبس والحجر والمهانة؛ ولا عائق 
فيه لحرية المرأة حيث تجبٌ الحرية وتقتضي المصلحة وإنما هو الحجاب مانع الغواية والتبرج 
والفضول وحافظ الحرمات وآداب العفة والحياءا". ` 

لا نجد في عرض العقاد للحجاب ذكراً للمعركة الدائرة بين أنصار السفور وأنصار 
الحجاب في البيئة المسلمةء ولا نحس بأي نقد أو تبكيت للقائلين بوجوب ستر الوجهء ولعل 
ذلك يرجع إلى أنه يخاطب الواهمين والمفترين من خصوم الإسلام؛ فيكتفي بالفكرة الإجمالية 
من دون الدخول في اختلافات أبناء ملته. وفي مقدمته الوجيزة للكتاب ذكر العقاد وهو يكتب 
ما يشعر بالتفاته إلى الحضارات الحديثة المنقوصة في أحكامها ووصاياها0) فيما يخص 
انشا 

)١(‏ كلام العقاد ليس بلازم وهو حكم عام لماذا لا يكون من معاني الحجاب عند العرب عادة طيبة موروثة إذ ليس كل مادات وموروثات 
العرب سخيفة جملةٌ وتفصيلاً. 

(1) المرأة في القرآن؛ ص 51,08. 


(؟) المصدر نفسه؛ ص .5١‏ 


.4 اللصدر نفسه (المقدمة) ص‎ )٤( 








إن لبس الخمار أو وضع الحجاب أو النقاب بهذا المفهوم عمل ثوري ورمز للاحتجاج أو 
الاعتراض على أسلوب الحياة وشروطها في أوروبا المعاصرة؛ وليس بأية حال رجوعاً مرتداً 
إلى التقاليد البدوية العتيقة التي صاحبت القبائلء وميزت كل قبيلة عن سواها باتخاذ هذا 
أو ذاك من اللباس»!". 

والسطور الأخيرة تحوي ردأ أصيلاً على شبهات المستشرقين" وأباطيل المستغربين في 
تشويشاتهم ضد حكم الحجاب الشرعي. وفي كتابه «الطريق إلى مكة» يلفت الانتباه إلى 
وظيفة جديدة للحجاب في الغرب حيث يكون رمزا للهوية ومدخلا للتعرف على الإسلام 
يقول: «على الرغم مما تجلبه الملابس الإسلامية من مضايقات للمسلمات الألمانيات: فإن لها . 
مزايا أو إيجابيات: إذ أنها ترشد إلى دينهن: فيتعرف عليهن من يريد أن يحاورهن حول 
الإسلام» وهو ما ربحن به لتأكيد إيمانهن: ناهيك عن أن الكثيرات منهن يرتحن إلى حماية 
ملابسهن من الظهور كسلعة في سوق الشهوات»!(). 

هذا الموقف المفعم بالاعتزاز والمرتكز على بصيرة في حكم الحجاب وحكمته عكر عليه 
جزئية غائط فيها كانت نتيجة للظروف الصعبة التي تعيشها المسلمات الغربيات بعد 
إسلامهن وارتدائهن الحجاب. فأراد أن يوجد مخرجا شرعيا لهذا الحرج فرأى منطقاً من 
الاستثناء في إبداء الزينة الواردة في سورة النور (إلا ما ظهر منها) زاعماً أن الشعر يمكن أن 
يكون من الزينة الظاهرة التي استشتها الآية إضافة إلى الوجه والكفين, والمعيار الذي يجوز 
أولا يجوز للمسامة أن تغطي أو تكشف شعرها يرجع إلى البيئة؛ فإن كانت البيئة الاجتماعية 
يكون فيها الشعر مصدر إثارة جنسية للرجال بشكل حاد كبعض بلدان البحر الأبيض 
المتوسط يلزم المسلمة تغطية شعرهاء أما في المجتمعات التي لا يكون كشف شعر المرأة يشكل 
إثارة جنسية للرجلء كما هو الحال في شمال أوروبا وشمال أميركا بوجه عام فلا يأس 
للمسلمة أن تكشف شعرها. وذكر هوفمان أن إمام المسجد الكبير في باريس الشيخ تيجاني 
خدام لجأ إلى هذا الحكم وساق نصه؛ وفي الهامش أسند الرأي إلى محمد أسد في كتابه 
رسالة القرآن وغيره". 

وتعرض الكاتب للنقد الناصح من قبل مسلمات ألمانيا على رأيه هذا نقله لنا بموضوعية 
في كتابه «الطريق إلى مكة» فقال: «ولقد أبدت الغالبية من أخواتي المسلمات إعجابهن 

)١(‏ المؤلف يرى أن معظم المستشرقين كانوا أداة لخدمة الاستعمار. انظر: المصدر السابق» ص ؟51. 


(؟) الطريق إلى مكة؛ ص .١١7‏ 
(؟) الإسلام کبدیلء ص ۲۱۸ - ۱٢۲۲ء‏ وص ١۲۲۲ء‏ ھام .)١(‏ 





بكتابي «الإسلام كبديل» ولكن ساءهن فيه نقطة واحدةء عبرت فيها عن انحيازي للرأي 
القائل بأن غطاء الرأس يصبح ضروريا فقط عندما يؤدي كشفه إلى إحداث إثارة جنسية. 
وفي يوليو عام ١۱۹۹م‏ تلقيت دعوة من بعض المسلمات الألمانيات في بيت الإسلام ليتسيلباخ 
ليعبرن لي في جو يسوده الود والصداقة عن خيبة أملهن بسبب ما أعلنته من انحياز للرأي 
المشار إليه. وعلى أي حالء فإنني أتمنى ألا يجد القارى صعوبة في أن يتعرف بأن الإسلام 
اغتي: وافدق من نضرة غطاء راس انرا ٠.‏ 

وهوفمان في رأيه هذا يت يتفق مع ما يثيره العلمانيون من شبهات في تعطيل حكم الحجاب. 
وسيتبين لنا من مناقشة شبهات العلمانيين؛ أنه رأي منقوض بالقياس العقليء وبالعلوم 
النفسية:؛ وبشواهد الواقع الغربيء ويكفي أن تكون المسلمات الألمانيات المحجبات أول 
المعترضات على الصيغة التلفيقية المقترحة من السفير الألماني المسلم. 


مصطفى محمود. . . دعوة للسقور: 

الطبيب الروائي والكاتب اشتهر في بدايات مشاركاته الثقافية العامة بتبنيه للاتجاهات 
المادية الغالية. وشاعت رواياته التي يدغدغ فيها غرائز الشبابء. وكتب يعرض بشعائر 
الإسلام» ثم ما لبث أن انقلب من النقيض إلى النقيض: فانقلب على المادية بكل منطلقاتها 
وصورهاء وهاجم الشيوعية في أصولها وتطبيقاتهاء وتوجه إلى الإسلام منتصرا لعقائده 
ومبادئه بالعقل والعلم التجريبيء وبرنامجه التلفزيوني «العلم والإيمان» من أشهر البرامج 
التي صز للدين بالعلم: يتطق الكرن زالحياة والأهاء في إفات إعجار القران الكري. 

لكن الطبيب رغبة منه في التكفير عما مضى من حياتهء وحباً في إقناع المشقفين 
والمتشككين في الله والدينء اقتحم عويص المسائل العقدية ودقيق المسائل الشرعية؛ يفتي 
ويجتهد» ويحلل ويحرم» ويؤول ويفسرء من دون أن يمتلك أدوات البحث العلمي؛ أو يحسن 


() الطريق إلى مكة ص .٠.٤‏ 
)١(‏ جول تحولات مصطفى محمود وتحليل لثقافةء انظر كتاب « مصطفى محمود شاهد على عصره » لجلال العشري. 











اوی اا رغ مو کی ا کے کے کات را يراك کک اران 
الكريم والحديث النبوي الشريفء وزل في اعتقادات وتعبيرات تمس كلمة التوحيد» وأسماء 
الله وقضايا الغيب» كالبعث وعالم الملائكة والجنء ويوم القيامة. 

وينتقل من مسائل العقيدة والإيمان إلى البحث في تشريعات الدين وفلسفة أحكامه من 
دون ضابط سوى التقديرات الذاتية لقضية المضرة والمنفعة والبحث عن حكمٌ التشريع لا عن 
عللها . 

والذي يراه الراصد للتطور الفكري للدكتور من خلال إصداراته الثقافية كتابة وتلفزة 
ترفن ر فان ان اللاككون جدين مكتةة كيه انور راتما بض نراله إل من ا 
الكتابة العلمية في تنفيذ آرائهء بأنه صادق في قناعته بالإسلام؛ وفي دفاعه عن العقيدة, 
والصدق لا يستلزم الصواب(©. 

ومن تلك المسائل التي شطح بها قلم الدكتور مصطفى مسألة الحجاب» فقد قال كلاماًء 
وقدم تصورا لا يقوله إلا غلاة العلمانيين» فهو يرى أن غض البصر في عهد الميني جيب 
والديكولتيه والجابونيز والباروكات أمر صعب في مثل شارع سليمان باشاء ولا ضرر فيه؛ . 
الان ك النظرات حبيكةقتعقطت الفقل والقلب والقديوات: فيففى الانسان صدقة: 
وينسى وجهته؛ ويتشتت» ويأخذ سبيله وراء ظهر عريان: وينسى المشوار الذي جاء من أجلها". 

ويتفق الدكتور في قوله: «لا يمكن أن تكون الفضيلة أمتارا من القماش تزيد وتنقص») مع 
جمهور العلمانيين الذين يكررون المنطق ذاته؛ لأن العبرة بالقلب ويستدل بالحديث الذي رواه 
مسلم: 

«إن الله لا ينظر إلى أجسادكم ولا إلى صوركم ولكن ينظر إلى قلويكم» ليفسر الحديث : 
ويسقطه على التعري بمنطق العوام؛ فالتعري لشهوة هو الذنب الذي يلوث القلب» أما اختيار 
رمضان البوطي « موقفي من صاحب التفسير العصري للقرآن»» ص .۷٠ء‏ و« عودة إلى صاحب التفسير الغصري للقرآن »» ص ۱۸1 من 
تايه «الإسلام ملاذ كل | تمعات الإنساتية, لماذا وكيف..: ». | 

؟)الميني جيب والديكولتيه والجابونيز ملابس نسائ ة أوروبية تكشف أغلب جسد المرأة, والباروكة الشعر المستعار. 


)١(‏ القرآن محاولة لفهم عصري للقرآن» ص ۸1ء عن كتاب عبدالمتعال الجبري. 
)٤(‏ المصدر نفسهء ص ۸1. 








زي لمجرد التوافق مع عرف العصر مما ر ور التعري للشمس والتعري للشهوة 
على البلاع(. 

ونظرية الطبيب فيما يطرح تتحصر في دعوى إمكان تحقيق الغايات الإنسانية دون 
الاستعانة بشيء من وسائلهاء وهذا - كما يقول الدكتور البوطي - ما نخالفه فيه ويخالفه 
فيه كل باحثا" ولما كان رأي مصطفى محمود يتطابق مع رأي غلاة العلمانيين فإننا سنناقشه 
في المبحث القادم بالتفصيل. 

ولسبب آخر هو أن الدكتور عدل عن رأيه السابق فجاءت الطبعات اللاحقة لكتابه خالية 


مما سطره وتبناه من شطحات في فضية الحجاب. 


.45 المصدر نفسه؛ ص‎ )١( 
وانظر: شطحات مصطفى محمود. للدكتور عبدالمتعال الجيرى: ص‎ .1۷١ الإسلام ملاذ كل المجتمعات الإنسائية: لماذا؟ وكيف...؟» ص‎ )۲( 
اك‎ 


(؟) انظر: القرآن محاولة لفهم عصري؛ فصل (الحلال والحرام) .ص 115-59 دار المعارفء القاهرةء الثامنةء بدون تاريخ. 





المطلب الثالث 
فلسفة الملابس وسيكولوجية الموضة 
مناقشة الاعتراضات العقلية 


والاجتماعية ضد الحجاب 








آثرت أن يكون العنوان بهذه الصيغةء مدنا كلمتي «فلسفة» و«سيكولوجية )اء إذ كان 
بالامكان أن استيدل بكلمة «قلسفة» حكمة الملابس وب «سيكولوجية» «نفسائية» الموضة. 

وسبب ذلك أننا نكتب ونحن نحاجج عن الدين قوماء إن لم يكونوا لا يؤمنون به؛ فهم 

واستخدام امس الخضوم في معرض النقض عليهم والالزام لهم وجیه. ما لم تو تود 
هذه الاصطلاحات إلى معان ري الكلام عن مقصوده("). 

ا أن يت ا : لماذا أضفت الملابس لت الفاسشقة لوكا الاي 
الفلسفة تعنى بالجانب الفكري وتبحث في أصول الأشياء وعللهاء أما السيكولوجياء فإنها 
تدرس مظاهر السلوك محاولة التعرف على دوافعه النفسية: وبين الاقين تداخل لكن 


ت فلسفة الملابس: 

يحاول العلمانيون» إظهار مسأئة الزي وما يتعلق بها من أحكام وآداب شرعية على أنها 
قضية هامشيةء شغل الإسلاميون أنفسهم بها على حساب القضايا الهامةء يقول الدكتور 
فؤاد زكريا في مناظرته مع المستشار سالم البهنساوي مخاطبا التيارات الإسلامية: : «الأمور 
الشكلية تحتل من فكره مساحة هائلة, والأمور الجادة: المشاكل الحقيقية للمجتمع نادراً ما . 
ينصب الاهتمام عليها وأنتم تعلمون جميعاً إلى أي مدى تسيطر على شباب التيارات 
الإسلامية المعاصرة؛ مسألة الليس...(0. 

وقد مر معنا سقوط هذا الادعاء من خلال المطلب الأول من هذا المبحث الذي عرضنا فيه 
أساليب الحرب على الحجاب. وفي حديثنا عن فلسفة الملابس مزيد بيان. 





(١)السيكلوجيا:‏ (علم النفس) وهو مصطلح أفرنجي يتكون من مقطعين هما: 1.0805 أي علم, و۸8٥8‏ أي نفس. والسلوك هو موضوع 
دراسة علم النفس. ويضيف البعض الخبرة إليه ليشتمل موضوعه على السلوك الظاهري والباطني والشعوري واللاشعوري. ويتفرع هذا 
العلم إلى عشرات الفروع مثل علم النفس الاجتماعي وعلم النفس المرضيء وعلم نفس الطفلء وعلم النفس الفارقيء وعلم النفس الجنائي, 
علم النقس التطبيقي... انظر: معجم العلوم الاجتماعية, اشراف مجمع اللغة العربية بالقاهرة. ص؟١1!,‏ ومعجم علم النفس والتحليل 
النفسيء د. فرج عبدالقادر ورفاقه. موسوعة علم النفسء فر تسواز يارى ورولان دورونء تعريب فؤاد شاهين ج: ۲» ص٤۸۷.‏ 

(؟) يقول الإمام ابن تيمية: «وأما مضاطبة أهل الإصطلاح باصطلاحهم ولغتهم فليس بمكروه, إذا احتيج إلى ذلك» وكانت المعاني 
صحيحة »» «درء تعارض العقل والنقل»» جاء ص ١٤ء‏ وانظر: « بغية المرتاد» له» ص 4؟7. 

(۳) المستشار سالم البهنساويء الإسلام لا العلمانية مناظرة مع الدكتور فؤاد زكرياء ص .٠ء‏ دار الدعوة للنشر والتوزيع. الكويت» ط 
الأولىء ١١١٠ه-‏ ۱۹۹۲م. أقام المناظرة الاتحاد الوطني لطلبة الكويت بجامعة الكويت» في كلية العلوم» مساء الاربعاء العاشر من شعيان 


سنة 14.7هالموافق الثامن من أبريل سنة 19417م. انظر مقدمة الكتاب نقسه. 





وكأن عباس العقادء يرد على تيار تهميش الأفكار بقوله: «وقلما اختلفت الأمم قديماً في 
شيء اختلافها في الثياب والأزياء. فإنه ما من شيء تختلف به أمة عن أمة إلا وله أثره في 
لباس أبنائها وأسلوب تفصيلهم لذلك اللباسء: فتباين الزي ينطوي فيه تباين الاقليم 
والصناعة والمعيشة والعادة والحكم والدين والتفكيرء وما من خطوة يخطوها الثوب من لدن 
يكون زرعا في الأرض أو شعراً على جلد حيوان إلى أن يصبح لباساً للعظيم والحقير والكبير 
والصغير إلا ويتراءى فيها علم الأمة وقدرتها وذوقها وخبرتها ودستور حكمها ونظام المعيشة 
فيهاء»(). 

وأرجع أبوالأعلى المودودي العوامل البارزة التي أثرت في صور اللباس المختلفة عند الأمم 
إلى ثمانية عوامل: خلقية دينيةء ذوقية فطرية. حضاريةء اقتصاديةء جغرافيةء اسلوب 
المميشةء تقاليد قوميةء ومؤشرات خارجية") فالمسآلة ليست قطعة قماش يرتديها الإنسان 
كفا اء وها صل تالا وشا بشت ماش الإفمآن العملية وإنماءاته الفكوية وقد 
اختصر توماس كارليل ذلك بعبارته الدالة: «إن المجتمع بني على الملابس"ء ولقد حاول 
دارسو الحضارات التعرف على ثقافات الأمم القديمة من خلال ما خلفوه من حلي وملابس, 
بل وقع بينهم خلاف في أيهما أدل على الخصائص الحضارية لأمة ماء الملابس أم العمائر 
ضفريق البنائين يقول ان العمائر ألصق بالنفوس وأنم عن حضارات الأمم؛ كما يقول كريستيان 
باردي صاحب كتاب «مستقبل العمارة». وفريق اللباسيين يقول أن الثياب أبين على العقول 
والآداب كما يقول جيرالد هيرد صاحب كتاب «تحليل الثياب» الذي يرينا من اختلاف 
نظريات اللبس بين الأمم ما تقل في جانبه نظريات البناء القديم والحديث ويصل بين التاريخ 
وفلسفة «ما وراء الطبيعة»!؛). 

ليست قضية اللباس بالأمر العابر في حياة الإنسانء ولن يجدي تهوين المسألة من قبل 
العلمانيين في ازاحتها عن صعيد الاهتمام الإنساني معرفياًء واقتصادياً وعقدياً وذوقياً... 
لقد بلغت أهمية هذا الموضوع أنه نوقش في أخص مسائل الفكر والفلسفةء ألا وهو «تعريف 


.۲۳۹ - ۲۲۸ عبا العقادء ساعات بین الکتب» ص‎ )١( 

(۲) اللبا » للاستاذ المودودي» نقلا عن اللبا وال ينة في الشريعة الإسلاميةء د. محمد عمروء» ص ۲۸ - .٠ء‏ مؤسسة الرسالةء ييروت» 
ط الأولی» ١١٤۱ھ‏ ۱۹۸۳م. 

(؟) العقاد. ساعات بین الکتب» ص .۲۲٢‏ 


(5) المصدر السابق: ص 559. 








الإنسان»؟ حتى رجح البعض أن تعريفه «بالحيوان اللابس» أنسب التعريفات(0). 

لو كان الذي وصف مخالفيه بأنهم يهتمون بالآمور الشكلية «اللباس» صحفي متواضع.؛ أو 
علماني مبتدئء لهان الأمرء ولكن الذي قال هذا الكلامء هو رئيس قسم الفلسفةء ومؤلف 
كتاب «التفكير العلمي» وهو كتاب جامعي دراسيء الدكتور فؤاد زكريا لم يوجه نقده إلى 
ترتيب الأوليات عند الإسلاميين وبأنها تحتاج إلى تعديل ترتيبها في الأهم ثم المهم. وحثهم 
بجعل قضية اللباس في مرتبة دون غيرهاء وإنما أسقطها من الاعتبارء في الوقت الذي نرى 
فيه»ء أن العلمانيين هم أكثر من يثير المسلمين في استفزازهم بالهجوم أو السخرية أو 
الانتقاص لأحكام اللباس الشرعي للنساء والرجال على السواءء فهم الذين يخلقون المشاكل 
کن ا ا ) ) ) 

إن الدكتور زكريا في كتابه «التفكير العلمي» يخص الفصل الأول بالحديث عن «سمات 
التفكير العلمي»» ويجعل «البحث عن الأسباب» السمة الثالثة للتفكير العلميء ويقول فيه «لا 
يكون النشاط العقلي للإنسان علماء بالمعنى الصحيح إلا إذا استهدف فهم الظواهر 
وتعليلها.. وأن السؤال والتساؤل عن الأسباب هو الخطوة الأولى في طريق العلم»)ء غلا 
الدكتور بحث ولا علل ولا سأل ولا تساءل لما اعتبره أمرا شكليا بينما الدارسون من الغربيين 
الذين يدعونا الدكتور إلى السير على خطى منهجهم في التفكير العلميء يعتبرونها ظاهرة 
ملازمة للإنسان وأصيلة في حياته؛ ودالة على أفكاره وعاداته وسلوكه ودينه وأعرافه 
وحضارته بل ويما وراء الطبيعة... 

نكتفي بهذا القدر من الإلماح إلى الآفاق الفلسفية لصلة الإنسان بثيابه. لننتقل إلى الحديث 
في نفس المحور ولكن من وجهة نظر إسلاميةء وهنا نزيح كلمة فلسفة؛ لنستبدل مكانها بكلمة 
الدين أو العقيدة7". وصلتها بالملابس؛ وهو إجابة على الذين يهمشون مسألة اللباس» من 
خلال عرض موقف القرآن الكريم لها. 

لقد جاء ذكر اللباس في الكتاب العزيز مرتبطا ارتباطا وثيقا بوجود الجنس البشري. في 





. عياس العقاد, يوميات, ج ۲ء ص 1۹ - .۷ء دار المعارف» القاهرة» ط الرابعةء بدون تاري‎ )١( 

(۲) د. فاد زكرياء التفكير العلمي» ص ۲۹-۲۷ إصدار١!‏ لمس الوطني للثقافة والفنون وا دابء الكويت, العدد (۲)» ۱۳۹۸- ۱۹۷۸م. 

)١(‏ حول تداول اصطلاح العقيدة في كتب العلماء ودلالتها انظر: معجم ا مناهي اللفظية, د. بكر أبوزيد» ص ۲٤١‏ دار ابن الجوزي للنشر 
والتوزيعء المملكة العربية السعوديةء الدمام» الاحساءء ط الأولی, ١١14١ه-‏ 1945م. 








سياق التفضل الإلهي على آدم عليه السلام بخطاب التكريم إن لك ألا تجوع فيها ولا تعرى, 
وأنكَ لا تظمرًا فيها ولا تضحى4(١.‏ 

وفي قصة استجابة آدم لإغواء إبليس وتصديقه لقسمه الكاذب» في لحظة ضعف بشري 
ونسيانء يعطينا القرآن الكريم معان واسعة حول صلة الثياب بالفطرة الإنسانية: وبموضع 
العفاف والعورة؛ وذلك في قوله تعالى: اإفدلاهما کون فلمًا ذاقا الشجرة. بَدَتْ لهما 
سَوَءَاتَهُما وطفقاً يَخِصِفَانَ عليهما من وَرَق الجنة؛ وناداهما رَبُّهُمَا ألَمَأنهكُمَا عن تلكُمًا 
الشجرة؛ وأقل لكُما إنَّ الشيطانٌ لَكُمَا عدو مبين074. 

فبمجرد أن ذاقا الشجرة وقعت لهما المفاجأة. فقد «شعرا الآن أن لهما سوءات. تكشفت 
لهما بعد أن كانت مواراة عنهما. فراحا يجمعان ورق الجنة ويشبكانه بعضه في بعض 
«يخصفان» ويضعان هذا الورق المشبك على سوءاتهماء مما يوحي بأنها العورات الجسدية 
التي يخجل الإنسان غطرة من تعريهاء ولا يتعرى ويتكشف إلا بفساد هذه الفطرة من صنع 
الجاهلية,(". 

«إن قضية اللباس والأزياء ليست منفصلة عن شرع الله ومنهجه للحياة... ومن ثم ذلك 
الريط بينها وبين قضية الإيمان والشرك في السياق. 

إنها ترتبط بالعقيدة والشريعة بأسباب شتى: ' 

إنها تتعلق قبل كل شيء بالريوبيةء وتحديد الجهة التي تشرع للناس في هذه الأمورء ذات 
التأثير العميق في الأخلاق والاقتصاد وشتى جوانب الحياة. 

كذلك تتعلق بإبراز خصائص «الإنسان» في الجنس البشريء وتغليب الطابع «الإنساني» في 
هذا الجنس على الطابع الحيواني. 

والجاهلية تمسخ التصورات والأذواق والقيم والأخلاق. وتجعل العري - الحيواني تقدما 
ورقيا. والستر - الإنساني - تأخرا ورجعية! وليس بعد ذلك مسخ لفطرة الإنسان 
اة ٠‏ 

وبعد ذلك عندنا جاهليون يقولون: «ما للدين والزي؟ ما للدين وملابس النساء؟ ما للدين 

.)111-118( سورة طه. ية‎ )١( 


(؟) سورة الأعرافء الآية (؟735). 


(؟) سيد قطبء في ظلال القر ن» تفسير سورة الأعراف» ج ۲» ص ۹١۱۲ء‏ دار الشرو > القاهرةء بيروت» ط العاشرةء 5.غاه- كلكام. 


والتجميل5.. إنه المسخ الذي يصيب الناس في الجاهلية في كل زمان وضي كل مكان!!. 

ولأ نهذ الف ان قو فة ها كل مذ أف قن ممران الله وض جاه 
الإسلام: لارتباطها أولا بقضية التوحيد والشركء ولارتباطها ثانيا بصلاح فطرة الإنسان 
وخلقه ومجتمعه وحياته أو بفساد هذا كله... فإن السياق يعقب عليها بإيقاع قوي مؤثر, 
يوقع به عادة في مواقف العقيدة الكبيرة... إنه يعقب بتنبيه بني آدم» إلى أن بقاءهم في هذه 
الأرض محدود مرسوم» وإنه إذا جاء الأجل فلا يستقدمون ساعة ولا يستأخرون: #ولكل أمة. 
أجل فإذا جاء أخلهم لا يستأخرون ساعة ولا يستقدمون». 

إنها حقيقة أساسية من حقائق هذه العقيدة: يوقع بها السياق على أوتار القلوب الغافلة - 
غير الذاكرة ولا الشاكرة - لتستيقظ, فلا يغرها امتداد الحياة! ) 

والأجل المضروب إما أجل كل جيل من الناس بالموت المعروف الذي يقطع الحياة. وإما أجل 
كل أمة من الأمم بمعنى الأمد المقدر لقوتها في الأرض واستخلافها... وسواء هذا الأجل أو 
ذاك فإنه مرسوم لا يتقدمون عنه ولا يستأخرون(0. 

وفي استعراضنا الآيات السابقة ندرك أن العقيدة:القرآنية تقول ما يناقض النظريات 
الغربية بقسميها العلمية البحتة أو الاجتماعية من أن الإنسان كان عاري النشأة؛ إذ أن أصل 
الإنسانية وأبوها آدم لم يكن عارياً لا في الجنة ولا يوم أن هبط منهاء وإنما العري طارئ على 
حياة الإنسان؛ وهو السلوك الذي ينبغي أن يعدل ليعود الإنسان إلى فطرته التي فطر الله 
الاين غلا 

هذا المعنى المركوز في طبع الإنسان وفطرتهء وهو الحياء من التعري وانكشاف سوءتهء هو 
أصل في الفوارق التي يتمايز فيها منهج الله تعالى عن المناهج الوضعية. 

يقول تعالى: إفوسوس لهما الشيطان ليبدي لهما ما ووري عنهما من سوءاتهما24). 

ويقول سبحانه: #إيا بني آدم لا يفتننكم الشيطان كما أخرج أبويكم من الجنة ينزع عنهما 
لباسهما ثيريهما سوءاتهما74". 

والإسلام عقيدة وتصور يقينيء عن الكون والإنسان والحياةء هذه العقيدة المتكاملة 





.1758486 - 15464 سيد قطبء فى ظلال القرأآن» ج ؟,‎ )١( 
(؟) سورة الأعرافء, الآية (.؟).‎ 


(5) سورة الأعرافء الآية (99). 








كرتل مشي e E AEE RSE‏ 
سواء كانت في العبادات أو المعاملات» أو الأخلاق أو ما يتصل بالمظاهر أو البواطن إلا وهي 
مندرجة ضمن ذلك الإطار الذي يحكمها. لذلك فكل محاولة لأخذ هذه المسائل الشرعية 
كاللباس مثلاًء من غير ملاحظة موقعها من العقيدة الكليةء هي محاولة ستنتج ما نراه 

ونسمعه من أحكام متعجلة أو شوهاء لأن منهج الفهم كان منحرفاً وقاصراً. 


٠‏ اللباس والهوية: 
يقولون اللباس قضية شكليةء وقد صدقواء ولكن هل يليق بالمفكر أن يكون عامي التفكيرء 
هل هناك شكل أو ظاهر محض منفصل عن الباطن؟ أليس من وظائف العقل الاختيار بين 
البديلاتء وعليه أليس اختيار نوع اللباس سلوك اختياري مسؤول بعد فكر وتأمل؟ أليس 
اللبائن كما هر تهنا تحمل إشازات ورلالات فثيرة ومعومةة إتت إلى واقع المجتمعات 
شرقيها وغربيهاء لترى كيف أن الملابس تنطق وهي صامتة. 

هناك ملابس تدل على وظيفة لابسهاء فللمحامين لباس؛ وللأطباء لباس» ولرجال الأمن 
حلل خاصة ولكل فرع من رجال الأمن تفصيل ولون يختلف عن الآخرء ولرجال الاطفاء 
أثوابهم. ٠‏ | ) 

وما يلبسه الناس في مناسبات الفرح يختلف عن ما يرتدونه في مناسبات الأحزان. 

وهذا ثوب نحكم على لابسه بأنه قسيسء وتلك عمامة مسلمء وهذه قلنسوة وطاقية 
اليهود: و ذاك رذاء البوذيين. 

وأهم ما في العلاقة بين اللباس ولابسها هو مدى دلالتها على هويته أعني انتماءه العقدي. 
وكما كان موضوع البحث هو الحجاب فلأشرح القضية من خلال هذه الأمثلة الحية المتفرقة: 
التي تكشف لنا مدى التلازم بين اللباس «الحجاب هنا» بالهوية. 





في ذكرى مرور مائة عام على احتلال فرنسا للجزائرء وقف الحاكم الفرنسي في الجزائر 
يقول: «يجب أن نزيل القرآن العربي من وجودهم... ونقتلع اللسان العربي من ألسنتهم؛ حتى 
تقر ع 

وبعد ذلك بسنوات قلائل: (قامت فرنسا - من أجل القضاء على القرآن في نفوس شباب 
الجزائر - بتجربة عمليةء فتم انتقاء عشر فتيات مسلمات جزائريات: أدخلتهن الحكومة 
الفرنسية في المدارس الفرتسية ولقنتهن الثقافة الفرنسية, وعلمتهن اللغة الفرنسية, 
فاصريعن كالترتسياك افا 

ويعد أحد ا من الجهودء هيأت لهن حفلة تخرج رائعة د إليها الوزراء: 
والمفكرون والصحافيون. 1 ٠‏ 

ونا ابتدات الحفلة فوج الجميع بالفتيات الجزاكريات يدخلن بلباسهن الإسسلامي 
الجزائري... ا 

فثارت ثائرة الصحف الفرنسية؛ وتساءلت: «ماذا فعلت فرنسا في الجزائر إذن بعد مرور 
مائة وثمانية وعشرين عاماة! أجاب «لاكوست» وزير المستعمرات الفرنسي: «وماذا أصنع إذا 
كان القرآن أقوى من فرنسا؟270). ْ 0 

لماذا هذا السخط الفرنسي قيادة وصحافة؟ ألا يكفي استعمار البلاد واقتلاع اللسان 
العرييء وصناعة جيل من المتفرنسينء وفرض ثقافة فرنسية بالقوة على الناس؛ ألم تصبح 
الفتيات المسلمات الجزائريات العشرة فرنسيات الثقافةء والذوق واللسان والهوى. فإذا كانت 
مسألة اللباس قضية شكلية فلماذا لم يكتف الاستعمار بكل تلك المكاسب الضخمة التي 
حققها من استعماره للجزائر على الصعيد السياسي والعسكري والاقتصادي والتغريبي 
(فرنسة المجتمع). وضجر الإعلام الفرنسي واستتفر وكأن كيان الدولة ضرب في مرتكزاته؛ 
لأن العشر المتفرنسات ارتدين قماشاً يختلف عن ذوق فرنسا. لهذا الحد يهتم الفرنسيون 
العلمانيون بالشكليات؟! 


.۲۸۹ عن كتاب (عودة | جاب)» مد أحمد إسماعيل المقدم» ج ۰۱ ص‎ ء۱۹٩۲‎ ۱١ ٩ المنارء عدد‎ )١( 


(۲) جريدة الأیامء» عدد ۷۷۸۰ء بتاريخ 5 کانون الأول ۲٦۱۹ء‏ عن (عودة ! جاب)» ج ۱ء ص ۲۸۹. 





0 حجاب يهودية: 

يقول الدكتور حسان حتحوت: «وللأزياء لغة كما للألسنة, واللغة التي تبثها امرأة تلبس 
الملابس الفاضحة أو ال مايوه البكيني غير اللغة التي سور عن أخراة الساية احص 
المحتشمة: الأولى دعوة ونداء والثانية في نطاق قول القرآن: #ذلك أدنى أن يعرفن فلا 
يؤذين) (الأحزاب: ١0)ء‏ وقد قرأت لطالبة يهودية في إحدى جامعات لوس انجولوس أنها 
كانت ككركن المماكدية العمة والتترش الفح عند اسي تجح علا ان هن الأغرار 
الذين لا خلاق لهم. تحركت فيها دواعي الحركات النسائية التي تنكر على الرجال ظنهم أنهم 
خير من النساء وأقوى واتخذت إجراء توسمت أنه يمحو الفوارق بينها وبين هؤلاء الرجال 
ت شرا کن اتان کیو ر کیا حطر نھان تطخ غطاء رافن كالذى ترتدية 
الطالبات المسلمات» ومرت في نفس المكان فما حاول أحد أن يتعرض لها ومرت بكل ˆ 
احترادءط') 

إنها في حلقها لشعرها طرحت كل دواعي الجاذبية وأعلنت عمليا عن خشونة ليست 
معهودة في النساءء ومع ذلك لم تسلم من عبث التائهين. ولكن بمجرد وضع الحجاب على 
الرأس تغفير الأمر وانتهى التحرش بهاء مع أن مظهرها بالحجاب كان ألطف وأجمل من 
مظهرها أمامهم محلوقة الرأس. فما الذي أضافه ذلك الشكل الجديد. ) 

صحيح أنه لباس وشكل ظاهريء لكنه يعلن في طياته عن هوية صاحبه وعقيدته وقيمه؛ 
أيء إياكم والاقتراب مني فإني الآن أختلف عما سبقء ومع أنها لم تسلم ولكن الثوب 
«الحجاب» دل على إسلامها ظاهرياًء والمسلمة لا يتحرش بها أحد. 


ه الخمار. . . والبروفيسور الملحد: 
جفري لانغ؛ دكتور الرياضيات والبروفيسور في إحدى الجامعات الأميركية: نبذ 
النصرانيةء ودفعته عقلية المسائلة عن سر الحياة وعلة الوجود إلى الإتحاد العلمي: الذي 
يتفق مع عقليته الرياضية التي لا تقبل إلا بالمعادلات والحسابات ثم أشهر إسلامه عن قناعة 
ويعد دراسة طويلةء في كتابه «انطباعات أميركي اعتتق الإسلام» يروي لنا هذا الموقف قائلا: 


(1) د. حسان حتحوت, بهذا ألقى الله» « رسالة إلى العقل العربي المسلم»» ص .۸٤‏ 





«لم أستطع نسيان تلك الفتاة الشابة التي جاءت. إلى مكتبي تطلب المساعدة. وعندما فتحت 
الباب وجدت قبالتي هذه المرأة الفامضة التي بدت وكأنها من الشرق الأوسط. كانت مغطاة 
و کل کال ھن ا ای ها لن اترم من اوها وا كا 
مكشوفة. لقد طلبت مساعدتي في الجانب النظري من حقل دراستهاء وقالت: «إن أستاذها 
أرشدها إلي. 

وافقت على مساعدتهاء وسرعان ما تحطمت الصورة التي كنت قد كونتها مسبقا عن 
النساء العربيات. لقد كانت طالبة دراسات عليا شي الرياضيات: ولقد افترضت أنها ما دامت 
تشاطر مكتبا لمكتبي مع معيدين آخرين فلا بد أنها معيدة بدورها: ولكني لم أستطع أن 
أتخيلها تقف و تقف يتلك الملابس اعنام مهن سكان انديانا الأصليين ذوي الأصول 
الجرمانية؛ ولكن في الوقت نفسه كان لها وقار واتزان جعلاني أشعر بالخجل من نفسي. 
بقريها. وجدت نفسي محاولاً عدم التحديق بها على الرغم من أن وجهها كان يشع بالجمال 
والبراءة...!(١).‏ 

إن التعبير العفوي للدكتور عن هذا المشهد المفاجع ينيثنا عما يلي: 

١‏ - الصورة الشوهاء للنساء العربيات الماثلة في أذهان عموم الغربيين. وقد صرح الدكتور 
بقولة :««وسرعان ما تحطيت الصورة انحن كنك قد كرتا شتا عن الا الفرييات) :كيو 
لم يضندق أن محجبة بِجَليَابٍ المنلمات أن كون على هذا المشكوى الغالي في مخضمن 
أكاديمي؛ لقد نجح الإعلام الصهيوني عبر هوليوود أن يلوث صورة المسلمين. والعلمانيون 
عندنا تبع للغرب يقرنون صورة الحجاب بالجهل؛ وكثيراً ما صرحت نوال السعداوي أن 
الحجاب يفطي العقل('): ويحجب العلم والامنتيعاب ويكون حاجزاً بين المسامة والمعرفة,3. 

؟ - [ن: الفا اليوودية التي روى لنا بحام حححوت قمجهاءبوكيفت انتطا عت أن كرفت 
تحرش الطلبة بها من خلال وضعها الحجاب على رأسها تحمل ذات الدلالة التي يحملها 





(١)د.‏ جفري لان , الصراع من أجل الإ أن «انطباعات أمريكي اعتنق الإسلام», ص ۲۸ - ۲۹. 

(؟) صرح أ يرا النصراني مقيد فوزي؛ مقدم البرامج المعروفء في مجلة رو زاليوسفء بن الحجاب طاء للعقلء جاء حديثه في معرض 
ترحييه بالفنانة «ميرنا المهندس » التي عادت إلى الفن بعد أن رجعت عن الحجاب واعتزلت» وشن هجوماوقحاعلى الداعية عمرو الد. 
انظر: مجلة المجتمع عد (.1917)» بتاريخ ٠١(‏ شوال 517١ه‏ 1..5/11/15م) مقال: شعبان عبدالرحمن «المسيخ الدجال في الإعلام المصري». 


(؟) انظر: توضيح هذه الشبهة والرد عليهاء الدكتور محمد سعيد رمضان البوطيء إلى «كل فتاة تؤمن بالله». 








الدكتور جفري لانغ عن هذه الفتاة عندما قال: «كان لها وقار واتزان جعلاني أشعر بالخجل 
من نفسي بقربها. وجدت نفسي محاولا عدم التحديق بها على الرغم من أن وجهها كان يشع 
بالجمال...». فالحجاب إذا كان عن عقيدة: والتزمت شروطه سيؤدي حتما إلى احترام 
الآخرين» وغض البصر. مما تنعكس فائدته على الشاهد والمشاهد. ومن ثم على المجتمع 
عندما نتكلم عن وظيفة الحجاب الاجتماعية. 

وإذا ما انتقلنا من صلة الثياب بهوية الفرد إلى صلتها بشخصية المجتمع؛ على اعتبار ان 
.كل مجتمع له سمات ثقافية مشتركة؛ والثياب مظهر من مظاهر المجتمع ذات الدلالة المباشرة 
على هویته. ) ) 

ندخل في الموضوع من خلال الحرب التي أعلنها مصطفى كمال أتاتورك على الإسلام 
عقيدة وشريعة, لم يسلم منها المظهر العام المرتبط بالمظاهر الخاصة بالمجتمع؛ فسعياً منه 
إلى اللحاق بالركب الأوروبي رأى في الطربوش التركي جزءاً من الفكر العتيق: فاستعاض عنه 
بالقبعة الأوروبية, علّها تنقل التركي من فكر أهل الطرابيش المرتبط بالكسل وتضييع الأوقات 
والبحث عن التسلية بكركرة النارجيلة على كر دقائق الزمن. 

فهذا أبوالعلمانية المعاصرة في العالم الإسلامي؛ وأكثرها حماسا لها وغلواً في تطبيقها 
يهتم بما يسميه العلمانيون اليوم بالشكليات: ولكن يرتكب خطأ منهجيا في عملية التفيير ' 
اة 

لقد كان من المحتم على أتاتورك أن يحطم ذلك الاستقرار المتحجرء في أحلام دامت قرونا 
على شاطى البوسفورء فكانت القبعة هي القنيلة التي انفجرت في ذلك المجتمع» فحطمت . 
أحلامه الخاويةء وبددت عن أفقه دخان النارجيلةء وطوت زرابيه المبثوثةء التي كان يلقي 
عليها همته ونشاطه. 

لقد كانت فكرة مصطفى كمال التي دبرها قنبلة. ولكن تأثيرها لم يتم لأن صاحبها لم 
يفكر في الشروط الأخرى للنهضة)("). 


. ترجمة عبدالصبور شاهين. دار الفكر؛ ببون بيانات آخر‎ ,١27 شروط النهضة:؛ مالك بن نبى» ص‎ )١( 





والحق أن الدولة الكمالية؛ وإنّ علمت أن استبدال القبعة بالطربوشء ليس ذي شأن في 
عملية النهضة:؛ ولكنها لا تطيق أن ترى أي مظهر من مظاهر الارتباط بكل ما له علاقة؛ ليس 
بالإسلام فحسب. وإنما بتقاليد مجتمع مسلم ولو كان هذا التقليد طربوشاء فالقضية كما 
عبر عنها مصطفى صادق الرافعي: «قلم يشك أحد أنها قبعة على الرأس أكثر مما هي 
طريقة لتربية الرأس المسلم تربية جديدة؛ ليس فيها ركعة ولا سجدة(0. 

فلا نهضة ولا تطويرء وإنما تفريب قسريء وإلا ف «متى كانت الأمم تقاس بمقاييس 
الخياطين...3(). ش 

والعلمانيون اليوم في تناؤلهم لقضية الحجاب يسيرون وفق مقاييس الخياطين. عندما 
ترون ا أن غلم اة اا رة ها فى فر الور رالرى اا 
يضيفون عليه الحقد الأتاتوركي لمظاهر الإسلام ومن ثم فهم دعاة تفريب لا تحديث. 
وهؤلاء هم الذين عناهم الأديب أحمد حسن الزيات في مقالته «الطريوش والقبعة» بقوله: 
دولن تجد أهون على الناس من رجل يائ في نفسه الضعة فيحتال على العظمة بارتداء 
ثوب العظيم»!؟). 

وكأن الزيات يشير بكلامه إلى عملاء الحضارة الغربية وعلى رأسهم سلامة موسى/"). فقد 
كتب في مقالة له عن «فلسفة الملابس» يدعو بحماس مفرط لتعميم الزي الأوروبي؛ ويهاجم 
محاولات بعض الشباب المصري لاختراع زي مصري خاص بهم» والحجة التي يستند إليها 
في ذعواه أن الحضارة الغربية غمرتنا واكتسحت تقاليدنا القديمة ولهذا فهي الأجدر بالبقاء 
والأسقتراره ومواف الاقام ف يحت قائاة ذارى قرا بالخضارة الأؤزوية وف حشارة 
الغانم الجميع الآن: إن اخنه ين وطن هلك أن ليسي الميعة وون الملزيركن الا لأنها: ميا من 


)١(‏ مصطفى صادق الرافعي» وحي القلم, مقالة «سر القبعة»» ج ”.ص ..5؟. 

(؟) المصدر السابقء ج ”.ص ١.5؟.‏ 

(؟) انظر: الفرق بين التحدي والتغريبء مع اذج تطبيقية معاصرة. كتاب «ودخلت الخيل الأزهر » لمحمد جلال كشك؛ وكتاب «من 
النهضة إلى الردةء زقات الثقافة العربية في عصر العولمة »» لجورج طرابيشي» ص ١٤ء‏ دار الساقي» بيروت,» ط الأولى ٠...‏ 

)٤(‏ أحمد حسن الزيات» وحي الرسالة « فصول في الأدب والنقد والسياسة والاجتماع والقص » ج اء ص ۲۸ء دار الثقافة» بيروت» ط 
العاشرة؛ ١٤۱ھ‏ - ٩۱۹۸م.‏ 


(5) انظر: حول هذه العمالة بالو ائق, الدكتور محمد عمارة في كتابه «سلامة موسى اجتهاد خاط أم عمالة حضارية». 





الشمس والمطر وهو لا يقيناء بل لأنها تبعث فينا العقلية الأوروبية(). 
إن هذه الدعوة إلى التأورب؛ والتشبه غير المشروط بمظاهر الحياة الغربية لا يرضا 
حتى مفكرين علمانيين لأنه لا يحقق ما يصبوا إليه دعاة النهضة: لأنها دعوة مؤسسة لجبرية 
هوانية (من الهوية 118121111481115): يخلط بين صيرورتين يحاذر علماء النفس والاجتماع 
المعاضرون كل المحاذرة من الخلط بينهما: الهوية (128771117) والتماهي -10827115104) 
(110۸ فهؤلاء يطالبون المسلمين بالتنازل عن هويتهم لكي يصبحوا أوروبيين في كل شيء. 
وبدلا من مطالبتهم تماه جزئي مع انجازات بعينها للحضارة الأوروبيةء فإنهم يغلون في مطلب 
المحاكاة الكلية إلى حد الحض على تبني ما هو شر ومکروه... 
ومطلب التماهي الكلي ينقض نقضا عنيفاً ميدأ الهوية ق من التماهي الجزئي الذي 
هو عنصر بناء للهوية واغناء للشخصيةء فإن التماهي الكلي لا ينتج؛ على العكس»ء سوى 
كاريكاتور هوية... ودون التماهي الجزئي والمشروط قد يكون تدريبا على حرية الهويةء ولكن 
االجاكاة سوقت غود ة0 
إن عقيدة الإسلام وتشرد يعاته. كونت للأمة التي آمنت به هوية خاصة بين الأمم؛ تقوم على 
وحدة الأمة الإسلامية, ومظاهر هذه الوحدة كثيرة ومتشابكة لا مثيل لها أبداء ويرتبط 
المسلمون بهذه المعاني ارتباطا يشكل وحدة تقوم على عَوامل كل نها وک ان تى بطل 
الأمر الى حد الانصهار الكاملء ومن مظاهر هذه الوحدة» أولا وحدة العقيدةءأن لا إله إلا 
الله محمد رسول الله؛ هي أصل وحدة المسلمينء ووحدة العبادة ووحدة السلوك في الأخلاق؛ 
ووحدة اللغةء مع إقرار أن الله تعالى خلق الناس بألسن مختلفةء لكنه جعل لغة القرآن العربية 
فصارت وسيلة الفهم والتواصل ووحدة المشاعر والمصير ووحدة الدستور والقانون لا يجوز أن 
ينبثق هذا القانون أو الدستور عن غير شرع الله. فعلى هذا يكون للمسلمين قانوناً جنائياً 
وأحدا وقائون معاملات واحده وقائوتا تاأحوال الشخصية واحدا وقانوناً دولياً واجدا: 
ووحدة التاريخ» إن تاريخ المسلمين لا يرتبط بطبيعة الوطنء ولا بجنس القوم الذين ينتمي 
إليهم» وان تاريخ المسلم الذي ينتمي إليه ويعتز به هو تاريخ الإسلام: ودعاته رسل الله عليهم 
)١(‏ سلامة موسىء «اليوم والغد»؛ المطبعة العصريةء ۹۲۷٠م.‏ 
(؟) جورج طرابيشي. من النهضة إلى الردة تمزقات الثقافة العربية في عصر العولة. ص :4١‏ موضوع «طه حسين وسؤال مستقبل 


الثقافة». وما طبقه طرابيشىء على طه حسين فى الخلا بين التماهى والهوية فى دراسته لكتابه مستقبل الثقافة في مصرء ينطبق تماماً 
على سلامة موشى :ووّنادة: فالدغؤة:واحدة: 





الصلاة والسلام فأنا مسلم یرتبط تاريخي بهم وبمن اتبعهم وآمن بهم وأسلم معهم لله: 
هؤلاء فقط أربط تاريخي بهم وأعتز بالانتساب إلى هذا التاريخ: ولا يربطني بغيره من 
التاريخ أي رابط سوى رياط الواقع المجرد ووحدة القيادة والقدوةء وهو رسول الله ككه(). 

ومن مظاهر هذه الوحدةء وحدة اللباس» لا على أن تكون أشكال اللباس واحدة؛ في 
التفصيلء أو نوع القماش أو لونه. ولكن الخضوع في اللباس للأحكام والآداب الشرعية التي 
حثت عليها الشرعية ودونك حياة رسول الله يَكِةِ الذي «كان يلبس ما وجده») دون تكلف. 
قال ابن القيم: دان هديه صلى الله عليه وسلم في اللباس؛ أن يلبس ما تيسر من اللباس؛ من 
ا تارة والقطن تارة والكتان تارة.... ا ) 

وتأتي الأحكام والآداب لتعطي المسلم هوية خاصة في مظهره» من خلال ما هو مباح من 
اللباس وما هو محرم وما بينهما من أحكام ويتعلق باللباس أحكام العورة لكل من النساء 
والرجال. 

ونا جات اة ل لد من لات هد ىة اة 

وتكلم العقاد يوم ان ثارت معركة القبعة والطريوش عن أهمية الوحدة الوجدانية للمجتمع 
.التي تحققها وحدة المظهرء مع نبذه للقيود التي فرضتها التقاليد فقال: «اثنا نفتبط بحرية 
الفرد في ملابسه أمام قيود المجتمع التي لم يكن لها معنى في العصور الماضية. 

ولكن الانتقال من تلك القيود الى الفوضى التي تلغي وحدة المجتمع لا تؤمن عقباه على 
الحياة الاجتماعية في الشؤون الجدية التي تتماسك عليها بنية الأمة. 

والشعائر والرموز حقيقة لا ننساها ولا نستطيع أن ننساها. فإن المجتمع الذي لا يذكرنا 
بوجوده وحقوقه بشيء يواجه النظر والخيال يسهل نسيانه في غير هذه الظواهر التي نظن 
لأول وهلة أنها ليست ذات بال. 

وقبل أن نقول ذهب الطربوش يجب أن نتحسس جوانب رؤوسنا لنعلم ماذا نضع عليها في 
مكان الطريوش415) 


)١(‏ أنظر: سعيد حوىء الإسلام, ج ”.ص 1١١‏ وما بعدهاء دار الكتب العلمية, ط الأولى: 45١1ه-‏ 1534م. 
(۲) الشقاء» للقاضی عیاض» ج ۱ء ص 4.؟. 
(؟) ابن القيم, زاد المعاد. بتحقيق الأرنؤوط .145/١‏ 


.٠١١ عباس العقااء یومیات» جاء ص‎ )٤( 








وعن صلة الملابس بالهوية أختم حديثي بتقديم نموذج محرج لكل علماني فمن المعروف كما 
يقول عزيز العظمة «ليس ثمة علمانية ناجزة في الغرب» بل إنها في جل أقطاره علمائية 
ضمنية, أي أنها علمانية حياتية ليست متضافرة بالضرورة مع أيديولوجيا علمانية مناضلة 
كما الشأن في فرنسا...(0. ٠‏ 

هذه العلمانية المفالية التي شكا من تطرفها أحد غلاة العلمانيين العرب المتفرنسينء وهو 
الدكتور محمد أركونء الذي وجهت له انتقادات حادة من الطرف العلماني الفرنسي 
والأوروبي» بسبب مقابلته الشهيرة في «اللوموند» عن قضية سلمان رشديء سأله محاوره 
ومترجم كتبه هاشم صالح: «كيف تفهم أن بعضهم يتهمك بأنك ضد التنوير خصوصا بعد 
تولك ف قسية لمان رخدي والعارلة النن ا دلتصيها لجريدة اللوموكك الفرنينية؟ أركرن: 
هذه كلها مماحكات جدلية سريعة. المقابلة التي تشير اليها أثارت ردود فعل عنيفة لدى بعض 
المثقفين الفرنسيين والعرب لأنهم لم يأخذوا بعين الاعتبار السياق العام للمشكلة لقد سبب 
لي ذلك الموقف ازعاجات كثيرة لدى الجهات الأوروبية والغربية بشكل عام. 

وما كان من السهل توضيح الأمور بهدوء لأن وسائل الإعلام الغربية كانت مهيجة ضد 
الإسلام والمسلمين»!"). 

هذا الهجوم على أركون الذي يدين بالعلمائية وينطلق من مذاهبها الفلسفية والاجتماعية 
في نقد أصول الاسلام وتحليل ترات المسلمين فقط لأنه أبدى رأيا آخر في رواية سلمان 
رشدي الكافرة. 

م فة ار كيف لطر اتخ ابي الماك اها الذي يكو ا 
العلماقيوق العرث آنه شضيرة شكلية مظهرية هافشية: 

لقد تصدر الفولار الإسلامي ‏ غطاء الرأس ‏ واجهة المشهد الإعلامي في فرنساء 
بانفعالات متأججة على أعلى مستوى سياسيء فقد صرح وزير التعليم الوطني «هل هذا 
نقاش مصطنع أو باطل ولا جدوى منهة كلا... فالجدل القائم منذ العام 1145 وإثارة أول 
حادثة للحجاب في المدارس الفرنسية من خلال قضية الطالبات الثلاث في ثانوية كري, 
جعل تحديد وتعريف الهوية الاجتماعية الفرنسية هو المستهدف والمقصود بالرهان»7". 

(1) عزية العقلمة وتنا الدين فى حلص الغرب: من 59: 
٠‏ ()) محمد أركون, قضايا في نقد العقل الديني, «كيف نفهمالإسلام اليوم»ء .ص18 ترجمة هاشم صالح, دار الطليعة, بيروت» ط 

الأولى: ۱۹۹۸م. 


(؟) د. جواد بشارة: الحجاب الإسلامي نقي أم تأكيد للعلمانية الفرنسية .ص 51١‏ مجلةهالنهج», العدد (54), السنة (١١)؛‏ شتاء 1956, 


تصدر عن مركز الأبحا والدراسات الاشتراكية فى العالم العربي» دمشق. 








وبما أن هذا «الفولار» . غطاء الرأس ‏ يستهدف الهوية الاجتماعية الفرنسية فإن وزير 
التعليم الوطني عليه واجب الحفاظ على هوية مجتمعه العلماني لذا فإنه قال بوضوح «إن 
بنات الجيل الثاني والشالث من المهاجرين لا يحق لهن لبس الحجاب داخل المؤسسات 
المدرسية» (') ولم يكتف الموقف الفرنسي بهذه التصريحات السياسية العلياء بل رافق ذلك 
القرار مذكرة وزعت على جميع مدارس البلاد. 

كيف لا؟ والوزير يقول: «والوعي بهذا الأمر يتمثل في أن الفولار يجسد بالنسبة لمن تلبسه 
فق التسناء الساحات تسواء كان ذلك فرعا اق عجرا وها لرضع معنن وليل مجر اقطلفة 
قماش لا تعني شيئًا أو ليس أكثر من علامة دينية ترد تبط يالهوية...» (). 

وجاء ضمن الأسطر الستين للمذكرة التي وزعتها وزارة التعليم الفرنسي على المدارس 
إشارة بوضوح إلى الحجابء وإيماءات غامضة إلى الأديان الأخرى مما يوحي بالتحيز ضد 
دين معين فحسب. وتقول المذكرة «فتلك العلامات من الوضوح بمكان ويتضح منها الافتخار 
والتميز الصريح. إن دلالاتها بالضبط هي تمييز وفصل بعض التلاميذ عن قواعد الحياة 
المدرسية المشتركة وهي بذاتها إشارات تبشيرية أو تدعو إلى الدين» (). 

إن أحد أكثر بنود المذكرة إثارة للغط هو ذلك التفريق الذي لا يختلف عن التمييز المتعمد 
بين «العلامات الدينية الافتخارية اة أي التبشيرية أو الداعية للدين» الممنوعة مبدئيا 
وبين «الإشارة الخفية غير المرئية» المسموح بها. 

في النوع الأول تعرف الجميع على الحجاب الإسلامي حتى لو لم يذكر بالاسم وفي النوع 
الثاني عرف الجميع أن القصد هو الكيبا أو القانسوة اليهودية والصليب الذي يتقلده 
المسيحيون. الذين لا يخشون التعرض للأخلاق والضغطء وبهذا لم توضع الأديان على قدم 
المساواة وكما يقول الدكتور جواد بشارة فالفولار ‏ غطاء الرأس ‏ ليس ذا شارة افتخارية 
وتبشيرية اككرمن الفلتسوة أو الم وين كحلا عدانيا طبن الالماففة والبيودئة كنا 
يدعي الوزير صاحب المذكرة, إنه ليس أكثر من «عنصر حشمة» للمرأة؛ وتعبير فردي عن 
الإيمان نابع من مبدأ «ممارسة ضد حرية التعبير وإبداء الإيمان الديني» كما يسمح به 


.51١ المصدر السابقء ص‎ )١( 
.51١ المصدر السابقء ص‎ )۲( 


(؟) المصدر السابق؛ ص 5155. 


مجلس الدولة مرسومه الصادر في نوفمبر العام ۹۹۲١م.‏ 

فسوي ار ا و افك 5:05 شدر المتضيرنة :متهن المداردى اانه 
«العلمانية» تزين جدرانها بعلامات الصليب ويرتادها طلاب يهود يعتمرون القلنسوات على 
رؤوسهم والكثير من الطلاب والطالبات والمدرسين يعلقون الصلبان على صدورهم. لذلك فإن 
المذكرة وإن لم تحدد دينا بعينه بالاسم الصريع. إلا انها تقصدالمس بالدين الإسلامي 
بالذات من خلال منعها أحد رموزه التقليدية ألا وهو إشارته للمرأة بلبس الحجاب, وبالتالي 
تبدو المذكرة نصا معاديا للمهاجرين ومعاديا للمسلمين»!). 

المفارقة هناء أن الخطاب الايديولوجي السياسي القائم على «معاداة الأجانب -20582102110 
ه81 وسوء النية المبيتة التي تنطلق منه ضد كنول الثعايش مع الآخر في ظل نظام غلفاتج 
ديمقراطيء المفارقة تتبدى في أن هذه العنصرية اليمينية المتطرفة تتنامى وتزدهر في أكثر 
دول الأرض علمنة! كيف سيتعاطى علمانيو الشرق مع هذه الإشكالية؟ ريما يكمن جزء «من 
الإجابة؛ في أن الجالية العربية هناك وأطفالهم الفرنسيون اختاروا أن يواجهوا هذه 
العنصرية بكتاب عربيء عنوانه «العنصرية كما شرحتها لإبنتي» للطاهر بن جلون الروائي 
المغربي الشهير وآول عربي نال جائزة «الجونكور» المرموقةء سنة 1180م والذي يعد من آبرز 
كتاب المغرب العربي باللقة القرسية: قفد تفر اة الأتكير كائمة مينيفات الكتب في 
فرنسا() 


.٠٠١ المصدر السابق» ص‎ )١( 
انظر: تقرير حول الكثاب» وحوار مع المؤلف عن مضمون الكتاب وسبب تأليفهء مجلة «المجلة» العدد (۹۷۲)» ۲۷ سبتمبر - ؟ أكتوبر‎ )١( 


4مم 





امطلب الرابع 
صلة الملابس بالشخصية «الذات» 


و الملابس؛ الجانب النفسي: 

کان ا د ف حو د افر اله ميعن اله اه 
والجماعية, فإن الملابس لا تنفك.عن الجوانب النفسية لمرتديها. وإن كان البعد النفسي لا 
ينفصل عن الفكري؛ فهما متداخلان: يؤثر أحدهما في الآخر (عقل منفعل أو انفعال عاقل), 
والمفلح هو الذي يقدم العقل على العاطفة؛ ويضبطها به ويزن نزوات العواطف بنظرات 
العقول: 7ه 

الرسول ل أعرف الناس بالنفسيات» ومن ثم كانت له توجيهاته الخالدة في هذا الجانب» 
انظر إليه ية وهو يكشف نا عن صلة الثوب بالجوانب النسية السلبية فيقول: «كل ما 
شئت والبس ما شئت» ما أخطائك اثتان. سرف ومَخَيْلة(0. 

ويقول ويَكلِ: «من جَرَّ إزاره بطراً لم ينظر إليه الله يوم القيامة»". فرسول الله وَل في 
هذين الحديثين يشير إلى حقيقة نفسية وهي أن الإنسان يعبر عن بعض أمراضه النفسية 
كالتعالي على الناس بالكبر والزهو من خلال ثيابه. سواء كان ذلك عن طريق هيئة اللباس 
كجر الإزار أو عن طريق التمايز في اللباس عن الناس لأجل الترفع وهو ما يعرف بلباس 
الشهرة الذي نهى عنه الرسول كَِةِ فقال: «من لبس ثوب شهئرة في الدنيا ألبسه الله ثوب 
مذلة يوم القيامة»(). 

والتربية الإسلامية حريصة على تحرير المسلم من وهم المظاهر الخادعة؛ ومن ثم؛ فإن 
دلالة الحديث على تحريم لبس ثوب الشهرة لا يخص «نفيس الثياب بل قد يحصل ذلك لمن 
يلبس ثوبا يخالف ملبوس الناس من الفقراء ليراه الناس فيعجبوا من لباسه ويعتقدوه. 
فالإسلام لم يفرق بين شكل الشهرة وإنما حارب المبدأ. الغرور؛ المظهرية الزائفةء الورع 


)١(‏ راه البخاري ‏ تعليقاً من قول اين عباس لا من قول النبيء كتاب اللباس - باب قول الله تعالى [قل من حرم زينة الله التي أخرج 
لعياده]. ْ 

وقال الحافظ ابن حجر في الفتح: وصله ابن أبي شيبة في مصنفه والدينوري في اللجالسة وأخرجه عبدالرزاق والطبري (١19/1؟).‏ 

(؟) رواه أحمد في المسند )٤٥٤/۲(‏ من حديث أبي هريرة وفي (4/5؛ -91) من حديث أبي سعيد الخدري. 

وابن ماجه كتاب اللباس - باب من جر ثوبه من الخيلاء حديث رقم (7015) (.917؟) (5911) من حديث ابن عمر وأبي هريرة وأبي سعيد. 

(۲) رواه أحمد في المسند (؟/9-55؟1) وأبى داود كتاب اللباس باب من لبس الشهرة حديث رقم (4.145) من حديث ابن عمر وابن ماجة, 
كتاب اللباس ‏ باب من لبس شهرة من الثياب» حديث رقم (11.5) (51.7) من حديث ابن عمرء وحديث رقم (1.4؟) من حديث أبي ذر. 


)٤(‏ محمد علي الشوكانيء نيل الأوطار شرح منتقی الأخبار» ج ۲؛ ص ۱۱ء دار الفکرء بيروت» ط الأولى, ؟.4١اه-‏ 1545م. 








المتكلف. خداع الذات. ومع ذلك فإن الدين يرجع الأمور إلى مقاصد أصحابهاء لكي 55 
من الذم من أراد التمتع بنعم الله من غير سرف ولا بطرء وكما قال الشوكاني؛ «الحاصل: أن 
الأعمال بالنيات فلبس المنخفض من الثياب تواضعا وكسرا لسورة النفس التي لا يؤمن عليها 
من التكبر إن لبست غالي الثياب من المقاصد الصالحة الموجبة للمثوبة من الله ولبس الغالي 
من الثياب عند الأمن على النفس من التسامي المشوب بنوع من التكبر لأقصد التوصل بذلك 
إلى تمام المطالب الدينية من أمر يمعروف أو نهي عن منكر عند من لا يلتفت إلا إلى ذوي 
الهيكات كما هو الغالب على عوام زماننا وبعض خواصه. لا شك أنه من الموجبات للأجر لكنه 
لا بد من تقييد ذلك بما يحل لبسه شرعاء(0. 

وإشارة الشوكاني واضحة في مدى اعتبار الناس للهيئات: ووظيفة الثياب في لفت انتباه 
الخواص والعوام؛ ووقعها على نفوسهم. وتأتي الدراسات الإنسانية المعاصرة لتؤكد هذه 
النزعة الإنسانية في التعبير عن مشاعرها من خلال ما تختاره من ثيايها. وتفصل في 
ارتباط الثياب بالحاجات النفسية. 

فعلماء النفس (بالأخص علم النفس التربوي)؛ يهتمون بالدوافع التي تقف وراء السلوك 
إثارة وتوجيها ولهم فيها دراسات موسعة ونظريات متعددة؛ ومن المفاهيم المرتبطة بالدافعية؛ . 
الحاجة والباعث؛ «فالحاجة رغبة طبيعية يهدف الكائن الحي إلى تحقيقها بما يؤدي إلى 
التوازن النفسي والانتظام في الحياة(). 

ويختلف بعد ذلك الناس في تحديدهم لطريقة تحقيقهم التوازن النفسي» إذ منهم من 
يكون اللباس أهم وسيلة لتحقيقه. 

ويحق لأي قارئ أن يتساءل: وهل يمكن أن يصل تأثير الملابس إلى هذه الدرجة من توتير 
النفس وإقلاقها يؤدي إلى فقدها لتوازنها الاجتماعي؟ 

والجواب» نعم» لأن النفس البشرية تسعى لإشباع حاجاتها العديدة. سواء كانت حاجات 
فسيولوجية(") أساسية لازمة لحفظ الحياة - العطش...) أو حاجات معرفية أو 


الحاجة إلى الانتماء أو الأمن أو تحقيق الذات؛: وقد اشتهر في علم النفس ما يعرف بمثلث «ماسلو» 
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الحاجات الجمالية: العأسقء 
و النظام والجمال 


الحاجات المعرفية: المعرقة والقهم 
والاستكشاف 


الحاجة للاحترام: الإنجازء الكفاءة والاتقان, 


حاجات الحب والانتماء: الاندماج مع الآخرين - الإحساس 
بالقبول والتقبل والاتتماء للجماعة 


الحاجة للأمن: الشعور بالأمن والسلامة بعيدا عن المخاطر 


الحاجات الفسيولوجية الأساسية اللازمة لحفظ الحياة (الجوع - العطش...) 





تخطيط ماسلو للخاجات*1". 


لسنا ملزمين بموافقة عالم النفس في ترتيبه الشاحاثالنفسية حسث لم الأولويات في 
مثلثه التوضيحي. كما لسنا ملزمين بالاتفاق معه في حصر الحاجات بهذه السبع؛ فإن علماء 
النفس أنفسهم لديهم استدراكات وتعديلات حول نظرية صاحبهم(". 

لكن الذي يهمنا هو أن الجميع يتفق على وجود حاجات تتطلب إشباع لدى النفس 
البشرية؛ وأن الحاجة إلى تقدير الذات سواء من قبل الفرد أو من الآخرين أحد أهم 
الحاجات الوجدانية؛ التي تحقق لصاحبها ٠»‏ احترام الذات» ونيل احترام الآخرين. 


)١(‏ المصدر السابقء ج۲ ص .١١١- ١۱۱۰‏ ق 

(۲) د. رجاء أبوعلامء علم النفس التربوي» دار القلم الكويت. ط الثالثة. ١۹۸٠م.‏ 

(؟) مر تعريف هذا الصطلح أنظر صه 

)١(‏ ابراهام ماسلو (15.4م - .151م) عالم نفس أميركي» الخدت الرمشي لغم التق اونما »وكان يسميه القوة الثالثة لعلم 
النفسء باعتبار القوتين الأخريين هما «السلوكية» و«التحليل النفسي». ويرى ماسلو أن أقوى الدوافع التي تحرك الفرد هي تحقيق 
الذات. ويعيب ماسلو على علم التفس افتمامه بالجوائب المرضية في الشخصية دون الجوانب الإيجابية. ويقسم العاجات الإنسانية إلى 
أساسية وغير أساسية وله فيها نظرية خاصة به انظر: الدكتور عبدالمنعم الحفني»؛ موسوعة أعلام علم النفس, ص 5151 -158, مكتبة 
مدبولي» القاهرةء بدون تاريخ. ْ 

(۲) عن كتاب «علم النفس التربوي» د. رجاء أبوعلام» ص 5١.؟.‏ 


فحاجة التميز والشهرة يشعر الإنسان من إشباعها بالثقة «ويستشعر قيمته كشخص في 
هذا الغالم وييتمن عه الشعور بالتقضن والصعف والهوان1). 

وللنظر كيف يختلف الناس في اشباع هذه الحاجة من خلال الملابس: وصلة ذلك بكل 
المعاني النفسية الإيجابية والسلبية. فيما يختاره الإنسان من تلقاء نفسه من لباس أو فيما 
يفرض عليه من خلال الضغط الاجتماعي. 


ا نماذج تطبيقية: 

في مذكرات التركية عصمت أرطاون التي عنوانها «جميلات محمد علي» أي جميلات 
أسرة محمد علي في مصر وفي تركيا كتبت تصف السيدتين هانم زادة... ونسل شاه وكيف 
كانت الأسرة المالكة المصرية أنيقة إلى أقصى درجة... قالت إن خياطة فرنسية الأصل كانت 
تسافر إلى باريس كل شهر. وتأتي بأحدث الخطوط والأقمشة. وكانت تساعدها ثلاث فتيات 
ورجلان. 

وكانوا يقيمون جميعا في بيت خاص في القلعة يعملون ليلا ونهارا على تفصيل الفساتين 
المناسبة للأميرات... وكانوا يتقاضون أجورا رمزية - أي يكفيهم شرفا أن الفساتين التي 
يعملون فيها ليلا نهارا قد ارتدتها الأميرة نسل شاه وأعجب بها الملك والأميرة والباشاء 
وكيف أن الفستان قد أحرق قلب الأميرة فايزة والأميرة فوزية وشويكار... إلى آخر سيدات 
الأسرة المالكة. 

أما الفضيحة الكبرى التي أدت إلى طرد هذه الخياطة من مصر ليلاء وموتها في 
اسطنبول بعد ذلك فترويها السيدة عصمت أرطاون فتقول إنه حدث في إحدى حفلات 
الأمير محمد علي با منيل أن ظهرت الأميرة هانم زادة بفستان بهر الحاضرين والحاضرات 
وكان بؤرة الاهتمام لدرجة أنهم طلبوا من الأميرة أن تدور حولهم وأن تجلس في الوسط 
حتى يراها الجميع. وكان ذلك أسعد يوم في حياتها. وقررت فيما بينها وبين نفسها أن 

کے ی و کی في الداشعيةء من منظور إسلامي, منبها إلى خطورة نظريات الدافعية بما لا يقل عن 


التضليل الذي صدر إلى الأمة الإسلامية من نظرية فرويدء وقد تناول نظرية الحاجات بالنقد مع طرح نموذج إسلامي بديل عن النماذج 
الغربية. انظر كتابه: «الدافعية دراسة نقدية مع نموذج مقترح »» دار القلم» الکویت» ط الأولی, ۰۸٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸م. 


فك لحان مكافأة عظيمة وأن تنقلها من القلعة لتقيم معها في القصر وأن تنفذ ما 
وعدتها به من إرسال ابنها ليتعلم في جامعة تولوز بفرنسا على نفقتها... لقد أحست الأميرة 
كأنها زفت مرة أخرى... وفجأة ظهرت إحدى اليهوديات من أسرة داود عدس» ترتدي نفس 
الفستان... القماش... الطول... الكرانيش... الاكسسوارات... حتى تسريحة الشعر التي 
هي «مفروقة» من الوسط... حتى شرطة العين وسحبة الكحل وطابع الحسن على الخد 
الأيسر... لقد امتقع لون الأميرة وانسحبت فورا من الحفلة... وفسدت الليلة الجميلة... 
وقبل أن يطلع النهارء أطاحوا بالخياطة إلى الأسكندرية وألقوا بها في أحد المراكب إلى 
ار الا ) 

أما الذي حدث فهو أن إحدى الفتيات اللاتي يعملن عند هذه الخياطة قد نقلت تصميم 
الفستان إلى آرت عدمن ب تقد دقفت لها مها اكير 

والآن ماذا تقرأ في هذا النموذج؟! استرجع ما قررنا سابقاء من صلة الملابس بالنفس 
الإنسانيةء لتكتشف في هذا الحدث أولا وقبل كل شيء توجيهات الرسول ويا عن لبس 
الشهرةء والإسراف والمخيلةء ولاحظ أنها جميعا صفات تتصل بعلل النفس» ثم إن هذه 
' الأجواء الدنويه كيق نظو عليه الظاهر الى اكخري تظهدر في اللابدى: فالوطنة لا 
تحرق قلوب العوام أو الفقراءء وإنما الأميرات لما بينهن من منافسة ومفاخرة؛ وانظر الحرص 
الشديد من الأميرة هانم على الانفراد بثياب الشهرة» ولما وجدت من ينافسها في نفس 
الثوب والمكياج انهارت الأميرة لمجرد وجود المثيل. لماذا؟ لأنها لا تنطلق في تقدير ذاتها من 
الداخل من القيم والمفاهيم وإنما الذي يحدد تقدير ذاتها هو الخارج والظاهر فقط. 

وبلغ شدة التأثر بالأميرة أن أوقعت على المتسبب في إفساد ثوب الشهرة أشد العقاب. 


إن للملابس صلة وأثرا ودلالة على وفي نفوس الناس وسلوكياتهم. 


8 د. محمد رشقي عيسىء «الدافعية دراسة نقدية مع نموذج مقترح »» ص‎ )١( 





. 
د ققدان التوازن: 

قلنا في تعريف الحاجة بأنها رغبة طبيعية يهدف الإنسان إلى تحقيقها بما يؤدي إلى 
التوازن النفسي والانتظام في الحياة؛ في النموذج الأول «أميرة القصر» كانت الحاجة تتركز 
في التفاخر بالتمايز بالثوب اللافت للأنظار بما يدل على علو كعب صاحبتها في مجتمع 
النخبةء وبزوال هذا الاشباع اختل توازن الأميرة. لكن في النموذج التالي الأمر يختلف من 
قان التوازن بسبب فقدان الثقة بالذات نتيجة للهزيمة في المبدأ في مواجهة حضارة 
الخالفين: 

يتلخص هذا النموذج فيما تحكيه الكاتبة ليلى سعيد في رسالة وجهتها إلى أخيها الكاتب 
جودت سعيدء تطلب منه شرحا لما حصل لهذه الفتاة المسلمة التي ارتدت الحجاب ثم خلعته 
وما بين ارتدائه وخلعه أحداث تتطلب التعليق بما يخص موضوع بحثنا «سيكولوجية الملابس» 
واشباع الحاجات النفسية... وصلتها بفقدان أو تحقيق توازن الذات. 
٠‏ قالت ليلى سعيد: «ولهذه الرسالة قصة قصيرة: تبدأ منذ أن تعرفنا على الأخت التي 
كانت تجري ترتيبات السفر إلى أمريكا للالتحاق بزوجها الذي يتابع دراسته هناك... ولا 
كان الحديث يتطرق إلى اللباس الشرعيء كانت بعض الأخوات يشجعنها على ارتداء 
الجلباب... وكانت تجيبهن: إن أسرتي لا تسمح لي بذلك: وإنني سأواجه من كل من حولي 
من أهلي وأقاربي معارضة شديدة لا أستطيع مجابهتهاء وإنني سأسافر قريبا إلى بلد 
الحرية» إلى أميركاء وهناك لا يتدخل أحد في شؤوني الخاصة: أليس ما أشاءء وما يروق 
لين؛ وإني انتظر اليوم الذي سأسافر فيهء حتى أرتدي الجلباب وأسافر به؛ وإن زوجي 
مسو ذلك 

وفعلا: حان موعد سفرهاء وكانت قد أعدت جلبابا أنيقا مع خمارء فلبسته وسافرت... ثم 
ساك يمد ررقت غريت إلى وعدي الأحوات وها فاا ها وها يع رر كات 
الكليات)لانها شرت انها إن فيك بونذ اا رة ورن حه اا 
وذكرت الأدلة على ذلك بأن الذين كانوا في استقبالها في المطار من أصدقاء زوجها قد 


أظهروا جفاء وانسحبوا حين رأوها بلباسها هذاء وأنها بعد أن فكرت؛ وقلبت الأمر. كشفت 
أنها كانت غبية حين كانت تظن أنها لا تستطيع أن تكون مسلمة داعية بدون حجاب, وأنها 
رجعت إلى الآيات المتعلقة بالحجاب فوجدت أنها نزلت بعد تكوّن المجتمع الإسلامي؛ وأن. 
ظروفها تختلف عن ظروف المجتمع الإسلامي» وما إلى هنالك من المسوغات والمبررات... 

لقد كان الخبر غريبا على الأخوات: ومفاجئًا لهن, واختلفت الغرابة والمفاجأة عند كل 
واحدة منهن بقدر ما عندها من تصورات ومفاهيم»("). 

ويأتي اهتمام الكاتبة بالقصة من كونها ليست حادثة فردية عابرة بل لأنها قصة متكررة 
مع كل من يمر في مثل ظروفها ثم مراحلها في اتخاذ القرار الأخير. وأهم من الاشكال هو 
تعيين السبب الجامع لهذا التنازل عن المبدأ أو كما عبرت الكاتبة «ولعل أطراف القصة 
تختلف من فرد إلى آخرء إلا أن الأصل والسبب واحدء ألا وهو: العجز عن التوازن بين المبدأ 
والواقع»7). 

والسؤال الذي يتبادر إلى الذهن ما علاقة الملابس بفقدان التوازن والهزيمة النفسية؟ أو 
لماذا يصاب المسلم بهذه الروح المتخاذلة؟ 

والجواب: إن كل مظاهر الانسحاب من إعلان الهوية والاعتزاز بها مرجعه الأصلي إلى 
ضعف المسلم في يقينه بالحق الذي يؤمن به والدين الذي ينتمي إليهء فهو داخليا مقتتع 
بدينه. وغالباً ما تكون هذه القناعة شعورية: قناعة توارث وتقليد . 

وهؤلاء يحتاجون إلى سند جماعي من نفس الدين كي يشعروا بالتوازن والثقة. فتجد 
أحدهم يستحي أن يصلي في مطار أجنبي أمام الأجانب, أو يتردد في الإعلان بين 
المفطرين العلمانيين أنه صائم: أو تتحرج من الذهاب بلباسها الشرعي (الحجاب) إلى تجمع 
نسائي يرون الحجاب من مخلفات الماضي السحيق. فيفقدون توازنهم النفسي؛ ومن ثم إما 
أن يؤثروا الإنسحاب أو يخفوا الإعلان عن كل ما يتصل بهويتهم الظاهرة... 

ولو كان المسلم ينطلق من عقيدة يقينية برهانية من أنه على الحق الذي لا مرية ضيه, 
لكانت نظرته تختلف ومن ثم كان سلوكه مختلف. لماذاة لأن سنده العقيدة اليقينية. وكل من 


)١(‏ أئيس منصورء حسمك لا يكذب: ص 177 - 170 دار الشروقء القاهرة: ط الرابعة. 7١4اه-‏ لككام, 








لا يمتلك هذا السندء فسوف يهتز اجتماعياً. لأنه مهزوم داخليا. ظ 

وهذا ما كان واضحا في رسالة الأخت المحجبة التي ذهبت إلى أميركا فإنها شعرت بأنه لا 
نصير لها على الثبات في الاستمرار بالحجاب. ولكنها لو علمث أن المسلم لا يستمد القوة من 
المجتمع وإنما من الحق الذي آمن به لما تراجعت عن حجايها . 

ونجيب على السؤال؛ ما علاقة الحجاب بهذا التوازن النفسي؟ والجواب: إن الحجاب رمز 
وشعار على أن هذه المرأة تنتمي إلى المجتمع العربي الشرقي وهذه المجتمعات واقعها 
وصورتها عند الفربيين في غاية السوء... الجهل... المرض... التخلف العلمي... الهزيمة 
اکر جا ول غ a aba‏ 
الانتماء الشعوري التقليدي لدينها قطعا ستهزم نفسيا. لماذا؟ لأنها كما قلنا أخطأت في 
مرجعية استمداد القوة «المجتمع» والصحيعح أن لا تجعل تخلف المسلمين هاجسهاء وإنما 
تستنهض العقيدة في نفسها . لو فعلت ذلك لما أحست أنها منبوذة في عيون الآخرين. 

أنظروا إلى الصحابي ربعي بن عامر رضي الله عنه حين دخل بلاد الفرس» بل حين دخل 
على ملك الفرسء بملابسه المهلهلة وسيفه القصيرء وهيئته المتواضعة:؛ لم يكن يشعر 
بالمنبوذية. أو بالدونية؛ بل كان يشعر بأن هؤلاء الذين بيدهم حطام الدنيا وحكمهاء إنما هم 
مكبلون بغرائزهم» وإن إنسانيتهم قد ضاعت باستعباد بعضهم لبعضء؛ «لقد دخل عليهم ربعي 
وهو يحمل حالة نفسية يمكن تسميتها: رسالة إنقاذ للآخرين, ولقد استنشق ريعي هذه 
الحالة النفسية من مجتمع الرسول ية حيث كان الإنسان يربى على أنه صاحب رسالة وأن 
من واجبه الصعود ببني آدم إلى مستوى الإنسان المكرّم(0. 

إنه لم ينطلق من المظاهر «الثوب» وإنما من مبادئ العقيدة الريانية. 

وقضية صلة الثياب بالهوية ودلالته على نفسية صاحبها ليست حكرا على المسلمين فكما 
أصلنا في هذا المبحث بأنها قضية عامة؛ لأنها ترتبط بحاجة نفسية يشترك فيها النوع 
الإنساني. 
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خلال مكمه ا ا سى زعا عى الور واا الى بره اهار 
ضد الشعوب التي يستذلها. فها هو «غاندي» لم يغير لباسه» ولم يلبس بزة افرنجية بعد أن 
حمل مهمته العالية: بل كان كثيرا ما يمشي حافي القدمينء حاسر الرأس» كأي هندي آخر 
من أبناء أمتهء لأنه كان يشعر بأن له مهمة جسيمة تتمثل في إنقاذ بلده وشعبه من رواسب 
الاستعمار «فلم يكن يشعر بضرورة الانسحاب لأن له هذه المهمة ولم يشعر أيضا بضرورة 
التقليد للآخرين بأن يغير من مظهره؛ لأنه لم يدخل إلى المجتمع العالمي لتقليده؛ بل لأجل أن 
يغيّر. فلا يمكن أن يحصل انسجام بين هذين الأمرين: بين محاولة تغيير العالم» وبين تقليده: 
فالمقلد لا يمكن أن يكون هاديا ولا يمكنه أن يهدي من يقلده لأنه لو فعل كيه عضي 
وسخرية. ويجلب له سخرية العالم لهذا لم يغيّر غاندي لباسه(). 

لو شعرت تلك المحجبةء أن لها وظيفة:؛ وأنها مكلفة بحمل أمانة الدعوة إلى العالم؛ وأن 
حجابها رمز لعقيدتهاء لا لمجتمعها المتخلف لشعرت بأن لها سند إلهي؛ كما كان لربعي ابن 
عامرء وما أحست بالشعور بال منبوذية الذي هجم عليها من أول لحظة مواجهة مع الحضارة 
الغربية. وهذا هو الفرق بين حجاب العادة وحجاب العقيدة. 
٠‏ إن الذين يحاولون تهوين قضية اللباس في حياة المسلمين: والحياة العامة واهمون؛ لأن 
التوازن الأخلاقي في مجتمع ماء منوط بمجموعة من العوامل الأدبية والماديةء والملبس هو 
أحد تلك العوامل"ء كما يقول مالك بن نبي «وليس اللباس من العوامل المادية التي تقر 
التوازن الأخلاقي في المجتمع فحسب., بل إن له روحه الخاصة به. وإذا كانوا يقولون: 
«القميص لا يصنع القسيس) فإني أرى على العكس من ذلك فإن القميص يسهم في تكوين 
القسيس إلى حد ماء لأن اللباس يضفي على صاحبه روحه ومن المشاهد أنه عندما يلبس 
الشخص لباسا رياضياء فإنه يشعر بأن روحا رياضية تسري في جسده» ولو كان ضعيف 
البنيةء وعندما يلبس لباس العجوز فإن أثر ذلك يظهر في مشيته وفي نفسه؛ ولو كان شابا 
E‏ 
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رو اة ادس ار واا او ات ارهد رن الاس ر 
صاحبهاء ونؤكد آن الإنسان لا يؤخذ أوزاعا فكر ونفسء إذ لا انفصال ولا حدود بينهماء 
والتشقة الاجستافية يفهومها الوايع نظي كل إنسان بخان تة فة وان اشكراف 
مع سواه في أصل المعتقدء وهنا يأتي ما يسمى بالفروق الفردية بين الناس. ننوه بهذه الفكرة, 
امن يفي رجن كل عة ي ا ان مر ا 
البعد النفسيء كما أننا إذا عرضنا صلة الملابس بالنفسيةء لا يمكن أن يكون ذلك بمعزل عن 
الهونة: 

أخودينا من الفتشرة السابقة عن الرواظ الوشيى جين اللاضى والجاتب النفسي من حي 
الود 

وهنا نأتي إلى ذكر الأخص,» ألا هو ظاهرة الموضة التي ولدت في الغرب واكتسحتنا في 
الشرق. 

ونبداً الحديث بفك التلازم الموهوم بين التطور والموضوعية؛ إذ يحاول مروجو الموضات 
الإبجاء الجماهير السحيدفة يان اتباع الموظة وسبايرة تيرهاذليل على التطونء والحق ان 
الفارق الموجز بين كل تطور وكل موضة في كل ظاهرة من ظواهر الفنون وما عداها هو: أن 
التطور عمل مستمر تتوالى حالاته على التتابع نتيجة حيوية لما تقدمهاء ولكن «الموضة» على 
خلاف التطور عمل متقطع متقلب يغلب فيه تعمد الغرابة والمخالفة وكل ما يلفت النظر إلى 
حينء فإذا فقد القدرة على لفت النظر سقط وانزوى وتحولت الأنظار عنه لتبحث عن 
ا ا ٠‏ 

ويضرب العقاد مثالا على هذه التفرقةء مبينا مدى الانفصال بين المنطق العقلي والموضة 
التي لا تمت بصلة لأي هدف من أهداف الحياة العملية سوى الغرابة ولفت الأنظارء أي إنها 


الخضوع لنزوة اة فيقول: «أمامي الساعة صحيفة أميركية أرى على إحدى صفحاتها 


.١15 المصدر تفسه؛ صن‎ )١( 


ر ا ا قال ونه فلن :| لكشيل ان سنو كرون ال 
#الخرمات: ال حصم ختها عصياقب الرقوس. 

حسبت لأول نظرة أنها صورة من صور المسرح أو الستار الأبيضء ولكني قرأت التعليق. 
عانها سياه نوا ونوضنة الرين القيل RES a a a EL‏ 
تاق اقات من اح إلى التوضية عليها تادر كل متهن إلن سبق زميااتها بالظهور:في 


موسم الربيع القريب. 
هده «موضة» من موضات الأزياء المتغيرة: وليست تطورا من تطورات الملايس في أدوارها 
الاجتماعية أو الصناعية. 


من جهة؛ لأن العمامة ليست مما يخص النساءء ولم تكن نتيجة تطور سابق في ملابسهن . 
كما حصل في أطوارها المتتابعة بين أهلها. 

ومن جهة ثانية: لأن العمامة ليست ملبساً للأميركيين ولا للأميركيات في بلادهم التي 
تظهر فيها الآن. 

ومن جهة ثالثة؛ لأنها. ليست من أطوار الزمن الحديث حيث نشأتء إذ منشؤها في الشرق 
قبل عدة قرون. ٠‏ 

ومن جهة رابعة؛ لأن التطور الاجتماعي والتطور الصناعي في البلاد الشرقية نفسها يدعو 
كثيرا من لابسيها بالأمس أن يلبسوا غيرها اليوم؛ وقد عدل عنها أناس إلى الطريوشء ثم 
عدلوا عن الطريوش إلى القلنسوة؛ ثم عدلوا عن القلنسوة إلى تعرية الرأس بغير غطاء. 
وهذا هو التغيير الذي ينسب إلى تطور الأحوال الاجتماعية أو الأحوال الصناعية؛ ومنه 
يظهر الفارق بين هذا العدول من زي إلى زي وبين العدول عن قبعات الربيع الماضي وعمائم 
الربيع المقبل في أزياء النساءء("). 

وإذا كان التأثر بالموضة صفة مشتركة بين النساء والرجال: فإن الواقع يشهد والدراسات 
تؤكد أن الإناث أكثر اتجاها إلى الموضة وأشد إقبالا عليها بالقياس إلى الذكور, إذ رغبتهن 


ذاكية فق التصرديف والفقنير 0 : 
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ولذ هة ارد ف الو أف اا اعمان ةة د 
للرجال. 

ومسلمة اليوم تخضع لهذا التأثير الهائل عبر عولة الاقتصاد . ووسائل الاتصالء والانفتاح 
اللامحدود بين الأمم. 

زا راا و لو وتر ا الو ات و ن ف قان ا اف ر هه 
وآفكاره وحضارتهء فهو لا يصدر أجهزة مصمتة وإنما يلقيها إلينا بغذائها الثقافي ومادتها 
واا اة إلى ما حي هة الماك ن اباك ك روخف كادف ام 
وييئة مصدرها. 

والملابس «الموضة» مصممة في الأساس للفريياتء فهي تحمل مواصفات الثوب الذي يليق 
بهذه الحضارة التي اختزلت المرأة بالجسد اللذيذ أو الحيوان الاستعراضي. 

ق اة رمن فغ فان إلى كاد رخات الوا راه يل ارت 
دون تفكيرء وإنما انبهاراً بالطرف المُقَلّدء فكما ارتدى الآخرون ترتدي أنت. فالتقليد يلفي 
عندك حرية الاختيارء لأن الحرية تتطلب التأني والتفكير في الاختيار بين البديلات. 

ولكن التقليد يجعلك. ترتدي هذا الزي أو ذاك الفستان دون أن تشغل بالك بالسبب الذي 
دفعك إلى ذلك. ) 

ويضرب أنيس منصور مثلاً على هذه المحاكاة اللاعقلية في الموضة, فيقول: «ولأن الموضة 
تمشي من هوق إلى اتج( قفي تاريخ الموظبة تكث تدل على هوة ا لوضة وطن سخاهديا 
نظا ني اوائل هذا "الهرن تمن ون عهف يويظانيا نيزر اكد ززاير الساععة::وفيل ذلك 
قر طنيوف الاسيراظووة مارها تريزه القنسازية يانه ا عملم عل را جاه اكه شرق 
أراغها ]لي اعنم وتجدل عدي اتتكية ابقرلوا الحكيو واتمفكن لقان لالجا رهواء قد عزن 
من عادتها أن تفعل ذلك. ولكن لأن ذراعها مرفوعة أكثر من اللازم. 

وويظوا :مون هه الحدعة رون ضور امجراسنة اشر نالك ا ا 
مر م ان ال راط ل دل :ذلك إلا انا كرا را ا 


.٠۲٠١ عباس العقاد. مقال «الفارق بين التطور والموضة» من کتابه الیومیات» ج ۲ء ص‎ )١( 
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إذاً عندما نعنون لافصل «بسيكولوجية الموضة» فإننا نتقصد بذلك أن هذا السلوك في 
ا واه رخ اه كر عقي ورمن ك وة اة ادف ور ار 
المؤضات بأنها تضحي بهذا الاتباع الشعوري بعقلها وقبل ذلك بالتزامها تجاه واجبات دينها. 

والسؤال: لماذا هذا الاستسلام السريع في الجري وراء الأزياء الغربية وكل جديد ولو كان 
افا او مها أو فكد تلن وال ا 

أولا: عدم الحصانة الإيمانية كما شرحنا في حديثا عن سبب فقدان التوازن النفسي. 
وثانياً: الافتتان بالغرب والانبهار بحضارته. وثالثاً: جهود العلمانيين التضليلية في تشويه 
اكه اة اله هه رارح لف اي اما اريه ال :تع 
القكر والشاوك وا لظم اضف إلى هدم:العتاصر منجحممة: النافين الاكل الذي تقوم بة 
شركات الإعلان الضخمة في التسويق لمنتجاتهاء عبر شبكات التلفزيونء وحوالي ( )7۸٠‏ من 
دخل المواد التجارية في الشبكة يتم تحصيله - حسب تعبير مسؤول إعلاني كبير- ب 
«اقتصاد الأشياء التافهة»(): والتي منها مستحضرات التجميل؛ ومستحضرات الشعر وكل ما 
له علاقة بالموضة. 

هذا الانفاق الإعلاني العالمي الهائل يبلغ حسب تقديرات الخبراء حوالي (170) مليار 
دولار سنوياء أي ما يقرب من ضعف الدخل العالمي من النفط(). 

وحتى يقوم الإعلان بفاعليته إلى أقصى درجة ممكنة في التأثير. فإن أصحاب هذه 
الملابس «الشركات العملاقة» جعلت من الإعلان صناعة تقوم على أسس فنية وعلمية: وتعمل 
فيها فرق متعددة الاختصاصات. وهي تعرف قوة وفاعلية متزايدتين لهذا السبب. يدخل 
فيها كل علوم التأثير, ابتداء من مبادئ الإحساس والإدراك والتنبه. والمؤثرات الصوتية 
واللونية والحركية والإيقاعية. وفي الإعلان تمارس أكثر درجات التقنية التلفزيونية تطورا كي 
تأتي الرسالة الإعلانية مكثفة قوية مؤثرة فاعلة تخترق الوعي مباشرةء وتتراكم في الذهن 
بدون حاجة إلى تأمل أو تحليل المهم الانفعال بهذه الرسالة والاستسلام لها ولآثارها ومن 

)١(‏ يقصد من فوق إلى تحت أي من الطبقة العلياء الأثرياءء القصور, المشاهير إلى تحت؛ الفقراء» عامة الناس؛ وهذا يؤكد أن المسألة 


نفسية «سيكولوجية». 


(۲) انیس منصورء جسمك ل یکذب» ص ٠١۲ - ۱٥۱‏ . 


أل ك و ت اوت العالمية الخبراء في علم النفس والتحليل النفسي 
وا اوتا ر اهن اااي رالاعا دراس رات انورو وة 
وعاداته وقيمه وتفضيلاتهء ونقاط مقاومته»ء ونقاط تجاوبه. كما تدرس تأثير الجماعة 
وضغوطاتها والمحاكاة التي قد تتحول إلى عدوى. من خلال هذه المعرفة الدقيقة تقدم 
الإعلانات كي تجد منافذ التقبل مفتوحة أمامهاء وكي تتجنب الاصطدام بنقاط المقاومة. 
نحن إذا في صناعة الإعلان المتقدمة إزاء الاستخدام الأكثر شغلا وكثافة لتقنيات التأثير 
غا ٠‏ 

ويستخدم الإعلان مبدأ الترابط الذي قالت به مدرسة علم النفس السلوكيء فالسلعة ذات 

. الطبيعة المحايدة أو قليلة الجاذبية أو حتى المُضرة؛ تربط بشكل ما بموضوع أو موقف أو أي 
شيء ذي جاذبية عالية بالمستهلك فكوكاكولا تربط بالبطولات الرياضية والملاعب العامرة 
بالجمهور والمباريات الحاسمة. والتي تثير الحماسة الجماهيرية منقطعة النظير. لا عجب 
إذاً أن تكون شركة الكوكاكولا هي أكبر معلن عالمي في مجال الرياضة وأكبر ممول للمباريات. 
أما السجائر وعلى عكس آثارها الضازة والتي يشار إليها بشكل خجول ومطموس في 
أسفل الإعلان؛ فتريط بالقوة والرجولة والمغامرة والفروسية في بلاد وبراري تربية الأحصنة. 
وتربط العطورات ومساحيق الجمال بالحسناوات وملكات الجمالء أو المتميزات فعلا ضفي 
الجانب الاجتماعيء وكل امرأة تريد أن تكون مميزة بالطبع؛ مما يجعل شراء العطر أو الثوب 

هو الطريق إلى تميزها: 
وهكذا فسيكولوجية الإعلان تقوم على بيع الأحلام؛ ودغدغة المشاعر وإثارة الرغبات: من 
خلال محتف اشكال الريظ اما بين السلعة والسحة أو الجمال: أو الحتاف او القتبات أو 
الحظوة: أو المغامرة... وهو مما لا تسهل مقاومته. 

ويتعزز التأثير الإعلاني من خلال ما يسمى بمبدأً «الإغراق الإذراكي». تتكرر الدعاية 
مرات ومراتء بنفس السياقء أو بسياقات مختلفة. والثاني أفضل وأكثر تأثيراً. حتى إنها 
لتحاصر المشاهد دون أن يدري. ذلك أن الإعلان المكثف أو المشغول والذي ينفذ مباشرة إلى 





(۲) د. محمد عمر الحاجي, حقيقة الإعلان. ص ؟8: دار المكتبي. دمشق» ط الأولىء ۲ هھ _-؟. .م 


.م۱۹۹١ جريدة الحياة, العدد ۲۲۰۱۱۱۹۱ فبرایر‎ )١( 


الذهن مفلتاً من التحليل والنقد. ومتوسلاً الانفعال والتأثر يؤدي إلى تكوين شبكات عصبية 
في الدماغ خاصة به. هذه الشبکات» كما هو شأن كل استيعاب وكل تعلم» تصبح قنوات 
جاهزة تمر فيها المثيرات عندما يتعلق الأمر بإشباع حاجة ما. شبكة البيبسي هي التي تنشط 
ائ ساس العبات باتمدلةنء رة مل الستواك فو إلى الكو فو اهاي 
e EASE Si ia A E E‏ 
الانطباع». فكل مثير جديد ينتمي إلى موضوع ماء يحرك الانطباع الذي أصبح مشبكا 
عصبيا. وهكذا يُربط اشباع الحاجة عفوياً بما تم الترويج له. ولقد تم التحقق من ذلك 
جوا ان الأعاك مفب انه هو وه حبك يفير اققر التوافاك الكتلقه بالرفبات 
اذاف والشاكة ال وزد دات هرف 

وبالتالي فهو يكاد يحدد لنا هويتنا في مجال معين: أنت مهم بالطبع لآنك تستهلك سلعة 
كذا. ومنها أبعد من ذلك؛ إذا كنت تريد أن تكون مهما فعليك بسلعة كذا كي تدخل فئة 
المكوزيةا أو ا لحظيية: 

وتذهب الإثارة اللاواعية التي تفلت من التحليل والنقد. أبعد من هذا كي تطرح التحدي: 
“هل يعقل أو هل يجوز أن لا تكون مهما؟ فأنت لم تستهلك هذه السلعة بعد! فمن يقاوم؟ إنها 
القلة غير الراغبةء أو الكثرة غير القادرة. على أن هذه الأخيرة ستعاني بشكل دفين من مرارة 
الإحباط وعسر الحال. وهو ما قد يفتح الباب أمام الفواية والإغراء بالمرور إلى الفعل بكل 
الل جس فر روع ما 

إن الح اکرو على وة التأثير الإعلاني لما له من فعالية منقطعة النظير في تشكيل 
اتجاهات ووعي وأذواق الناس وفق ما يريد أرباب وعمالقة رجال الأعمال وشركاتهم العابرة 
للقارات» مستثمرين الوسائط أبرع استثمار ونعني بالوسائط أدوات التواصل مع الجمهور, 
والتى بلغت تقنيتها ما جعلها سمة العصرء فإذا كان الكتاب قد مَّرَّء من الوجهة التقنية: 
بمراحل ثلاث هي أزمنته الثلاثة: زمن النسخ. وزمن النشرء وزمن البث فيمكن لنا أن نقسم 
العصور الكبرى التي قطعتها البشرية من حيث نمط الإنتاج إلى عصر الحقل؛ وعصر 


(1) د. مصطفى حجازي. حصار الثقافة بين القنوات الفضائية والدعوة الأصوليةء ص 14, المركز الثقافي العربي» بيروت, الدار 
البیضاء» ط الأولی» ۱۹۹۸م. ۰ 


المصنع؛ وعصر ااا باختصار انه عصر الوسائط وزمن المعلوماتية الكونية. ويتريع ٠‏ 
على قمة هذه الوسائط التلفزيون «الذي لا يملأ علينا دنيانا فقط من خلال نقل الواقع الحي 
مباشرة أو غير مباشرة؛ بل هو بصدد صناعة دنيا الأجيال الطامعة من خلال الواقع المخلق: 
الواقع المصنوع حاسوبيا»"ء التلفزيون الذي ألهم كاتبا صحافيا أن يعرف الإنسان به فألف 
كتابا عنونه ب «الإنسان... حيوان تلفزيوني»(". وجاءت التقنية الالكترونية المتطورة كي تعزز 
وتضاعف بلاغة الصورة. المرتبة التقليدية؛ والتي أصبح معروفا مدى استخدامها في 
الإعلام: «مؤثرات الصوت المجسم والألوان المبهرة» وتقنيات التكثيف: والتركيز والتكبير 
والتصغير والدمج والفرز والإنزالء والمزج والتسلسل؛ إلى ما هنالك من تقنيات إخراج. هذه 
البلاغة لا يمكن المشاهد إلا الاستسلام لمتعتها العديدة, وبالتالي تأثيرها الصريح منه 
والخفي» المباشر والمداورء الآني واللاحق)). 

ما الذي يريده الإعلان الممتطي هذه الآلات والتقنيات الساحرة للوصول إلى قلوب الناس؟ 
إنه شيء واحدء التشويق من أجل التسويق» أو على حد تعبير (الأسكند كندريك) مذيع ال 
«سي. بي. إس»: (ليس من المطلوب أن يكون التلفزيون سوقاً للأفكارء بل المطلوب أن يكون 
مجرد سوق!2(). ۰ 

فالاستهلاك هو الهدف. وهو القيمةء وهو المرجعء وهو الموجه. بصرف النظر عن كيفياته. 

وكان جسد المرأة في مقدمة «الأشياء» التي استثمرها عضر الحاسوب» عن طريق بلاغة 
الصورة؛ صورة الجسد. الذي تقوم الموضة المطورة على مدار الساعةء والأزياء التي صار لها 
قنوات فضائية خاصة)ء وفي عصر العولمة خرجت المسألة من مشاركة المرأة الطوعي في 
تجارة الجسد» إلى الوقوع في شبكة الرقيق الدولي الجديد» صحيح أن تجارة النساء عابرة 
الحدود أو عابرة القارات ليست ظاهرة جديدة في السوق العالمية كما تقول كريستا 





.57- 590 المصدر السايق: ص‎ )١( 


)١(‏ علي حربء حديث النهايات, فتوحات العولمة ومآزق الهوية. ص 158 المركز الثقافي العربي, الدار البيضاء؛ بيروتء ط الأولى. 
۰ : 1 1 1 
(۲) د. مصطفى حجازي» حصار الثقافة بين القنوات الفضائية والدعوة الأصولية» ص ۴۱. 
(؟) محسن محمد, الإنسان حيوان تلفزيونيء مطابع الأهرام التجاريةء القاهرةء بدون تاريخ. 
(4) د. مصطفى حجازي. حصار الثقافة بين القنوات الفضائية والدعوة الأصولية. ص ١؟.‏ 


فيشتريشء في كتابها «المرأة والعولمة»!'). «إلا أن العولمة بعثت فيها الحركة بجعل الحدود أكثر 
قابلية للاختراق وبحلقات التجار العالمية وزيادة سرعة النقل وتكنولوجيا الاتصالات7). 
وتحول عمل عصابات الاتجار بجسد النساء من مجموعات صغيرة وماشيات مستقلة إلى 
«شركات عالمية تحقق أرياحاً تبلغ المليارات»!. 
واتسع أفق اسشغلال أنوثة المرآة:وجمائياتها الن ذرجة أن إستباحة هذا الجسد لتقف 
عند الاستثمار الاقتصادي بل تعداه إلى أفق جديد ألا وهو التوظيف السياسي(). 
والموضة هي الوسيلة الملازمة لهذه الصناعة. 
أيشك أي باحث بعد هذا العرض أن الموضة عملية سيكؤلوجية, تفيب العقل وتلغي 
التفكيرء وتنزع الإنسان من المفاهيم والقيم؛ لتخضعه إلى عالم الأحلام والملذات وتحقيق 
الذات من خلال المظاهر فحسب. أين تقف المسلمة المعاصرة من طوفان هذه الإغراءات 
المضللة؟!, وكيف ستحافظ على هويتها من خلال توافق باطنها وظاهرها؟!. بل وكيف تقوم 
بدورها الدعوي متخذة حجابها - حجاب العقيدة - وسيلة لها في وظيفتها الدعوية لتفتح 
من خلاله آفاقاً أوسع في النفس والمجتمع. ٠‏ 





(5) د. محمد عمر الحاجي؛ حقيقة الإعلان؛ ص 41. 

(1) د. عببدالوهاب المسيريء ما بين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول الأنثى؛ رؤية معرفية؛ ج 7 ص ,1١17‏ الدورة الخامسة 
(حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام). جامعة الصحوة: المغرب. 

)١(‏ كريستا فيشتريش صحافية ألمانية وخبيرة في قضايا التنمية الصحافية؛ مثلت الهيئة الألمانية للتعاون الأكاديمي لعدة سنوات في 
إيران» والهند ثم عملت مراسلة للشؤون الإفريقية للعديد من الصحف والإذاعات الألانية. حازت على جائزة أفضل عمل صحاقي في مجال 
سياسة التنمية. تعيش اليوم في مدينة بون. من مؤلفاتها: سياسة التنمية على سبيل المثال, 1584م, النساء في الهندء قوة الضعفاء, 
١م‏ الاهتمام الأمومي بالأرض: النساء وحماية البيكة ؟195م. 

انظر كتابها «المرأة والعولمة» ترجمة الدكتورة سالمةصالح؛ طبع منشورات الجمل» تولونياء الطبعة الأولى 7..م. 

(۲) كريستا فيشتريش, المرأة والعولةء ص ۸1. 

(؟) المصدر السابق: ص 47. 

(؛) محمود سلطان» مسايقات ملكة الجمال نموذجا... جسد المرأة من الاستثمار الاقتصادي إلى التوظيف السياسي: ص 5 - 1۲ مجلة 


المنار الجديدء القاهرة؛ عدد 4 خريف 1999م, جمادى الآخرة .47١ه‏ - أكتوير 1995م. 


المطلب الخامس 
الوظيفة الاجتماعية للحجاب 


وتفنيد الشبهات 


الوظيفة الاجتماعية للحجاب وتفنيد الشبهات 


ترطف تة ن ا وا د ا 
الاجتماعي للحجاب على الأثر الفرديء لأنه لا يوجد - في الغالبط الأعم - سلوك فردي 
محض مستقل عن شبكة العلاقات الاجتماعية؛ فهو إما مؤثر أو متأثرء فاعل أو منفعل؛ بما 
في ذلك الواجبات الشخصية. ومن ذلك الحجاب. كيف؟ بادئ ذي بدء؛ نحن نعلم أن الله 
سبحانه وتعالى خلق العبادء وأسكنهم الأرض ليحققوا مراداته التي أمر بها وفصلها لهم 
تفصيلاً بإنزال الكتاب وإرسال خاتم الأنبياء. 

و ا ا اشع لن حجان دات هة حاص ب شه 
على المنهج الرياني: لهو أنشأكم من الأرض واستعمركم فيها04(). ومعلوم أن الرجل والمرأة 
يشتركان في إعمار الأرض وفق منهج الله ومراداته تحقيقاً لمعنى الخلافة. كما أنهما 
يشتركان في كون كل منهما مخلوقاً بذات المعاني الإنسانية العقلية والنفمبية والجسمية؛ وقد 
فطرهما الله على حب اقتران بل وافتتان كل منهما بالآخرء عاطفياً وغريزياًء ليحصل التزاوج 
وتنشأ الأسرة ويستمر النوع الإنساني. 

وبما أن الإنسان (بنوعيه الأنثى والذكر) مجبول على إشباع غريزته وشهوته المبثوثة في 
كيانه؛ ويما أنهما يشتركان في القيام بالأنشطة الاجتماعية والعلمية والثقافية بل وقضاء 
الحاجيات الحياتيةء فإن اللقاء بينهما أمر واقعيء إذ لا يوجد مجتمع في الدنياء ينفصل فيه 
الذكور عن الإناث انفصالا كلياً. 

كيف لنا أن نحصن المجتمع من الانفلات في العلاقات بين الجنسين ومشاعر التجاذب 
الفطري تتأجج بين جوانح كل منهما ليتحقق قيامهما في إعمار الأرض وبناء الحضارة من 
غير إخلال بقيم المجتمع المسلم؟ ْ 


.)11( سورة هودء الآية‎ )١( 





الإسلام لا ينتظر الأزمات أو المشاكل أو الأمراض الاجتماعية أن تقع ثم يقوم بصرف الدواء 
7" ْ 

وإنما هو دين يقوم على خطة متكاملة تسوق الإنسان إلى شواطيّ الأمن النفسي 
والاجتماعي؛ وذلك من خلال إصلاح الباطن وبث مشاعر التقوى في النفوس عن طريق تشريع 
العبادات الفردية والجماعيةء ثم يقوم على «التدابير الوقائية»!": والتي منها منع الاختلاط؛ 
والاستئذان ومنع الخلوة واللمس وأحكام اللباس وستر العوراتء وحدود العورة لكل من الرجال 
والنساءء والفرق بين محارم المرأة وغيرها. 

وبعد إصلاح الباطن والتدابير الوقائية؛ يأتي قانون العقوبات: إذ ليس كل الناس ينصاع 
للتقوى؛ أو يستجيب للقيم والأخلاق؛ فلا بد - شأن أي نظام - أن تكون هناك قوانين صارمة 
ورادعة للمتجاوزين أو المتمردين. فشرع الإسلام الحدود كحد الزنى؛ وحد القذف... إذاً 
فأحكام الحجاب تدخل في دائرة التدابير الوقائية. 

ولا يخفى على المتأمل أن المرأة تمتاز عن الرجل بما قد أودع الله فيها من مظاهر الأنوثة 
وعوامل الإغراء التي جعل الله منها سبيل متعة متبادلة بينهما. ودراسات الفروق الفردية 
التكوينية بين الجنسين تؤكد أن الرجل يقدم الغريزة على العاطفة: بينما المرأة العكس؛ فهي 
تنشد. الإشباع العاطفي أولا وتأتي الفريزة تباعا. 

لهذا أمرت المرأة بالحجاب لتحقيق القدر الأكبر من استقرار العلاقات الاجتماعية؛ وتجنيب 
كلا الجنسين الوقوع في الحرام ومن ثم الوقوع في الفوضى الأخلاقية. 

فالإسلام قبل أن يأمرك بالحذر من الاستجابة للمهيجات, فإنه يمنع المثيرات ذاتها. ومع 
تشريعه الأهداف السامية فإنه يشرع الوسائل الموصلة لها ويحرم السبل التي قد تفسد 

وهذا ما لم يدركه الدكتور مصطفى محمود؛ في بدايات يقظته وانقلابه على الفكر المادي 
عندما قرر في كتابه «القرآن محاولة لفهم عصري»» إمكان تماسك الإنسان وتعاليه على التأثر 


.۲۷۹ - 558 انظر تفصيل ذلك: أبوالأعلى المودودي» کتاب «الحجاب »» ص‎ )١( 





اهر الف غ ا کاو القالية و شيج عر ر عند ديفا رتك 
او اا رور سكلف موود تنوم حا ا واه کن 
تحقيق الغايات الإنسانية دون الاستعانة بشيء ووو لوال ا 
الاقم وبل ذلك متي القراق ار 

وأختصر الرد بالشواهد الناطقة كي تبلور الفكرة وتجسدهاء فقد اشتهر في أميركا حكم 
قاضي فلوريداء ببراءة شاب اغتصب فتاة على شاطئ البحرء وذلك عندما عرف أن الفتاة 
كانت تستعرض شبه عارية. وكان من حيثيات حكم البراءة توجيه إدانة من القاضي 
للمغتصبةء حيث قال: «إن الفتاة شاركت بشكل مباشر في ارتكاب الشاب لعملية الاغتصاب. 
من خلال عريها المهيج الذي أخرج الشاب عن التحكم بنفسه». ) 

وهذا الحكم شبيه بما قاله مصطفى صادق الرافعي في كتابه «كلمة وكليمة»: «لو كنت 
قاضيا ورُفع إلى شاب تجرأ على امرأة فمسها أو احتك بها أو طاردها أو أسمعهاء وتحقق 
عندي أن المرأة كانت سافرة مدهونة و متعطرة متبرجة - لعاقبت هذه المرأة عقوبتين؛ 
إحداههما بأنها اعتدت على عفة الشاب... والثانية بأنها خرقاء كشفت اللحم للهر...7). 

زته كن اشتؤااجة امقال خضية الأخرى والقاء الخجات لوكا ردي او حركة دة 
محضة لا علاقة لها بالمنظومة الاجتماعية الحياتية. لكل مثير استجابة. والاستجابة متوقفة 
على نوع المثير ودرجة قوتهء ومن جهة أخرى على المستجيب وخلفيته الاخلاقية وقوة إرادته؛ 
ودعاة تحرير المرأة من الحجاب والحشمة ووسمها بالتقاليد القديمة الباليةء إنما يبررون 
الجناية عليها. 

بأسلوبه الأدبي الرفيع يضيء لنا الرافعي هذا المعنى فيقول تحت عنوان «الطائشة»: «قبح 
الله E E‏ ی رها هی السرا فی 


اختيار أثقل قيودها لا غير. أنت محمل بالذهب» وأنت حر ولكن بين اللصوصء كأنك في 


16. - ١1/. انظز: تفصيل الرد عليه. الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي «الإسلام ملاذ المجتمعات المعاصرة لماذا... وكيف؟ ».ص‎ )١( 
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هذا لست حرًا إلا في اختيار من يجني عليك...0('). 

ولنفرض أننا في مجتمع نظيف أو بتعبير أكثر واقعية.محافظ؛ وبعيد عن لصوص . 
الأعراض. فهل تفسده متبرجة هناء وعارية هناك يقول الرافعي: «تقاليد..5 ما هي المرأة 
بدون التقاليد ...5 إنها البلاد الجميلة بغير جيش. إنها الكنز المخبوء معرضا لأعين اللصوص. 
تحوطه الغفلة لا المراقبة. هب الناس جميعا شرفاء متعففين متعاونين: فإن معي كلمة «كنز» 
متى تركت له الحرية وأغفل من تقاليد الحراسة؛ أوجدت حريته هذه بنفسها معنى كلمة 
ا ) 

لو أن الناس استجابوا لنداء الله استجابة متكاملة في شأن العلاقة بين اا E‏ 
ا ا و او و ا ن ر ا 
التزامهم بتربية بواطنهم من خلال منهج عبادي وأخلاقي عريض ومنه غض البصر لما وقع 
التوتر النفسي والتحرش الجنسيء والاغتصابات... 

ولأترك الشيخ محمد متولي الشعراوي يشرح لنا وظيفة الحجاب في تحقيق التأمين 
الاجتماعي بما ينعكس إيجابا على المتزوجين والعزاب جميعا فيقول: «ومعنى التأمين: أن 
تاخ من القادر لتعطيه حينما يكون عاجزاء فالحجاب وغض البصر تأمين الرجل؛ وتأمين 
للمرأة. لآن عمر المرأة في الجمال محدود.ء والمرأة تشيخ قبل الرجل: بسبب الحمل والولادة 
وَالوكناغة 

فهب أن رجلا متزوجا بواحدةء وعاش معها فترة من الزمن؛ إلى أن ذبل جمالهاء حتى 
أصبحت غير مرغوبة؛ ولا جميلة ولا جذابةء لو أن زوجها لا يرى إلا هي لظلت في عينه كما 
ھی لا تیو فن نط كل يوم اي أن الفير كان يسرق من الربدل. لأن الغيير لاياس فج 
وإنما يأتي بتسلسل. كما تنظر إلى ابنك منذ يولد وتظل تنظر اليه دائماء فإنه لا يكبر في 
نظرك أبدا . لماذا5 لأن الكبر ليس معناه أن جزءا من القدر يزيد في نهاية قدر من الزمن. بل 
هو قدر شائع في الزمن... فإذا كان الطفل سيكبر كل يوم مليمتراء فليس معنى ذلك أن يأتي 
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الخو ارون ها کی ار کا کی این رک ا غ غ ورين 
أو ثلاثة فقد يتجمع النمو المطرد في كل الزمن؛ فتعرف أنه كبر. 

وإذا ah ha a‏ يكنا لاخر انه كيين لآ لصنق 
سيشيع في جزئيات الزمن: ولا معيار يضبطه بهاء فكذلك الزوج الذي دخل على زوجته وهي 
فا عا ا ةق ر اه قاليوع لآ ادها ستو ره انس وقد 
ا وو ای ا و یو اه فوا قا اراو ف ر 
فإذا خرج إلى الشارع» ورأى فتاة سافرةء في معية صباهاء وعنقوان شبابهاء وقمة جمالهاء 
متبرجة متهتكة. ماذا يكون موقفه؟ إنه سيبتدئ في دور المقارنة» وإذا ابتدأ في دور المقارنة 
وجد فتاة في مقتبل العمرء وأخرى في إدبار العمرء لا شك أن مقاييسه ستختل. 

ففساد البيوت كله من هذه المسالةء ولكن الناس يخلعون عليه أسبابا أخرى: ففهمها بأنها 
غير مدبرة؛ وبأنها مهملةء وبأنها صنعت كذاء وعملت كذاء وفي الواقع ليست كذلك هي. بل 
هو رأى الفتيات الجميلات في الخارج: ورأى في بيته امرأة ذابلة مشغولة تسرع نحو 
الشيخوخة؛ فصنع ذلك. ظ 

وكذلك أبناؤهاء لم تستقر حياتهم ليتزوجوا بعد؛ ولكن تنتظرهم سياط تلهب غرائزهم في 
الشوارع» فالفساد يأتي حينئذ من ناحية الأب» ثم من ناحية الأبناءء وبعد ذلك لا يدرك 
القائ لذلك اتا بل تون أا ا هكير ااا اة فار خا 
تدخل؛ منع هذه العمليةء وقال للمرأة: أنا حين أمنعك من السفور وأنت في ريعان جمالك 
فلكي أحميك حينما يزول عنك هذا الجمال... أمنعك حتى لا يكون عند رجلك جمال مرئي 
بعينه إلا أنت وجمالك.. فإنه إن رأى سواك وكانت أجمل منك. فإن الحياة تتعكرء وصفوها 


ینتھی×'. 
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في مقدمة هذه الدراسة قررنا بآن أخطر الشبهات ضد أي حكم شرعي هي التي تحاول ٠‏ 
أن تجد لباطلها مدخلا أو سنداً من نصوص الشريعة ذاتهاء وهو ما يمكن أن نطلق عليه هدم 
او ٠‏ 

وهي التي نوليها الاهتمام الأكبر في هذه الدراسة؛ وهذا لا يمنع من التعرض لبعض 
الشبهات الجديدة؛ التي تطرأ على أذهان المسلمين لسوء فهم أو تلك التي يثيرها الخصوم 
والمتربصون بالدين. 

وبعض هذه الشبهات يأتي في صورة تساؤل واستشكال نشا لارتباك وفوضى الحياة 
الاجتماعية في الدول الإسلامية جراء التفريط بأحكام الله. فلنبدأ بالشبهات العامة. ثم 


نتبعها بالشبهات الأخطر التي تتلاعب بآيات اللّه. 


ه المفاضلة بين المتبرجة ذات الخلق والمحجبة الفاسدة! 

كثيرا ما يرد على الخاطر السؤال التالي: أيهما أفضلء متبرجة متزنة أم محجبة لعؤب؟ 
وأحيانا تثار هذه المفاضلة المغلوطة في أجواء يراد بها إيصال رسالة أن الأصل هو الأخلاق 
. وليست المظاهر وهم يريدون بهذا التساؤل إسقاط حكم الحجاب وليس تعديل السلوك أو 
تصحيح المفهوم. 

وقد بحثنا موضوع المظاهر وصلتها بالبواطن والهوية» وما يطرح من أن هناك محجبات 
فليلات أدب؛ وسافرات محترمات واقع لا ينكره أحد وبتعبير مصطفى صادق الرافعي: «كم 
من امرأة متحجبة وهي عارية الروح؛ وكم من سافرة وروحها متحجبة»!'). وقد أجاب صراحة 
ممن ينصرون الحجاب بتفضيل أحد الصنفين على الآخر من ذلك قول ملك حفني ناصف 
«باحثة البادية» حيث تقول: «وعندي أن المرأة السافرة الجادة في أخلاقها وسيرها خير من 


المؤتررة بأنقل الحرير وأمنع النقاب وهي خليعة لعوب...(). 
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ويقول الدكتور حسان حتحوت: «وامرأة تغتاب الناس وتضع الحجاب أقل قدراً عندي من 
سافرة لا تغتاب؛ فالغيبة أكل للحم البشر وهو أنكى من أكل لحم الخنزير. وبين ظلابي كانت 
التي تضع الحجاب وتغش في الامتحان أقل قدراً عندي من مسفرة لا تغش1). 

وهؤلاء الساخطون عندما يقومون بهذا التفضيل فإنهم لا يلغون الحجاب كما يصنع 
العلمانيون عن طريق المقارنة بين الصورتينء وإنما يهدفون إلى ضرورة توافق الظاهر مع 
السلوك. وإن كان بودي ألا يُجَرّ المسلم إلى هذه المقارنات حتى لا يفهم خطأ كما يحعصل 
كثيراء وإنما نصحح ذات التقصير وندينه, 

وسأبلور الرد على هذه الشبهة من خلال هذا الحوار الذي شاركت فيه وقد نشرته في 
الصحافة تحت عنوان «محجبات فليلات أدب». 

فقلت: «عنوان الخاطرة يثير الاشمئزاز ويدعو إلى الاستفزازء أعلم ذلك جيداء ولكنها . 
قناعة أحب تدوينها وتحليلها . ٠‏ 

الإنسان السطحي هو الذي يحكم على الموضوعات من خلال عناوينها الظاهرة؛ أما 
أصحاب العقليات النقدية المتفحصة؛ فإنهم لا يكؤنون قناعاتهم من خلال اللافتات؛ وإنما ' 
بعد الاطلاع على الحقائق وا المضامين. 

ناقشت هذه الفكرة في كلية التربية - في منتصف الثمانينات - عندما طرحت الدكتورة 
«سهام» السؤال التالي على الطلبة: أيهما أفضل؛ فتاة محجبة ولكنها سيئة الخلق؛ وريما 
اتخذت من حجابها وسيلة لتحقيق مآرب أخرى؛ أم فتاة متبرجة ولكنها حسنة السلوك وليس 
حولها أي ريبة؟ 

وكان خلاصة كلام الدكتورة: أن مسألة الشخصية المحترمة لا علاقة لها بقطعة من 
القماش تغطي فيها الفتاة ساقيها وشعرها. وأوحت من خلال كلامها أن لا داعي إلى 


الحجاب. ثم طرحت المسألة مرات عديدة عبر منتديات ثقافية وأقلام صحافية. 
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وهذه خلاصة مناقشتي للدكتورة: 

قالت: الأصل في الإنسان السلوك والقيم والأخلاق وليس الشكل أو المظهر. 

قلت: هذا كلام ممتاز يا دكتورة ورسولنا كَككةِ علمنا هذا الميزان. 

فقال:«إن الله لا ينظر إلى أجسادكم» ولا إلى صوركم» ولكن ينظر إلى قلوبكم 
وأعمالكم»(١).‏ 

وقلت لها: قبل أن ندخل في التفريعات لا بد من طرح أصل المسألة حتى يتحدد مسار 
الحوار. هل الحجاب حكم شرعي ورد في القرآن واتفقت أفهام الصحابة والجاجام المجتهدين 
على أنه واجب في حق المرأة الراشدة؟ 

فالت: نعم؛ ولكن الحجاب ليس كل الدين... قاطعتهاء دكتورة فلنتفق على الأصل أولاء إذن 
أنت مؤمنة بوجوب الحجاب الشرعي؟ 

قالت: ولكن هناك من يسيء إلى الحجاب وهناك من يتخذه ستارا لما تعرف أو لا تعرف 
من ألوان الخراب... 

قلت: أفهم من كلامك أنك ضد المحجبات قليلات الأدب ولست ضد الحجاب؛ وإنما صار 
٠‏ عندك رد فعل عكسي سالب ضد الحجاب نفسةه» وهذا هو الخطأ الفادح يا أستاذة كلية 
اة 

ی هذه القاعدة؛ ولتكن في صيغة سؤال: أيهما يحكم الآخرء سلوك الناس تحكم 
الشريعة أم أن الأحكام الشرعية هي التي تحكم سلوك الناس؟ فمن الخطأ أن تتخذي من 
إساءات وتصرفات الناس الخاطئة سببا لتفيير حكم شرعي والصحيح أن الواقع ليس 
مصدرا من مصادر التشريع وإنما الواقع محط إنزال الأحكام الشرعية. ومصادر التشريع 
معروفة. كتاب الله وسنة رسوله وما تفرع عنهما من أصول. 

قالت: ماذا تقول أنت في أخلاقيات بعض المحجبات السيئة؟!. 

قلت لها: أقول يا دكتورة لو مشينا على طريقة تفكيرك لهدمنا الدين كلهء بل وأسقطنا كل 
المبادئ. لأنه بناء على كلامك ممكن أن نقول: كثير من المصلين سيئّ الخلق فاحش القولء 
وفي موسم الحج بعض المسلمين جاهل قذر نصاب, إذا فلا داعي للحج... وينسحب الحكم 


)١(‏ رواه مسلم؛ كتاب البر والصلة والآداب» باب تحريم ظلم المسلم وخذله واحتقاره ودمه وعرضه وماله. حديث رقم (514؟) 
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إذا لا داعي للإسلام.‎ 

أختي الدكتورة: الصواب أننا إذا رأينا مبدأ صحيحا وحكما عادلا وقيما سامية؛ وأثبتت 
الأدلة البرهانيةء أنها حقيقة مطلقة فعليٌ أن أستسلم لها وأدعو الآخرين إلى التمثل بها . 

فإذا أساء الناس إلى المبادئ الحقة أو شوهوهاء أو استغلوا خطأ... فهل الصواب أن 
أتنازل عن المبدأ الحق؛ أم أن أعيد الحق إلى نصابه؛ وأدعو الناس إلى تصحيح الفهم والمسار 
قتعا نووا كا القاعدة نا دكفوزة:إن الذية:فوى طوف النامن وليمق الفكس: 

قالت: ولكنك تؤيدني أن هناك محجبات قليلات أدب؟ 

قلت: وهناك آباء قليلو أدب» وأمهات: ومدرسون:ء ودكاترة جامعة وأطباء. وقضاة ووزراء؛ 
وشرطةء وأساتذة تربية... ش 

فهل لي إذا خان الطبيب أمانة العلاج أن أتهم ملابسه الطبية البيضاء؟!'). وهل من 
الصواب أن أشن حملة على لباس الشرطة والزي العسكري لأن بعضهم ضبط متلبسا في 
جريمة أخلاقية. وهل الحل الأمثل أن نجرد المحامين من الروب الذي يلبسونه في المرافعات 
إذا ثبت أن بعضهم 5 في فضيحة مالية5؟!! 

إن إلغاء حكم شرعي ثابت ضلال مبين؛ والتستر به للإفساد سقوط مهين»!). 

وسبب ورود هذه الشبهة من العلمانيين أو من استشكل فهمها من المتسائلين. 

إنهم لم يفهموا الباعث على مشروعية الحجاب كما أوضحنا قبل صفحات تحت عنوان 
«الحجاب ضرورة اجتماعية». 

«إنهم يفترضون أن الشارع يرى من الحجاب وسيلة لتربية الفتاة أو المرأة. وسبيلا للسمو 
بها إلى مستوى الاستقامة الأخلاقية والبعد عن السفاسف والانحرافات... ثم يجعلون من 
هذا الافتراض حقيقة يقررونها ويؤكدون أنها الحكمة من وراء هذا الذي شرعه الله... ثم 


)١(‏ انظر: عبدالله علوان: إلى كل أب غيور يؤمن بالله. ص 75.55 دار السلام» ط الخالثة, /593اه- ۱۹۷۷م. 


7 ما يلبثون أن ينتقدوا هذه الحكمة؛ ويطيلوا الحديث في بيان عدم وجود أي علاقة بين 
. التربية النفسية التي تنيع من الذات؛ وطريقة أو نوع الثياب التي يرتديها الإنسان... ويمضي 
أحدهم ليؤكد أن الفتاة التي ربيت ونشئّئت على الأخلاق الفاضلة لن يشرد بها عن الفضيلة 
شكل الثوب الذي ترتديه؛ كما أن الفتاة التي استمرأت الانحراف وربيت بعيدة عن الفضيلة: 
لن يكسبها الفضيلة جلباب سابغ ترتديه؛ أو خمار تديره على أطراف وجهها أو حتى نقاب 
لوده عليه ٠‏ 

ونحن نقول: صحيح أن التربية تنبع من الباطن؛ ؛ ولا تلتصق عن طريق ثياب من الخارج. 
وما كان لشكل الثياب أو نوعها أن يقوم يوما مقام التربية ومناهجها. 

ولكن من الذي قال لكم؛ من علماء الشريعة الإسلامية؛ أن الحجاب إنما شرع ليكون 
ضابط خلق وأداة تربية سلوكية للفتاة؛ أو في أي مصدر من مصادر الشريعة الإسلامية 
عثرتم على نص يؤكد ذلك؟ 

إن هذا الافتراض الوهمي الذي لا يوجد أي سند لهء ينطبق على المثل العربي القائل: 
را فحده»» أي ألصق به الزنا افتراء ليخضعه للعقاب قسرا». 

إن الحكمة الباعثة على مشروعية الحجاب تتمثل في ذلك البيان المنطقي الذي أتينا عليه 
مفصلاء والذي لا مجال لإدخال أي ريبة فيه. وقد ذكرها القرآن في نص جامع مركز. هو 
قوله عز وجل: «يأيها النبي قل لأزواجك وبناتك ونساء المؤمنين يدنين عليهن من جلابيبهن ذلك أدنى 
أن يعرفن فلا يؤذين* (الأحزاب: 09/575). 

ذلك أدنى أن يعرفن فلا يؤذين4: تلك هي الحكمة. هل قرأتموها ووقفتم بأي تدبّر 
عندها؟ 

الحكمة أن تختفي المثيرات الجنسية والمفاتن الغريزية عن أبصار الرائين والناظرين إليها 
من الرجالء فلا يستثيرهم منها شيء إلى أي تحرش أو إيذاءء ولا يُبصروا من الفتاة أو المرأة 
إلا شريكة معهم في الخدمات الإنسانية وبذل الجهود الاجتماعية المتنوعة؛ ما دام المجال 


الذي يتم فيه التلاقي بينهما مجالا اجتماعيا يتداعى فيه الجميع إلى التعاون في بناء 


)3( جريدة «الرأي العام » » الكويتيةء عدد ۱.۷۲۸ بتاريخ ع 





المجتمع وإقامة دعائمه الحضارية. 

اق إن العقمةفنالنسحات ليست [عاثة المراة بواسسمافة عل الانباط بالأخلاق الفاصلة: 
ولكن الحكية مقه إسافة الرحال الغاطرين إلذها على هذا الاتخضسباط ذافة وهلى أن تتظروا 
إليها ويتعاونوا معها إنسانة مثلهم ذات مقومات علمية وثقافية وقدرات اجتماعية؛ لا على 
أنها كتلة من المهيجات الغريزية. 

ونحن نفترض أن في النساء اللائي يمارسن السلوكات الشائنةء من قد تتستر وراء مظهر 
الحشمة أو الحجاب. ولكن هل يستوجب هذا - بحكم المنطق - إزدراء الحشمة ومقاومة 
الحجاب الشرعي؟! 0 

إن كان الأمر كذلك. فمظاهر السفور والإغراء أولى إذن بالمقاومة والازدراء... لأن 
المنحرفات اللائي يجنحن في انحرافهن إلى عرض زينتهن ومفاتتهن؛ أضعاف المنحرفات 
اللائي يستترن في بعض الأحيان بمظهر الحشمة والتستر. 

ھآ رها می الى توک قل مز الان د ف 
الاتهام؛ وتبقى المثيرات والمهيجات التي تعلن عن نفسهاء مبرأة عن أي تسبب لتهييج الرجال 
وإضعاف الوازع الخلقي في نفوسهم» فضلا عن أن يشار إليها بأي من أصابع الاتهام!!!'). 

يتبين مما سبق أن «هؤلاء لا يعرفون معنى للحجاب إلا في القماش والكساء والأبنية» وكأن 
حجاب الأخلاق النسوية شيء يصنعه الحائك؛ والباني والمستعبد؛ ولا تصنعه الشريعة والأدب 


والحياة الاجتماعيةء فهم كما ترى حين يأتون بنصف العلم يأتون بنصف الجهل»(). 


-ماذا الحجاب لغيرالفاتئات؟ 

ويتساءلون: إذا كان تشريع الحجاب من أجل إزالة أسباب الفتن وهياج E‏ 
للضبط الأخلاقي العام؛ فما الحكمة من فرض الحجاب على غير الفاتنات والطاعنات في 

.٠١١- ٠١١ د. البوطيء المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباتي» ص‎ )١( 


السن أو النساء اللواتي سفورهن غير مستهتر عرفاء ويمكن أن نطلق عيه التبرج المحتشم؟ 

الجواب: إننا حين نتكلم عن الإنسان فعلينا أن نضع نصب أعيينا أننا لسنا أمام آلة تتحرك 
میکاكيا كسار اذم الآلات المتنينة فلن فقن راغات إن تة عن اة 
يختلف حتى عن المخلوقات التي تشاركه الحياةء من جهة التكريم بالعقل أولاء وما يترتب 
عليه ثانيا من أنماط السلوك المرتبطة بمفاهيم وقيم وعقائد صاحب هذا العقل. 

فالإنسان هو الكائن الوحيد الذي لا تحكمه مواعيد لإشباع رغباته الجنسية. 

والتبرج والسفور والاستعراض الأنثوي أحد أسباب هذا الهياج» فإذا أضفنا إلى ذلك جانبا 
واقعياء وهو الفروق الفردية الكبيرة بين الناس» فروق عقلية ونفسية وبيولوجية واجتماعية 
وبعضها يكون ظاهراً للعيان تدرك بالحس الفطري('ء وقد تكون غائبة لا يدركها إلا ذوو 
الخبرة. 

هذه الفروق تدخلنا في قضية النسبية في تأثر الإنسان وتفاعله مع مشاهداته الحياتية 
اليومية؛ والتي من أهمها الانطباعات التي تتركها صور النساء المتبرجات في ذهن كل واحد 
من بني الإنسان. فإن هذه الفروق الفرديةء تجعل معنى إبراز المفاتن أمراً نسبياً له درجات 
متفاوتة. تبدأ بكشف الشعر وتنسيقه؛ ثم يمكن أن يتسع إلى أن يصل الى درجة التبرج 
المنحط الذي نراه في الغرب المنحل أو في بعض بلاد الشرق المفتون. 

وليس ثمة ميزان للتمييز بين هذه الدرجات في الحكم: ما دامت جميعا داخلة تحت اسم 
إبراز المفاتن» فهي في النتيجة أمر نسبي أيضا. ) 

فما يفتن به هذا الرجل من تلك المفاتن القليلة البادية من امرأة مالا يكترث بها صاحبه 
الذي يجلس الى جوارهء وما يكون عاديا من المشهد المكشوف لجسد امرأة عند البعض؛ قد 


يلهب ضمير الآخرين. 


(؟) مصطفى صادق الراقعيء وحي القلم. جا ص1595. 

)١(‏ انظر: الرد على المنطقيين» لابن تيمية. ص15 في إشارته إلى أن الناس يتفاوتون في قواهم العقلية أكثر من تفاوتهم في الجوانب 
العضويةء وهو ما تقرره علوم النفس اليوم. . 

(؟) انظر: الدكتور محمد عودة الريماوي. سيكولوجية الفروق الفردية والجمعية في الحياة النفسية» ص1٤‏ دار الشروق» بيروت ط 
الأول ٤۱۹۹م.‏ 








فكيف تتعامل الشريعة في مسألة غريزية يتفاوت فيها الناس بناء على تفاوت الفروق 
الفردية بينهم في الأمزجة والأذواق وقوة الغفريزةء واستعذاب الصور مع تغير الأوضاع 
ودرجات التأثر في هذه المسألة الاجتماعية المتحركة النسبية. والجواب كما يقول الدكتور 
البوطي: 

«فنظراً إلى هذه الحقيقة التي لا مجال لنكرانهاء تضع الشريعة الإسلامية أحكامها 
معالجة كليات الوقائع والأمورء دون نظر إلى الفوارق النسبية بين الجزئيات. وذلك هو شأن 
القوانين كلها. لما كان من أبرز مزاياها صفة الشمول والعموم» كان لا بد آن يراعى في 
تطبيقها مغن اتشعرل والعمن أيشاء وإ لاحتفى من موادها وسدلولاتها معقى كونها 
قوانين تسري أحكامها على الجميع. ) 

وهذا هو معنى القاعدة الفقهية القائلة: تنزل المظنة منزلة المئنة. 

أي ينزل - في مجال التطبيقات الشرعية - كل هو مظنون أو محتمل الوقوع منزلة ما هو 
مؤكد الوقوع طرداً للباب واحتياطاً في الأمر. 

فالخمرة مثلا محرمة لإسكارها بدون ريب. ولو ذهبنا نفرق بين الذين يعرضهم شريها 
للإسكار والذين لا يعرضهم شريها لذلك؛ ثم ذهبنا نفرق بين الذين لا تسكرهم منها الكأس 
ولا الكأسان. وبين الذين تسكرهم منها المجة الواحدة ثم جزأنا الحكم في تطبيقهء تبعاً لهذا 
التجزؤ في الطبائع والعادات: إذن لبطل المعنى القانوني في هذا الحكم؛ ولانحسرت سلطة 
المعنى التشريعي فيه عن الناس. 

فمن أجل هذا كان لا بد أن يضع الشارع حداً لمعنى الحشمة المطلوبة؛ طبق الغاية التي 
شرعت من أجلهاء مما مر بيانه. وكان لا بد أن يأخذ هذا المعنى المحدد سمة القانون العام. 
ومن ثم فقد كان لا بد أن يطبق على جميع النساء وضي سائر الأحوال»(©. 

يعترض بعضهم على حكم الحجاب. لأنه. يوحي بالبؤس والكآبة ويطمس مظاهر الحسن 
التي خلقها الله وأمر الناس بتأملها والاستمتاع بالنظر إليها؟ . 


.11.- ١95 المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الربائي» ص‎ )١( 











ولأصحاب هذه الشبهة سلف قديم استدلوا بكتاب الله وسنة رسوله وأشعار المتقدمين بمن 
قرو تلقن ا إباحة النظر لمحاسن النساء. وقد أفرد الإمام ابن القيم باباً في 
كتابه «روضة المحبين» في ذكر الشبهة التي احتج بها من أباح النظر إلى من لا يحل له 
الاستمتاع وأباح عشقه؛ وألحقه بباب آخر في الجواب عما احتجت به هذه الطائفة وما لها 
وما عليها في هذا الاحتجاء!). 

أولئك القدماء ركزوا على النظر والوصال؛ وأما المحدثون؛ فتركيزهم كان على المظهر. 
والثياب, وبعضهم يكون وقحا في وصف الحجاب بما لا يليق» والآخر يدخل بهدوء من بوابة 
البحث العلمي ليقول لناء أن لا فرق بين زينة الرجال وزينة النساء؛ إذ الجميع مأمور بالآيات 
والأحاديث في إبداء الزينة الظاهرة. كما يقول الدكتور فاضل الأنصاري(). ثم يقوم بسرد 
التملودى الاقتوصية عون ] ولاك عا رهن كوا ما اھا ك ا مهاد 
موضوعها وضعيفها" والقاعدة التي يقترحها المؤلف في تطبيق قوله تعالى: #ولا يبدين 
زينتهن إلا ما ظهر منها4 أن لا مانع من ستر ما تراه المرأة مناسبا لها من بين المسموح 
بإظهاره؛ «فهو متروك لقرارها وفقا لمصاحتها وحاجتها بحيث لا يكون في الأمر مشكلة تضر 
بها0. 

ولا يخفى على العاقل أن الباحث في كلامه المرسل فتح الباب للتقديرات الشخصية 
والمصلحة الذاتية متجاوزاً مقاصد الشريعة وضوابطهاء لتترع النساء مع الزمن في ربيع 
الحداث الموظنات التتدالية : 


0 


)١(‏ روضة المحبين ونزهة المشتاقين. ص ٠١١ - ١59‏ دار الكتاب العربيء بيروت» ط الثانية, ۰۷٤۱ھ‏ - 5417ام. 

(5) العبودية: الرق والمرأة بين الإسلام الرسولي والإسلام التاريضي؛ ص 505. 

(؟) كمثل استدلاله بحديث «ابتغوا الخير عند حسان الوجوه». انظر: ضعيف الجامع الصغير للألباني؛ ج ۱» ص ۲۸۹ وقد جاء بنص: 
«اطلبوا الخير عند حسان الوجوه». 

(4) سورة النور. الآية (1؟) 

(5) العبودية: الرق والمرأة بين الإسلام الرسولي والإسلام التاريخي؛ ص 504. 





مهمتها وهي: 
ايان 
اناف 
ا 
ومعلوم أن الطهارة توقيفية أي أن الشرع هو الذي يحدد أن هذا نجس وهذا طاهرء 
والثوب لا يكون صالحا لتؤدى به الصلاة إلا إذا كان طاهراً. 
والثوب قد يكون وسخا وهو مع ذلك تصح فيه الصلاةء لأنه طاهرء بمعنى أن الأوساخ التي 
أصابته من طين وغبار وبقايا طعام وآثار الزيوت... ليست نجسة. 
والشريمة وان قبلت الصلاة بالثوب المتسخ لكنها تحث المسلمين على النظافة في شؤونهم: 
ويتأكد هذا الحث عند أداء الشعائر التعبدية لقوله تعالى: #يا بني آدم خذوا زينتكم عند كل 
مسجد #(). 
صفة الزينة للثوب» وهي ما يصطلح عليه اليوم بالأناقة خاصة في الحديث عن ثياب 
النساء. فإن الشريعة الإسلامية لم تهمل الزينة. ودعت إلى التجمل لها في ذلك خطها 
وآدابها. 
فعن عبدالله بن مسعود كف : أن النبي َة قال: «لا يدخل الجنة من كان في قلبه مثقال 
حبة من كبرء فقال رجل: إن الرجل يحب أن يكون ثوبه حسناء ونعله حسنةء قال: إن الله 
جميل يحب الجمال. الكبر: بطر الحق وغمط الناس»7). 
وقد علق ابن تيمية على الحديث الأول بقوله: «قد أدرج فيه حسن الثياب التي هي المسؤول 
عنهاء فعلم أن الله يحب الجمالء والجميل من الثياب. ويدخل في عمومه وبطريق الفحوى, 
الجميل من كل شيء»(). 
وليس كما يذهب العلمانيون من أن جماليات ثياب الرجال والنساء واحدة؛ فإن الإسلام 
خص كلا منهما بزينة تناسبه. وهذا ما يزعج دعاة التغريب. 
وزينة اللباس فرع عن مبداً الجمال ومكانته في الشريعة الإسلامية؛ ولن نستوعب هذه 
الزينة الجزثية - زينة اللبائن - إلا إذا قرفا على مكانة الجمال من أوامر الشريعة التي 


(؟) وواه مسلم, كتاب الإيمان؛ باب تحريم الكبر وبيانه؛ رقم (15). 
)١(‏ الاستقامة, ١/؟43,‏ بتحقيق د. محمد رشاد سالم مطايع جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية, الرياض. ط الأولى: ؟. 15١ه-‏ 1545م. 


جار سناد مواد الاق رونا هروك وت عفر الار امورل ليها حمنب ميقي 
ومعرفة موقع ما يتعلق بالجمال منها. 

وقد خلص علماء الأصول من دراساتهم الاستقرائية بأن الشريعة جاءت لحفظ مقاصد 
ان ن ما ورا هفو اام الى اة أا رة لاف 
فالمهم: ٠‏ 

- الضروريات. 

- الحاجيات. 

- التحسينيات. 

ويعد كل قسم فيها كالمكمل والمتمم لما سبقه!2. 

ولنترك الكلام للإمام الفزالي يحدد لنا ذلك بأسلوبه البليغ إذ اعتمد على الأمثلة كعادته 
في تذليل القواعد لعقول قرائهء يقول «ومثال الضروري من الأعضاء: الرأس والقلب والبدن. 

ومثال المحتاج إليه: استقواس الحاجبين وحمرة الشفتين وتلون العينين إلى غير ذلك مما 
لو فات لم تنخرم به حاجة ولا ضرورة. ومثال الضروري من النعم - الخارجة عن بدن 
. الإنسان -: الماء والغذاء. ۰ 

ومثال الحاجة: الدواء واللحم والفواكه. 

ومثال المزايا والزوائد : خضرة الأشجارء وحسن أشكال الأنوار والأزهار ولذائذ الفواكه 
والأطعمة التي لا تنخرم بعدمها حاجة ولا ضرورة(". 

من هذا التوضيح ندرك أن الجمال أو الزينة تندرج ضمن القسم الثالث من مقاصد 
الشريعة الكليةء وهو التحسينات. وهذا يعني أن الأشياء تصل إلى كمالها به. 

«على أن هذا التقسيم يلفت نظرنا إلى أمرين: 

أولهما: أن الجمال في شيء فقد ضرورياته أو حاجياته جمال مآله إلى الفساد. 

ثانيهما: أن التحسينيات لا بد أن تكون مأخوذة بالاعتبار ابتداء من تعاملنا مع الضروري. 


)١(‏ انظر: تفصيل الإمام الشاطبي لهذا البحث في كتابه الموافقات, ج ۲ء ص ۲ء وما بعدهاء 
(؟) إحياء علوم الدين, ؛/؟.؟. دار المعرفة؛ بيروتء 4.5١ه-‏ 1545م. 








حتى تكون متناسقة معه ومع الحاجي... وحينئذ نصل إلى الجمال. 
وإذن فالجمال عنصر في تركيب الشيءء وهو مع ذلك في مكان الذروة منه وهو في الوفت 
نفسه غير ضروري ولا حاجي. 
إن العين ضرورية لعملية الرؤية. وسلامتها من الأمراض حاجة مهمة لإتمام تلك العملية. 
بشكل كامل؛ ولكن سعة العين ولونها أمر جماليء ومع هذا فالسعة واللون داخلان في بناء 
العين ولكن عملية الإبصار لا تتوقف عليهما. 
نخلص من هذا إلى أن الجمال في فئة الكمائيات؛ أو كما قلنا من قسم التحسينات: هذا 
القسم الذي هو دائما مهوى أفئدة الناس في E‏ المادية والمعنوية وهو الذي حث 
الإسلام على الوصول إليه في عمليتي «الإتقان» و«الإحسان» اللتين سيأتي الحديث عنهما. 
والإسلام في تشريعه يريد دائما من الملتزمين به أن يصلوا إلى هذا المستوى الكمالي أو 
التحسينيء إذ به يتميزون صورة وسلوكاً. 
إن قولنا - بهذا المعنى - «تحسيني» لا تعني أنه شيء لا قيمة له. أو لا ينبغي الحرص 
عليه؛ بل تعني أنه مهم وضروري لأن الدعوة إلى الوصول إليه تعني أن نتجاوز المرحلة الأولى 
والثانية لنصل إليه(©. 
لان كر الي نا اة اا و كما هذا شر أو تقصل 
أعضاء الجسم تفهم في إطار ما تم تقريره فيما يخْصّ الجمال ودرجته في ترتيب أولويات 
مقاصد الشريعة الكبرى. 
وفي تطبيقنا للقاعدتين الجماليتين السالفتين على اللباس في الشريعة؛ نجد أولا أنه لا بد 
أن يلبي اللباس جانب الضرورات. والضرورة هنا هي ستر العورة. كما في قوله تعالى #لباساً 
يواري سوآتكم0#). ٠‏ 
ولا بد أن يلبي جانب الحاجيات. وهي هنا دفع الحر والبرد وهو ما أشارت إليه الآية 


الكريمة #سرابيل تقيكم الحر...#(0. 


)١(‏ صالح أحمد الشامي, الظاهرة الجمالية في الإسلام. ص 1754 المكتب الإسلامي: بيروت: ط الأولى: 7 4١ه-‏ 1981م 


(؟) سورة الأعراف الآية (51) 





فإذا توفر الأمران السابقان أمكن أن تهتم بالجانب الجمالي. من لون ونعومة وسائر 
الكماليات وهو ما أشارت إليه الآية لإوريشاً...04. 

«أما حين لا يوفر اللباس الأمرين الأولين فقد ترك وظيفته الأساسية؛ وهنا نصل للحديث 
عن القاعدة الثانية التي تنص على أن وظيفة الشيء ينبغي أن تؤدى عن طريق جماله. 

ومعنى هذا أن فقدان الوظيفة يعني فقدان الجمال. 

كما أن توفر الجانب الكمالي في الشيء مع فقدان الجانب الضروري والحاجي منهء هو 
خلل يؤدي إلى الفساد. وهنا يذهب الجمال ولا يبقى له أثر. 

ونضرب مثلا لذلك. فنقول: ما هو الجمال في (سكين) من الورق المقوى لا قدرة لها على 
القطع أو الثقب؟ 1 

. وما هو جمال ثوب لا يؤدي وظيفة الثوب؟ 

وبناء على ذلك ندرك التحذير النبوي الشريف (صنفان من أهل النار لم أرهما بعدء نساء 
كاسيات عاريات» مائلات مميلات... لا يرين الجنة ولا يجدن ريحها...)(). 

إنهن كاسيات اسماً. عاريات حقيقة؛ وذلك إما لشفافية الثياب وإما لضيقها بحيث تحجم 
لغشا لحي ٠‏ 

وهنا فقدت الثياب وظيفتها تماما... وهذا .إنما ينتج عن فساد أصحاب الفطرة... لأن 
الفطرة السليمة تقتضي السعي لستر ما ينبغي ستره من الجسم. ويبتعد عن التعري 
الحيوانيع1؛). 

والعلمانيون غفلوا عن المنهج الجمالي في الإسلام؛ ومن ثم لم يستطيعوا ربط الفروع 
بالأصول ولم يقفوا على تصور كلي للخط الجمالي في المنهج الإسلامي. 


.)41( سورة النحلء الآية‎ )١( 

(؟) سورة الأعراف الآية (53). 1 

(؟)رواه أحمد في المسنَدُء ج ؟.ص 5951. ومسلمء كتاب اللباس والزينة؛ ياب النساء الكاسيات العاريات المائلات المُميلات: رقم (5158). 
وكتاب الجنة وصفة نعيمها وأهلهاء باب النار يدخلها الجبارون والجنة يدخلها الضعفاء. رقم .)۲۸١۷‏ 

)٤(‏ صالح أحمد الشامي» التربية الجمالية في الإسلام. ص /! -98؛ المكتب الإسلامي؛ بيروت؛ ط الأولى: 4 5١ه-‏ 1544م. 





- إبطالهم الحجاب بالتأويل الفاسد: 

منهج العلمانيين في إبطالهم خلود حكم الحجاب الشرعي؛ يقوم على «تاريخية الأحكام 
القرآنية»» أي حصر الأحكام الإلهية بالظروف الوقتية لهاء والوقوف على أسياب ورودها. 

يقول المستشار محمد سعيد العشماوي: 

«أما آية الجلابيب فنصها كالآتي: لإيأيها النبي قل لأزواجك وبناتك ونساء المؤمنين يدنين 
عليهن من جلابيبهن ذلك أدنى أن يعرفن فلا يؤذين» (الأحزاب ؟7: 05). ) 

وسبب نزول هذه الآية أن عادة العربيات (وقت التنزيل) كانت التبذل؛ فكنّ يكشفن 
وجوههن كما تفعل الإماء (الجواري). 0 يتبرزن في الا قبل أن 'تتهد الكت 
(دورات المياه) في البيوت» فقد كان بعض الفجار من الرجال يتعرضون للمؤمنات على مظنة 
أنهن من الجواري أو من غير العفيفات» وقد شكون ذلك للنبي َي ومن ثم نزلت الآية لتضع 
فارقاً وتمييزاً بين (الحرائر) من المؤمنات وبين الإماء (الجواري) وغير العفيفات هو إدناء 
المؤمنات لجلابيبهنء حتى يُعرفن فلا يؤذين بالقول من فاجر يتتبع النساء دون أن يستطيع 
التمييز بين الحرة والجارية أو غير العفيفة. ) 

وقد قيل أن الجلباب هو الرداءء وقيل أنه ثوب أكبر من الخمارء وقيل أنه القناع؛ ولكن 
الصحيح أنه الثوب الذي يستر البدن. 

فعلة الحكم في هذه الآية أو القصد من إدناء الجلابيب أن تعرف الحرائر من الإماء 
(الجواري) ومن غير العفيفات» حتى لا يختلط الأمر بينهن ويعرفنء فلا تتعرض الحرائر 
للإيذاء وتنقطع الأطماع عنهن. 

والدليل على ذلك أن عمر بن الخطاب م كان إذا رأى أمة (جارية) قد تقنعت أو أدنت 
جلبابها عليها ضربها بالدرة محافظة منه على زي الحرائر... 

وإذا كانت القاعدة في علم أصول الفقه أن الحكم يدور مع العلة وجوداً وعدماً فإن وجد 
الحكم وجدت العلةء وإذا انتفت العلة انتفى (أي رفع) الحكم: إذا كانت القاعدة كذلك؛ فإن 


علة الحكم المذكور في الآية - التمييز بين الحرائر والإماء - قد انتفت لعدم وجود إماء 





(جواري) في العصر الحاليء وانتفاء ضرورة قيام تمييز بينهماء ولعدم خروج المؤمنات إلى 
الخلاء للتبرز وإيذاء الرجال لهن. ونتيجة لانتفاء علة الحكم فإن الحكم نفسه ينتفي (أي 
يرتفع) فلا يكون واجب التطبيق شرعاً!©. . 

واجتهاد المستشار العشماوي هذا في كتابه حقيقة الحجاب الذي أصدره عام ؟159م: هو 
تكرار مفصل لما أورده في كتابه «معالم الإسلام» الصادر عام 1585م: فقد كرر ذات العلة في 
ابطال حكم الحجاب. إذ يقول تعليقا على الآية نفسها (الأحزاب: 05): «ضالقصد من الآية 
ليس في زي إسلاميء ولكن التمييز بين الحرائر من جانب والإماء والعاهرات من جانب آخر. 
فالزي - من ثم - كان إجراء مؤقتاء لعدم وجود دورات للمياه في المنازل؛ واضطرار الحرائر 
(المؤمنات) إلى الخروج إلى الصحراء بعيدا عن المدينة لقضاء الحاجة وتعرض بعض الفجار 
لهن؛ مما اقتضى تمييزهن عن الإماء والعاهرات بزي معين (لكي يعرفن) فلا يؤذيهن أحد. . 

وإذا كان الفقهاء يقولون: أن الحكم يرتبط بالعلة وجوداً وعدماًء فإن زوال العلة في الحكم 
السابق ووجود دورات مياه في المنازلء وعدم التعرض لأنثى بناء على زي أو غير زي ذلك 
يعني زوال الحكم بزوال سببه. فهو حكم وقتي مرتبط بظروف معينةء ومنوط بوضع خاص؛ 

- ومتى زال الوضع وتغيرت الظروف تعين وقف الحكم. 

عند مقارنة النصين نجد أن العشماوي يجعل العلة في تشريع الحجاب مرة لعدم وجود 
دورات المياه وقت التنزيل: وفي الأخرى ينص على أن العلة هي التمييز بين الحرائر والإماء. 
وكلتا العلتين انتفيتا من الوجودء فالحمامات اليوم متوافرة؛ والإماء لا وجود لهن... إذا انتهى 
حكم الحجاب: 

وهذا التخريج لإسقاط حكم الحجاب وبالذات التمايز بين الحرائر والإماء؛ يكرره 
العلماتيون الذين يحاولون تعطيل النص من داخله(). 


والإجابة على تلبيسات العلمانيين في هذه المسألة سهل وميسور والواقع أن العلة التي 


.١7/- 11 حقيقة الحجاب. ص‎ )١( 
سيناء للنشرء القاهرة. ط الأولى: ۱۹۸۹م.‎ ,170 - ١78 (؟) معالم الإسلام. ص‎ 
(؟) انظر: على سبيل المثال: نبيل فياضء حوارات في قضايا المرأة والتراث والحرية. ص ”87 - 85: حوران للنشرء دمشقء ط الثانية,‎ 


1م. وهادى العلوى, فصول عن المرأة. ص ٥۹‏ - .1 دار الكنوز الأدبية؛ بيروت: ط الأولى. 1957م. 











اخ رالشئ فاته وهي جرد العييز في الرى بين امراك والأماء يذعونا 
للتساؤل» هل يصح أن يكون التمييز بأي وسيلة محققة له ومنهاء مثلاء زيادة مساحة العري 
عند الحرائر عن الإماء؟! وفي العري عند البعض مزيد من «الحرية» ربما لازمت الحرائر 
وميزتهن أكثر من الإماء!! أو التمييزء مثلا بطاقة هوية؟! أم أن للأمر والعلة علاقة بالفضيلة: 
التي تستلزم ستر المفاتن وحجب العورات؟ 

فالستر هو الواقي من الأذى؛ ومن ثم فأحكام الحجاب معللة بعلة داكمة. لا علاقة لها 
بوجود مؤقت للاإماء. ولا بوضع محلي ومرحليء. مثل التغوط خارج البيوت!... وليست العلة 
مجرد التمييز بين الحرائر والإماء»!). 

لقد شرحنا أن الأمر الباعث على شرعية الحجاب, إنما هو الحشمة التي تتمثل في ستر 
المرأة مفاتنها ومغرياتها؟ وبيّنا أن هذه الإثارة والتجاذب بين الجنسين أمر طبيعي فطري, 
ومن ثم جاءت الشريعة بأحكام شمولية في موضوع ستر العورات لتكون قانونا عاما في 
الزمان والمكان والأحوال والأشخاص لا علاقة لها بوجود للاإماء ولا بوضع محلي مثل وجود 
دورات المياه من عدمها! فليست العلة مجرد التمييز بين الحرائر والإماء. ولنيدأ بهدم 
الأساسات التي بنى عليها المستشار العلماني ورفاقه أوهامهم في نفي ديمومة شرعية 
احجان 

أما الزعم بأن لا وجود للحمامات في العهد النبوي فغير صحيحا". ولو بحثوا ودققوا 
النظر لوجود الآثار الصحيحة المبثوثة في كتب كثيرة لا يفوتهم الاستشهاد بمروياتها إذا 
وافقت أهواءهم. 

الحديث الأول: عن جابر كَيْيَهُ قال: قال رسول الله يَكِةِ: دمن كان يؤمن بالله واليوم الآخر 
فلا يدخل حليلته الحمام» ومن كان يؤمن بالله واليوم الآخر فلا يدخل الحمام إلا بمثزرء ومن 


كان يؤمن بالله واليوم الآخر فلا يجلس على مائدة يدار عليها الخمن('. 
)١(‏ د. محمد عمارة» سقوط الغلو العلماني» ص .5.1١-5..‏ 
(؟) نبه الأستاذ المشرف إلى أن هذه الأحاديت التي أوردتها لم ترد في الحمامات التي يُقضى فيها الحلجة بل الحمامات التي يستحم فيها الناس (النساء بالذات). 





الثاني: عن ام الدرداء قالت:: | 

خرجت من الحمام؛ فلقيني رسول الله ل فقال: من أين يا أم الذرد اة قلت: من الحمام: 
فقال: «والذي نفسي بيده ما من امرأة تضع ثيابها في ر أحد من أمهاتهاء إلا وهي 
ا ا ر ار ) 

الثالث: عن أبي المليح قال: دخل نسوة من أهل الشام على عائشة رضي الله عنهاء فقالت: 
ممن أنتن؟ قلن: من أهل الشام؛ قالت: لعلكن من الكورة التي تدخل نساؤها الحمام؟ قلن: 
نعم» قالت: أما إني سمعت رسول الله ية يقول: «ما من امرأة تخلع ثيابها في غير بيتها إلا 
هتكت ما بينها ويئن الله قتعا 01 

أما اعتمادهم على ما روي في سبب نزول آية الجلباب من مثل ما أخرجه ابن سعد أخبرنا 
محمد بن عمر عن ابن أبي سبرة عن أبي صخر عن ابن كعب القرظي قال: «كان رجل من . 
المنافقين يتعرض لنساء المؤمنين يؤذيهن. فإذا قيل له5! قال: كنت أحسبها أمة! فأمرهن الله 
أن يخالفن زي الإماء؛ ويدنين عليهن من جلابيبهن»!”). 

وهذه الرواية لا يصلح الاحتجاج بها لضعفها. قال الشيخ الألباني عن خبر ابن سعد: دفلا 
يصح بل هو ضعيف جدا لأمور: 

الأول: أن ابن كعب القرظي واسمه محمد تابعي لم يدرك عصر النبوة فهو مرسل(“. 

الثاني: أن ابن أبي سبرة وهو أبوبكر بن عبدالله بن محمد بن أبي سبرة ضعيف جداء قال 


الحافظ فی «التقريب»: «رموه بالوضع). 





)١(‏ أخرجه الحاكم ج 4 ص ۲۸۸ واللفظ لهء وقال: «صحيح على شرط مسلم» ووافقه الذهبيء وأحمد في المسنّد, ج ۲ ص٣۲۳‏ والترمذي: 
كتاب الأدب؛ باب ما جاء في دخول الحمامء رقم (۲۸۰۱) وقال: « حديث حسن غريب ». 

وانظر بقية تخريج الحديث في «آداب الزفاف في السنة المطهرة» محمد ناصر الدين الألباني» ص ٠۳١‏ - ١٠ء‏ دار السلامء القاهرة, 
۲ ھAھ‏ ~~ .م 

(۲) أخرجه أُحمد ج 1 ص ۲۱۱ - ۳۱۲. وانظر « آداب الزقاف»» ص .٠٤١‏ 

(۳) أخرجه أبوداودء كتاب الحمام باب »)١(‏ رقم الحديث (١٠ء٤).‏ وابن ماجهء كتاب الأدب» باب دخول الحمامء رقم (.١۳۷°)ء‏ والترمذي» كتاب 
الأدب»: باب ما جاء في دخول الحمام؛ حدیث رقم (۲۸.۳)» وقال: هذا حديث حسن. 

وانظر تمام التخريج «آداب الزفاف», ص .١15١‏ 

(4) اين سعد. الطبقات الكيرى؛: جة. ص 1لا -/8ل[١ا.‏ 


.۲۸- ابن حجرء تقريب التهذيب. ص 175, وتهذيب التهذیب ج۱۲ ص۲۷‎ )١( 





والثالته مق د ون نمو وهو الواقدى وس م وو ذلك عه الد دو بل قو 
امتهه!". 

وضي معنى هذه الرواية روايات أخرى أوردها السيوطي في «الدر المنثور»(), وبعضها عند 
ابن جرير)ء وغيره وكلها مرسلة لا تصح. لأن منتهاها إلى أبي مالك وأبي صالح والكلبي 
ومعاوية بن قرة والحسن البصريء ولم يأت شيء منها مسندا فلا يحتج بهاء لا سيما 
وظاهرها مما لا تقبله الشريعة المطهرة ولا العقول النيرة؛ لأنها توهم أن الله تعالى أقر إماء 
المسلمين - وفيهن مسلمات قطعا - على حالهن من ترك التسترء ولم يأمرهن بالجلباب 
ليدضمن به إيذاء المنافقين لهن611. ) ) 

وق امول حن مو اهر هه ا ا ا ف د 
المؤمنين4() بالحرائر دون الإماء. وبنوا على ذلك أنه لا يجب على الأمة ما يجب على الحرة 
من ستر الرأس والشعرء وبعض الأعضاء. فاتخذ العلمانيون من أقوالهم منفذا لمرادهم البعيد 
عما أراده المفسرون: ذلك أن تخفيف الشرع على الإماء الخادمات العاملات شدة القيود لرفع 
الحرج فيما إذا بدا الساق أو الساعد أو طرف الشعر بسبب الأشغال:وليس أن يكون ذلك 
أصلا في الحكم وعن قصد. 

ولهذا قال أبوحيان الأندلسي ضي تفسيره: 

«والظاهر أن قوله ونساء المؤمنين يشمل الحراثر والإماء والفتنة بالإماء أكثر لكثرة 
تصرفهن؛ بخلاف الحرائر فيحتاج إخراجهن من عموم النساء إلى دليل صحيح. وقال في 
قوله تعالى: إذلك أدنى أن يُعرفن76": لتسترهن بالعفة؛ فلا يتعرض لهن؛ ولا يلقين ما 
يكرهن. لأن المرأة إذا كانت في غاية التستر والانضمام لم يقدم عليهاء بخلاف المتبرجة؛ 

(؟) السيوطيء الدر المنٹور» جه ص .٤٠١ - 4١15‏ 

.51- ٥٩ ابن جریر» جامع البیان» ج ۲۲ ص‎ )٤( 

() حجاب المرأة المسلمة في الكتاب والسنة» ص .٤٣‏ 


(1) سورة الأحزاب, الآية (09). 


.50. أبوحيان» البحر المحيط؛ ج ۷» ص‎ )١( 





فإنها مطموع فيها»!©. 

وأما ابن حزم فقد زاد على أبي حيانء فأجاد وأقاد ضي إبطال تلك التفرقة: فقال: 

5 الفرق بين الحرة والأمة دين الله واحدء والخلقة والطبيعة واحدة, كل ذلك ضي 
الحرائر والإماء سواء. حتى يأتي نص في الفرق بينهما في شيء فيوقف عنده فإن قيل: إن 
قول الله تعالى: ولا يبدين زينتهن إلا لبعولتهن أو آبائتهن» (سورة النور: ١؟)‏ يدل على أن أنه 
تعالى أراد الحرائر فقلنا: هذا هو الكذب بلا شكء لأن البعل في لغة العرب السيد والزوج 
وأيضا فالأمة قد تتزوج» وما علمنا قط أن الإماء لا يكون لهن أبناء وآباء وأخوال وأعمام كما 
للحرائر. ْ 

«وقد ذهب بعض من وهل في قول الله تعالى: #يدنين عليهن من جلابيبهن ذلك أدنى أن 
يعرفن فلا يؤذين* (سورة الأحزاب: 09) إلى أنه إنما أمر الله تعالى بذلكء لأن الفساق كانوا 
يتعرضون للنساء للفسق فأمر الحرائر بأن يلبسن الجلابيب ليعرف الفساق أنهن حرائر فلا 
يتعرضوهن. ونحن نبرأ من هذا التفسير الفاسد الذي هو إما زلة عالم؛ ووهلة فاضل عاقل. 
أو افتراء كاذب فاسقء لأن فيه أن الله تعالى أطلق الفساق.على أعراض إماء المسلمين: وهذه 
مصيبة الأبدء وما اختلف اثنان من أهل الإسلام في أن تحريم الزنا بالحرة كتحريمه بالأمة, 
وأن الحد على الزاني بالحرة كالحد على الزاني بالأمة ولا فرق» وأن تعرض الحرة في 
التحريم كتعرض الأمة ولا فرق؛ ولهذا وشبهه وجب أن لا يقبل قول أحد بعد رسول الله كلا 
إلا بأن يسنده إليه عليه السلاب. 

وابن القيم يتناول ذات الموضوع من زاوية النظر وغض البصرء فيعترض على تلك التفرقة 
المزعومةء ويحرر موضع نشوء الشبهة ويقر التفرقة بما لا يخرج عن دائرة الشرع ويخصها 
في إماء الاستخدام؛ حيث يرى جواز كشف وجوههن انطلاقا من قوله بوجوب ستر الوجه 
على المرأة الحرة. يقول: «وأما تحريم النظر إلى العجوز الحرة الشوهاء القبيحة وإباحته إلى 





(؟) لابن حزم المحلی (ج ٣ء‏ جاو صة؛؟). 


.5١ إعلام الموقعين عن رب العلمين: ج ؟: ص‎ )١( 





الأمة البارعة الجمال فكذب على الشارع: فأين حرم الله هذا وأباح هذا؟ 

والله سبحانه إنما قال: لإقل للمؤمنين يغضوا من أبصارهم) (النور: .)٠١‏ ولم يطلق الله 
ورسوله للأمين النظر إلى الإماء البارعات الجمالء وإذا خشي الفتنة بالنظر إلى الآمة حرم 
عليه بلا زيب وإنما نشات الشبهة أن الشارع شرع للحرائر أن يسترن وجوفهن عن الأجاتب. 

وأما الإماء فلم يوجب عليهن ذلك لكن هذا في إماء الاستخدام والابتذالء وأما إماء 
التسري اللاتي جرت العادة بصونهن وحجبهن فأين آباح الله ورسوله لهن أن يكشفن 
وجوههن في الأسواق والطرقات ومجامع الناس» وأذن للرجال في التمتع بالنظر إليهن؟ فهذا 
غلط محض على الشريمة: وأكد هذا الغلط أن بعض الفقهاء ا إن الحرة كلها 
غورة إلا وجهها وكفيهاء وعورة الأمة ما لا يهر غالبا كالبطن والظهن والساق: فظن أن ما 
يظهر غالبا حكمه حكم وجه الرجلء وهذا إنما هو في الصلاة لا في النظرء فإن العورة 
عورتان: عورة في النظرء وعورة في الصلاة؛ فالحرة لها أن تصلي مكشوفة الوجه والكفين, 
وليس لها أن تخرج في الأسواق ومجامع الناس كذلكف'. 

وضي الوقت الذي يتشبث العلمانيون بالروايات الواهية في بناء قناعاتهم المشككة في حكم 
الحجاب؛ يفمضون أعينهم عن الروايات المدونة في أصح الكتب وأشهرها فيما يخص 
اتخات: 

ألم تؤمر المرأة بالحجاب وستر العورات حتى وهي ذاهبة إلى المسجد؟ فعن عائشة - رضي 
الله عنها - قالت: «لقد كان رسول الله بل يصلي الفجرء فيشهد معه نساء من المؤمنات, 
متلقعات!") في مرطهن(". ثم يرجعن إلى بيوتهن ما يعرفهن أحد ....'). 

وعن أم عطية - رضي الله عنها - قالت: أمرنا أن نُخْرجَ الحّيِّض يوم العيدين وذوات 

(1) متلفعات: متلحفات, أي مغطيات الرؤوس والأجساد. 

(۲) مروطهن: جمع مرط وهو ثوب من خز أو صوف أو غيره وقيل هو اللحفة. 

(؛) أخرجه البخاري, كتاب الصلاة - باب في كم تصلي المرأة في الثياب رقم (771), وكتاب مواقيت الصلاة - باب وقت الفجر » رقم 
(004). وباب انتظار الناس قيام الإمام العالم رقم (471). وأخرجه مسلم. كتاب المساجد ومواضع الصلاة - باب استحباب التكبير بالصبح 


في أول وقتهاء وهو التغليس. وبيان قدر القراءة فيهاء رقم (185). 
)١(‏ ذوات الخدور: بضم الخاء المعجمة والدال المهملة جمع خدر بكسرها وسكون الدالء وهو ستر يكون في ناحية البيت تقعد البكر 


اندو رن جا ىراكو عن متا 

قالت امراة: یا رسول الله إحدانا لیس لها جلباب» قال: «لتلبسها صاحبتها من جابابها۸. 

وعن حفصة - رضي الله عنها - قالت: كنا نمنع عواتقنا() أن يخرْجَنَ في العيدين, 
فقدمت امرأة فنزلت قصر بني خلف فحدثت عن أختها كان زوج أختها غزا مع النبي مَك 
اثنتي عشرة؛ وكانت أختي معه في ست» قالت كنا نداوي الكلّمى؛ ونقوم على المرضىء فسألت 
أختي النبي يكِ: أعلى إحدانا بأس إذا لم يكن لها جلباب أن لا تخرية قال: «لتلبسها 
صاحبتها من جلبابهاء ولتشهد الخير ودعوة المسلمين(). 

الم يوضع الإنسلز تظاما قهذ] وی ااك 

عن عائشة - رضي الله عنها - أن أسماء بنت أبي بكر - رضي الله عنها - دخلت على 
رسول الله وك وعليها ثياب رقاق فأعرض عنها رسول الله يَكِ وقال: ديا أسماء إن المرأة إذا 
بلغت المحيض لم تصلح أن يرى منها إلا هذا وهذا وأشار إلى وجهه وكفيه»"). 

فالسنة النبوية والتي هي بيان نبوي للقرآن أو بلفة العصر «المذكرة التفسيرية للنصوص...» 
وتعتبر المصدر الثاني للتشريع تتحدث عن امرأة داخل المنزل ولم تقل إذا لم يكن في المنزل 
(كنف): إن السياق القرآني يقطع بآن الغلة لآية الحجاب هني الغفاف وستر الغورات وتحقل 
الفروج وليس تمييز الحرائر فقط. قال تعالى: 

و غيت لخبي ا رود م 
وون م مغر ورز کر هی بای لدی ناوال واو َر ووم حن تاس 
وتسلموا علئ أهلها ذلكم خير کم لعْکم تذكرون « قان لم تجدوا فيها أحدا فلا تد خلوها تى يوون 


وراءه. فتح الباري» ابن حجر» ج ١ء‏ ص 0.0. 

(۲) أخرجه البخاريء كتاب الصلاة - باب وجوب الصلاة في الثياب» رقم (501). 

(؟) العواتق: جمع عاتق وهي من بلغت الحلم أو قاربت: أو استحقت التزويج؛ أو هي الكريمة على أهلها أو التي عتقت من الامتهان في 
الخروج للخدمة. 

(4) أخرجه البخاري. كتاب الحيض - باب شهود الحائض العيدين ودعوة المسلمين ويعتزلن المصلىء رقم (574). 

(5) أخرجه أبوداودء كتاب اللباس - باب فيما تبدي المرأة من زينتهاء رقم )٤١.٤(‏ وقال هذا مرسلء خالد بن دريك لم يدرك عائشة - 
رضي الله عنها - قال الشيخ الألباني: الحديث جاء من طرق أخرى يتقوى يها. انظر: حجاب المرأة المسلمة. ص 4؟. وقال الشيخ عبدالقادر 
الأرناؤوط: وهو حديث حسن بشواهده. جامع الأصول .)155/١١(‏ والحديث أخرجه البيهقي. كتاب الصلاة - باب عورة المرأة الحرة (/3؟؟). 
وقواه من وجه آخر. 


(1) سورة الخون, الآية (5+- 60 








كا لك ا رن ۵ ليس عليكم جتاح أن تدخلوا 
il ET‏ 
ريطا روجهم ذلك أز لَه اله يبعا يصوت هم وف لمات بقع من الارن 
ویحفظن فروجھن ولا يبدين زینتھن إلا ما فهر منها ولیضربن بخمرهن على جیوبهن ولا دين زیتتهن إلا 
بعولتهن أو آبائهن أو آباء بعولتهن أو أبنائهن أو أبناء بعولتهن او ٳخوانهن او بني ٳخوانهن او بني اخواتهن 
اد ساتين أو ماملكك كا أو لابو عو أرق ورين لمجال أو الال اين ل بطو راع 
عورات النّساء ولا يضربن بأرجلهن ليعلم ما يخفين من زينتهن وتوبوا إلى الله جميعا أها المؤمنون لمكم 
تفلحون 004. 

فالتشريع هو للحجاب وستر عورات النساءء من غير المحارم - حتى من الأهل - في داخل 
البيوت. فما هذه (العلة المرحاضية): التي اجتهد المستشار عشماوي ليربط بها تشريعات 
القرآن يتصور عقل عاقل نسخ حكم الحجاب بإقامة دورات المياه في 
البيوت؟.." 

بل إن ذات السورة - النور - تستآئف التشريع لسر المورات داخل المنازل لتعطي 
خصوصية تمتاز بها الأسرة المسلمة في آداب الاستئذان عن سائر الملل والنحلء فيقول تعالى: 

ليا أيها الذي آمنوا ليَستأذنكم الّذين ملكت أيمانكم والّذين لم يبلغوا الحم منكم ثلاث مرات من 
قبل صلاة الجر وحين تضعون ثيابكم م من الظَهيرة ومن بعد صلا العشاء ثلاث عورات لكم ليس عليكم 
ولا علَيهم جناح بعدهن طوافُون عليكم بعضكم على بعض كذلك يبن الله لكم الآيات والله عليم حكيم 
ع وإذا بغ الأطقال منكم الحلم فليستأذنوا كما استأذَن الُذين من فبلهم كذلك يبن الله کم آیاته واللّه 
عليم حكيم ©6 والقواعد من النَسَاء اللأتي لا يَرْجُونَ نكاحا فليس علَيهن جناح أن يضعن ثيابهن عَير 

فنحن أمام تشريع لستر العورات» حتى داخل البيوت» عن غير المحارم - الذين حددتهم 

(؟) محمد عمارة؛ سقوط الغلو العلماتي؛ ص .5.١‏ 

(؟) سورة النورء الآية (04-.1). 


)١(‏ سقوط الغلو العلماني؛ ص 4.؟. 





الآيات - ومنهم الصبيان إذا بلغوا الحلم... وليس الأمر أمر تمييز للحرائر أمام الفجار في 
طرقات «مراحيض الخلاء» خاصة؛ كما أدعى المستشار عشماوي!. 

فهل هناك عقل عاقل يقول إن هذا النظام التشريعي «كان إجراء مؤقتاء تلعدم وجود دورات 
للمياه في المنازل... وأن زوال العلةء ووجود دورات مياه في المنازل يعني زوال الحكم... فهو 
حكم وقتي: مرتبط بظروف معينة ومنوط بوضع خاصء؟!... كما قال المستشار عشماوي. 

أكاتك العلة ر تورات ركا لاف کح ذاحل البفوتة.. اه القفين في نظر 
الفجار» وخاصة في الطريق إلى «مراحيض الخلاء»؟!. 

وهلا سأل المستشار العشماوي نفسهء وبناء على «منطقه»: 

-. أيستوي خروج المرأة إلى الأسواق... والمساجد ... ودور العلم... والأسفار - مع خروجها 
إلى «مراحيض الخلاء» - فيجب عليها الاختمار وستر العورات55 

دام أن فكر الرجل معلق «بمراحيض الخلاء»» دون غيرها من المقاصد والغايات؟! 

جواب ذلك عند المستشار العشماويء دون سواه!(). 

إن الإنسان ليعجب لهذه المكابرة التي تتجلى في منهج العلمانيين في التعامل مع النصوص 
القرآنية والحديثية, بحيث تدفعهم لأن يُعملوا مقصاً في بتر النصوص عن سياقاتها الكاملة. 
وأخذ الآيات أوزاعاً. وانتقاء ما يظنون أنه يسعفهم في تأصيل أباطيلهم. 

إن تعامل المسلم المتواضع في ملكاته العقلية والثقافية: من خلال تلاوته لكتاب الله سبحانه 
ليدرك بحسه الداخلي الصافي من النوايا السيئة المبيتة حكم الحجاب وحكمته الذي يتجلى 
في آيات عديدة مرة بالتصريح ومرة بالفحوى ومرة بالإشارة. 

«كيف يقال إن الحجاب إنما شرع لمجرد تمييز الحرائر عن الإماء والعاهرات. وقد نهى 
الله تبارك وتعالى المؤمنات أن يضربن بأرجلهن ليعلم ما يخفينه من الخلاخيل ونحوها مما 
تتحلى به للرجل,؟ قال تعالى: #ولا يضربن بأرجلهن ليعلم ما يخفين من زينتهن274. 

ومما لا شك فيه أن إثارة الفتنة بسماع صوت الخلخال في الرجل إذا ضربت المرأة برجلها 


.)5١( سورة الثورء الآية‎ )١( 


.0۹۲ د. صلاح يعقوب. العلمانيون والقرأن دراسة موضوعية» ص‎ )١( 








وهي تمشي أقل بكثير من فتنة النظر إلى محاسن المرأة ومفاتنهاء!). 

و كودع Sa EEE a‏ 
أصحاب الأهواء والتوايا المبيتة ضد الشريعة فليس لا إلا أن نردد قول أحمد شوقي في 
حكمته «المتحيز لا يميز»(). ) ) 


(؟) أحمد شوقيء أسواق الذهب. ص ۲.٠ء‏ دار العودة» بیروت» ط الأولی» ۱۹۸۱م. 





المسحث الثالث: تعدد الزوجحات 
المطلب الأول: دور الإعلام في تشويه 
صورة نتعدد الزوجات 
المطلب الثاني : إرجاع العلمانيين التعدد 
إلى الظروف الاجتماعية 
المطلب الثالث: دعواهم إلى تعدد الأزواج 
المطلب الرابع : دعواهم إلى إسقاط الشرط العقائدي 
في تجويز زواج المسلمة من غيرالمسلم 
الطلات الخامس: تكبير يعض الأنظمة العربية 
قوانين الأحوال الشخصية في التعدد تأثراً بالعلمانية 


المطلب الأول 


دور الإعلام في نشويه صورة تعدد الزوجات 


تشويه الإعلام لمسألة تعدد الزوجات 

ضفي الفترة من ٩ - ٦‏ شعبان ٠١‏ اه الموافق 9 مايو - ١‏ يونيو 1947م عقد مكتب التربية 
العربي لدول الخليج واحدة من أهم ندواته وأكثرها ثراءء تلك هي ندوة (ماذا يريد التريويون 
من الإعلاميين؟). 

ولأهمية الندوةء شارك فيها عدد من وزراء التربية والإعلام المعاصرين للندوة والسابقين 
في الدول العربية الخليجية وغير الخليجية ونخبة مصطفاة من المهتمين بمحوري الندوة: 
التربية والإعلام. 

كانت موضوعات البحث التي قدمت إلى الندوةء والمناقشات التي دارت في أثنائها غنية 
وأوسع من أن تختصر ويكفي أن هذه الندوة لم تكن خاتمة اهتمامات هذا المكتب بأمر 
العلاقة الوثيقة بين التربية والإعلام. ذلك أنه كان من أبرز النتائج المباشرة لهذه الندوة أن 
قرر المؤتمر العام السابع للمكتب عقد مؤتمر مشترك لوزراء التربية والتعليم والمعارف ووزراء 
الإعلام في الدول الأعضاء. 

وسيناقش هذا المؤتمر عدداً من القضايا التي يرجى أن يقود ما يتخذ في كل منها من 
قرار أو توصية إلى مزيد من العناية بتتسيق الجهود بين العمل في مجالي التربية والإعلام 
رعاية لناشئة أمتنا بوجه خاص. وأداء لمسؤولية التوجيه السليم والتقويم بوجه خاص(. 

وأنا أقلب في أوراق المجلدات الثلاثة الكبيرة التي حوت البحوث والمناقشات التي شارك 
فيها نخبة مصطفاة من الإعلاميين والتربويين وأقرأ هموم التربويين وشكواهم وانتقاداتهم 
واقتراحاتهم وتحليلاتهم بل ورجاءاتهم للإعلاميين بأن يكونوا عوناً للعملية التربوية وأن لا 
يساهموا في هدم ما تبنيه التربية. أقول بينما أنا أقرأ هذا الكلام؛ ومعه التوصيات بضرورة 
ضبط أشرطة الفيديو المفسدة ومراقبة وتهذيب ما يستورد من برامج خارجية تسهم في نشر 
الرذيلةء ومحارية كل جميل وخيّر من قيمنا ومبادثنا... أتساءل ماذا عسى أن يقول المريون 
الأفاضل وحاملوا هم القيم والتربية والمحافظة على البقية الباقية من أخلاقناء بل وإنسانيتنا 





)١(‏ من مقدمة وقائع ندوة: ماذا يريد التربويون من الإعلاميين؟. ج ,١‏ ص 1١‏ - 15, طبع مكتب التربية العربي لدول الخليج. ط الثانية, 


٦٤ھ‏ ام 





بعد هذا الذي نراه من طوفان الصور الهوائية التي ملأت السماء والأرض. 

يقولون في الأمثال: «اتسع الخرق على الراقع». ولكن ماذا سيصنع الراقع إذا فقد الرّقَمٌ 
یدوا ا و کیک ل ی اد و 
مدهوشاً يقلب كفيه على حظه وحظ الأجيال التي يفرض عليها أثواب إعلامية طبخت في 
قاتيو الغريزة: ٠‏ 

وكم هي مفارقة مذهلة أن يفخر «مكتب التربية العربي لدول الخليج» بأن ندوة «ماذا يريد 
التربويون من الإعلاميين؟». من أهم ندواته. ثم بعد عقد واحد من الندوة الهامة جداء تكون 
أهم وأكثر الفضائيات انتشاراً وتأثيرا تخريبيا على التربية تعود ملكيتها لرجال أعمال 
خليجيين. مما جعل فهمي هويدي يفرد لهذه الفضائيات وملأكها مقالا مطولا يحملهم 
القسط الأكبر من تبعة الملوثات التي أصابت أخلاق الناس وقيمهم(. 

ولا حاجة لشرح لذا يحتل التلفزيون المرتبة الأولى في التأثيرء على بقية وسائل الإعلام 
الأخرى: الكتاب: الصحافة, الإذاعة, المجلة.... فقد أصبح من المقطوع به أن التلفزيون هو 
لاك الو ا لبقية الزساكل الاغلاميية": كلمانا يناسن محال سرض 
النظريات والأساليب التي تشرح كيفية وآلية تأثير وسائل الإعلام من حيث العموم والشاشة 
التلفزيونية على وجه الخصوصء فهذه يرجع فيها لمصادرها التخصصيةا(). 

وإنما حديثنا عما هو متفق عليه» وملحوظ في الواقع» ألا وهو أن هناك تأثيرا هائلا 
للاعلام في أخلاق الناسء وأذواقهم وأفكارهم وسلوكياتهم. (التلفزيون بدرجة أولى). 

يقول فردريك فيرثام عالم النفس الأميركي الألماني الأصل؛ في كتابه «إغواء الأبرياء» في 
معرض رده على الذين يشككون بقدرة وسائل الإعلام على التأثير في الناس الذين يتعرضون 
لها: «كلما وقع نظري على كتاب من هذا النوع (كتب مصورة للأطفال فيها مشاهد عنف 
وجنس) في يد صبي في السابعة من عمرهء وكأنما عيناه ملتصقتان بغراء على الصفحة 

(؟) هكذا أطلق عليه محسن محمد,؛ أول متخصص في دراسات التلفزيون في العالم العربي» في كتابه «صاحب الجلالة التلفزيون », 
مكتبة غريب القاهرةء بدون بيانات أخرى. ١‏ 

(؟) لقد استطاع الدكتور محمد عبدالرحمن الحضيف, أن يلخص هذا التأثير بىا يستطيع غير المتخصص استيعابه» في كتابه «كيف 


تؤثر وسائل الإعلام؟ دراسة في النظريات والأساليب»»؛ في أربعة فصولء -١‏ نظريات التأثير» ؟ - أنواع التأثير ؟ - شروط التأثير, ؛ - 


مجالات التأثير. مكتبة العبيكان: الرياض, ط الأولىء 1515١ه-‏ 1994م. 





المطبوعة؛ أشعر وكأني أبله حين أطالب بأن آتي بالدليل على أن مثل هذا الشيء ليس غذاء 
عقليا صالحا للأطفال(0. ونزيد بأن وسائل الإعلام وبالأخص الشاشة الصغيرة لا تراعي 
في تقديم غذائها الثقافي والترفيهي الكبار أيضا. 

فالتربية تعطيك ما ينفعك, أما الإعلام فيخاطبك بما يسليك ولا يهمه بعد ذلك أكانت 
هذه التسلية حراما أم حلالاً. مفيدة أم مضرة. التربية تراعي المستوى العمري والثقاضي في 
خطابهاء والإعلام التلفزيوني بالأخص يكسر هذه المراعاةء فالأب والأم والجد والابن 
والطفل والحفيد المراهق والشيخ؛ الأمي والأكاديمي يتلقون في لحظة واحدة توجيها مباشرا 
أو غير مباشر لهذا الجهاز الأكثر فتكا في القيم: لا من حيث كونه.وسيلة تواصل؛ ولكن 
نبب ما سبيظرعليّة من سياسة الوق (التجارة): والتناقن من اجل الانتشار لكسب 
الدعاية والإعلان وأهداف سياسية ووطنية. ووسيلة ذلك عندهم الابتكار في تقديم عالم 
الملذات الحرام: والإثارة الكاذبة اللاأخلاقية للجماهير الملتصقة بالتلفزيون:؛ فكيف سيكون 
الوضع إذا كان هذا التوجيه اللامنهجي لا يراعي واقع المجتمعات المسامة المتخلفة المستهلكة 
والتي تعاني من تعثر وتخبط في الخروج مما هي فيه من مآزق. والتي نتلطف فنطلق عليها 
دولاً ناميةة إن الأثر السلبي لهذا الجهاز سيكون مضاعفا في الكم والكيف(". 

موضوع تعدد الزوجات: واقعي واجتماعي؛ فلا بد من معالجته في المقالة» والكتاب؛ 
والرواية» والسينماء والتلفزيون: والإذاعةء كأي موضوع اجتماعي. 

ويما أننا سنركز على الوسيلة التي اكتسحت سائر الوسائل؛ السينما ثم التلفزيون: فإننا 
في هذا البحث سنأخذ هذه الوسيلة التي لا يكاد يخلو منها بيت من بيوت المسلمين. والذي 
يحوي على صفات تجعله يستحوذ على مشاهدته؛ عن طريق الطبيعة المادية والحيوية التي 
تسيطر على سمع الرائي وبصره(). 

وفضية تعدد الزوجات تعرض إما في صورة فيلم متكاملء أو تخرج بحلقات مسلسلة أو 
تمثيليات. 


هه هه 


وقد أظهرت الدراسات الميدانية أن الدراما أكثر البرامج التلفزيونية تفضيلا لدى النساء. 





1 .١1؟ د. محمد الحضيف. كيف تؤثر وسائل الإعلام .ص‎ )١( 
(؟) انظر: د. سعيد بن مبارك آل زعير. التلفزيون والتغير الاجتماعي في الدول النامية, دار الشروق» جدة؛ ص /اأه‎ 
.158 (؟) المصدر تقسه. ص‎ 





فقد أشارت نتائج دراسة نادية رضوان: إلى أن ۸1⁄ من استجابات المبحوثات قد أشارت إلى 
أن التمثيليات والمسلسلات والأفلام العربية هي برامجهن المفضلة(). 

وهذا امزتطبيدئ لأن الفيلغ ]و التمثيلية غيازة عن قضة:وهل هناك وشيلة أفضل واسلين 
من القصة في تبليغ الأهداف والمعاني الواردة بتلقائية بعيدة عن الملل؟! ورب العالمين أعلم 
بنفوس عباده» لهذا فإن الوحي عرض ودعا إلى العقيدة والأخلاق والقيم والجهاد وعلاقة 
المحكوم بالحاكم والزوج بالزوجة: والأبناء بالآباء وشتى المعاني والمفاهيم في العدل 
والمساواة... من خلال القصة. لماذا؟ 

لآن هن العصة خر برا 

أي سحر هو وكيف يؤثر على النفوس5 لا يدري أحد على وجه التحديد! أهو انبعاث 
الخيال يتابع مشاهد القصة ويتعقبها من موقف إلى موقف؛ ومن تصرف إلى شعورة 

أهو «المشاركة الوجدانية» لأشخاص القصة وما تشيره في النفس من مشاعر تتفجر 
وتفيض؟ 

افق امال القن الوا كا هن كل الان تة ف دا غل الوادت توش ذلك شمو 
ناج منها متفرج من بعيد؟ 

أيا كان الأمر فسحر القصة قديم قدم TTT‏ 
لا يزول! 

وأيا كان الأمر فلا شك أن قارئ القصة وسامعها لا يملك أن يقف موقفا سلبيا من 
شخوصها وحوادتها. فهو - على وعي منه أو غير وعي - يدس نفسه على مسرح الحوادث. 
ويتخيل أنه كان في هذا الموقف أو ذاك» ويروح يوازن بين نفسه وبين أبطال القصة فيوافق؛ 
أو يستنكرء أو يملكه الإعجاب!). 

فكيف سيكون التأثير إذا أضيف لهذه القصة كل ما نعرفه وما لا نعرفه؛ من إمكانات تقنية 
وفنون وأضواء وألوان وإخراج يقف وراءه خبراء وعلماء نفس واجتماع وخداع سمعي وبصري 
84 

ويزداد التأثير رسوخا شي النفوس بسبب ما أثبتته الدراسات الحديثة على تمائل المضامين 





Ta دور الدراما التلفزيونية في تشكيل وعي المراة اة اسماس متا ةا ص ۲۰۰ اتر اول الحسب,‎ As 00 j 
ط الهيئة المصرية العامة للكتاب. القاهرة. !551ام.‎ 
1917 - ١95 (؟) محمد قطبء منهج التربية الإسلامية. ص‎ ' 





الدرامية العربية وتكرار مضامينها والتي لا تكاد تخرج عن قضايا الشقة والزواج والطلاق 
والحب والرا هف وأخيرا تعدد الزوجات» هذا التكرار الذي سبب التشويش.2) في أذهان 
المتلقين. 

ومن خلال توظيف وسائل الإغلام لمفهوم (الصورة الذهنية) تصيغ لنا واقعاً غير دقيق أو 
بلغة أخرى؛ واقعاً (آخر) غير الأصلي(". وبهذا يبلغ التشويش مداه. وبهذا يمكن أن نخلص 
مع انتشار الفضائيات الواسع زمانياً وعددياء وسقوط الرقابة أو عجزهاء يكون الخطاب 
الإعلامي وصل إلى ذروته في التشويش المؤثر أو التأثير المشوش. 

ولأدلل على مدى الأثر الواسع للدراما التلفزيونية؛ بما يتناسب مع موضوع هذا المبحث 
«تعدد الزوجات» من خلال الاستشهاد بالمسلسل «الحاج متولي» الذي كهرب الأجواء الثقافية 
والاجتماعية وأشعل حوارات لا تزال إلى الساعة وستظلء الحاج متولي ذلك المسلسل 
التلفزيوني الذي عرض في رمضان (477١ه)‏ (01٠1م).‏ بطولة نور الشريف الذي تزوج 
أكثر من واحدة واستطاع التوفيق بينهن. باختصار شديد وعلى غير العادة الجارية في أعمال 
السينما والتلفزيون العربي منذ عقود مضت فقد عرض موضوع تعدد الزوجات بوجه إيجابي 
مؤداه: يمكن أن تكون عندك أربع زوجات» وحياتك تسير وتستطيع التعايش (وتمشي الحال) 
كما يقولون. ْ ْ 

هذا العمل هيج العلمانيين تهييجاً كبيراًء لأن الجماعة يريدون أن تكون صورة الاقتران 
بزوجة ثانية دماراً... قتلا... خيانة زوجية... انفصالاً مباشراً وندماً... كارثة...وزاد الطين 
بلة نجاح المساسل وعرضه في أكثر من فضائية؛ بل إن بعض الفضائيات أعادته أكثر من 
مرة. 

بلغ من شدة تأثير المسلسل (الحاج متولي) أن كاهناً في إحدى الكنائس الأرثوذكسية في 
شمال لبنان فاجاً المصلين وهو يشن في نهاية القداس حملة شعواء على المسلسل المصري 
«عائلة الحاج متولي» الذي تابعه اللبنانيون كفيرهم من العرب على امتداد شهر رمضان: ومع 

)١(‏ د. عبدالله حيدري؛ الفضائيات العربية والزمن الاجتماعي (نحو إيجاد معادلة لنشر الثقافة العربية الإسلامية). ص 00. ندوة 
المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم, في عمّان أكتوبر 1547م, تحت عنوان «القنوات الفضائية العربية في خدمة الثقافة العربية 
الإسلامية» تونس. ۱۹۹۸م. . 


(۲) المصدر نفسهء ص .٥۷‏ 
(؟) كيف تؤثر وسائل الإعلام؟. ص 15. 








أن الكنيسة تحرم تعدد الزوجات:؛ فيما يبدو الطقسّ الأرثوذكسي أقل تشدداً نجهة الطلاق. 
والزواج :مر الخرى سفن اعمير الكامى الجر أن لمال نما تير شهية الرجان لا يها 
الأثرياءء فيتخذون خليلات لهم لا يختلفن عن الزوجات. ولكن دون رابط شرعيء لا بل إن 
الكاهن استخدم تعابير غير مباشرة يبدي تخوفه عبرها من أن تغري الزيجات المتعددة 
البعض فيتحولون عن مذاهبهم إلى مذاهب أخرى('. 

وقد أثار موضوع الحلقات جدلاً واسعاً داخل مختلف الطبقات الاجتماعية؛ حتى أن 
مقالات سوسيولوجية وأخلاقية حول هذا المسلسل نشرت في بعض الصحف أو الملاحق 
الثقافية وضي زوايا مختلفة في لبنان: حتى قال الباحث في علم الاجتماع الدكتور زكي جمعة 
ان في داخل كل لبناني هناك «حاج متولي. 

واخترت المجتمع اللبناني لأنه نموذج متعدد المذاهب والأديان والطوائف وفيه من أجواء 
الديموقراطية وحرنة التعبير ما ليس في غيره من الدول العربية. ومع هذا انظر كيف كان 
ارا 

ورغم.انتهاء عرض المسلسل فإن الجدل الذي فجره لم ينته ولم يقتصر تناوله على وسائل 
الإعلام العربية» بل تعداه إلى وسائل الإعلام الغربية. حيث اعتبرته وكالتا الاسوشيتدبرس Ù‏ 
الأميركية والأنباء الفرنسية الحدث الأبرز والأهم الذي فاق الجدل الذي أثاره على أخداث 
كثيرة مهمة في هذه البقعة التي كانت هادئة حتى وقت قريب من العالم حتى أن الخلاف بين 
الرجال والنساء حول شخصية الحاج متولي في العالم العربي تفوق على الاهتمام بالأحداث 
الساخنة في المنطقة وفي مقدمتها أحداث أفغانستان وفلسطين". 
أقول: حتى نصل إلى نتيجة علمية أكثر دقة في الحكم على دور الإعلام في إعطاء صورة 

سلبية عن تعدد الزوجات. نحتاج إلى استقراء إن لم يكن كاملاً فعلى أقل تقدير يكون واسعاً 

يراعى فيه التتابع الزمني. وثانيا: قد تكون الانطباعات العامة في أذهان البعض - ومنهم 
صاحب هذا البحث - سلبية عن دور الإعلام في تشويه الحكم الشرعي وتنفير الناس منه أو 
وصفه بنقيض ما شرع لأجله. وقد تكون هذه الانطباعات صحيحة: ولكننا في البحث 

.51 كل لبناني هو «الحاج متولي»! تقرير من بيروت. جريدة «القبس» الكويتية, العدد (۱۰۲۳۹), بتاریخ ۱۲-۱۹ - ۲۰۰۱م ص‎ )١( 


)؟( کل لبناني هو «الحاج متولي », المصدر السابق. 
(؟) جريدة «الرأي العام » الكويتيةء العدد .)١51.4(‏ بتاريخ الأحد ۲۲ - ۲۰.٠-۱۲‏ ص ۸. 


العلميء وخاصة ونحن في معرض محاججة مع خصوم شرسين علينا أن نعزز الانطباعات 
العامة بالأدلة. إذ الانطباعات العامة تصلح لإقناع الذات. أو الموافقين لكن المخالفين 
يطالبوننا بالبراهينء فكيف نقدم لهم البراهين؟ في مثل هذا الموضوع لا سيما ونحن اخترنا 
نموذج (الدراما) المتلفزة أو السينمائية. 

يقول الدكتور عبدالقادر طاش؛ عن الفن التمشيلي (الدراما): «إن كثيرا من التربويين 
والمصلحين الاجتماعيين أدركوا خطورة هذا الفن في التأثير على الناس: فراحوا يحذرون من 
سلبياته وينتقدون كثيرا من تأثيراته.. ولكن الملحوظ أن معظم تلك الدراسات وهذه 
الانتقادات اقتصرت على الجانب التنظيري» ولم تتناول المشكلة في جوانبها العلمية 
والتطبيقية إلا قليلا. يضاف إلى ذلك أن الدراسات القليلة التي التفتت إلى الجوانب 
التطبيقية ركزت إما على تحليل مضمون المسلسلات التلفازيةء وإما على استطلاع آراء 
المشاهدين حولها»'). 

والدراسة الموضوعية لأي عمل فني (درامي) تستلزم «تحليل المضمون» وهذا يحتاج إلى 
متابعة دقيقة لتفاصيل العمل الفنيء كما يتطلب استمرارالمتابعة لنهاية المسلسل. 

ويختلف الحكم على المفاهيم والسلوكيات التي فر بها المسلسل أو أوحى بهاء باختلاف 
المرجعيات التي يعتمدها الدارسون. 

وفي إطار هذه الدراسات التطبيقية التي نة تقوم على تحليل المضمون نجد بين يدي دراسة 
مساعد المحياء وسبب اختيارها لأنها «دراسة قيمة تتسم بسمات عديدة من أهمها أنها تقوم 
بتحليل مضمون أربع مسلسلات تلفازية تمثل ثلاثة مجتمعات عربية هي مصر والأردن 
والكويت. وهو تحليل يقارن بين هذه المسلسلات فيما تقدم من قيم دينية وما تبثه من أفكار 
وتوجيهات اجتماعية. كما أن هذا التحليل يستند إلى منظور إسلامي ينطلق منه الباحث 
لتقويم تلك القيم والأفكار والتوجيهات التي تبثها المسلسلات التلفازية الأريي١).‏ 

والنماذج الشلاثة التي اختارها الباحث (المصري والأردني والكويتي). تحتوي على 
موضوعات اجتماعية وقيم متنوعة. والذي يعنينا هو جزئية تعدد الزوجات. وهو الموضوع 
الذى سعت هذه المسلسلات إلى إقناع المشاهدين بأنه مسلك ذو أثر سلبي وأكدت على فشل 

(1) د. عبدالقادر طاش, مقدمة كتاب «القيم في المسلسلات التلفازية». (دراسة تحليلية وصفية مقارنة لعينة من المسلسلات التلفازية 


العربية). ص 4. تأليف مساعد بن عبدالله المحياء دار العاصمة: الرياضء ط الأولى: 1414ه 
(۲) المصدر السابق» ص ١٠ء‏ مقدمة عبدالقادر طاش. 





تعدد الزوجات('). ٠‏ 

وأسرد بيانات وتعليقات عن أحد عشر فيلما وتمثيلية واحدة وخمس مسلسلات تلفزيونية 
تدور أحداثها الرئيسية في إطار موضوع التعدد وتغطي فترات تاريخية من الأربعينات وحتى 
الآن. 

أرجو أن تفي بالغفرض وهو إعطاء صورة كلية عن التعامل (الدرامي)!") مع هذا الحكم 
الشرعي(". ظ 


التعدد في أحد عشرفيلما مختارا: 

. لم يكن موضوع التعدد مطروحاً في الأفلام العربية الأولى منذ الفيلم الروائي الطويل 
الأول «ليلى» في عام ۹۲۷م بالنظر إلى مجموعة من العوامل أهمها أن التعدد ذاته لم يكن 
مشكلة اجتماعية مطروحة بقوة آنذاك سواء بالسلب أو الإيجاب. فالصوت النسائيء الرافض 
دائماً وتاريخياً لتعدد الزوجات» لم يكن آنذاك مسموعا في الوسائط الإعلامية كما هي 
الحال اليوم. فكان التعدد مقبولا اجتماعياً في إطار التيسيرات الشرعية. 

ثمة عامل آخر... وهو عامل فني بحت» فالوصفة الدرامية الناجحة التي دعا إليها بوضوح 
شري اکن اك ا ن اة ار اک ورا ق فا د ان 
الشهير «السينما» تتألف من قصة بسيطة تدور في أوساط راقية ومناظر بديعة بطلها شاب 
يحب فتاة في حكاية مثيرة تتخللها عقبات تنتهي بزواجهما في النهاية. وهي وصفة ظلت 
فعالة إلى يومنا هذا في دنيا صناعة الأفلام العربية. 

ومع ظهور طبقة جديدة طارئة على النسيج الاجتماعي المصري في الأربعينات أطلق عليها 
طبقة أغنياء الحرب الذين أثروا تحت ظلال الحرب العالمية الثانية. شاعت قيم الاستهلاك 
الفاحش كما جسدها كامل التلمساني في فيلمه الكلاسيكي «السوق السوداء» (؟94١م)‏ حين 
أوشك التاجران الصغيران اللذان أصابتهما مصيبة الثروة المفاجئة: مع التجارة في السوق 
السوداء على التحول من المتعة الحرام إلى «تحليل» الاستمتاع باعتزام التعدد. كان من 


.5.5 مساعد المحياء القيم في المسلسلات التلفازية: ص‎ )١( 

(؟) الدراما: مصطلح يعني أدب المسرح من كلمة إغريقية تعني الحدث» أو الحالةء أو العملء وقد عرفها الأغريق وتبلورت في عهدهم, 
واختصت بعرض قصة بعد أن كان المسرح مقتصراً على المسائل الدينية وطقوسها فالدرامافن جامع لطرقي العمل المسرحي يفترض وجود 
مسرح وممثلين وجمهورء إلآ أن كلمة در اما أصبحت تعبر عن القطع التمثيلية التي يغلب عليها الناحية الجدية وتقديم وسيلة سواء كانت 
إذاعة أو سينما أو تلفازاً. أنظر: المعجم المفضل في الأدب د. محمد التونجي ج ؟ ص455: والقيم في المسلسلات التلفازية, مساعد المحيًا 
ھن 

)١(‏ تم الاستعانة بهذه النماذج الأحد عشر بالأستاذ الفاروق عبدالعزيز المصري» المتخصص في النقد الفني وله أعمال ومشاركات عربية 
وعالمية في هذا المجال. 





الطبيعي لرجال تلك الطبقة الإقبال على تعدد الزوجات بغرض التوسع في الاستمتاع 
(المشروع!) بالنساء. ) ) 

وكان أن انتبه السينمائيون إلى الآثار السلبية لتلك الفورة فأخرج حسين فوزي فيلم «بابا 
عريس» أبرز أفلام الأربعينات الذي تناول موضوع التعدد حين دهشت الفتاة نعيمة عاكف من 
رغبة والدها في جمع الفاتنة كاميليا مع والدتها تحت سقف واحد. ومن غير داع! كان الفيلم 
وهو يسخر من شراهة القادرين على تعدد الزوجات» مهما كان الثمن: يردد أصداء دعوات 
الجمفيات الأهلية المتعاظمة آنذاك والمنادية برفض الاستغلال المجاني «للرخصة الشرعية». 
وهكذا بدأ أول الأفلام الناقدة للتعدد في الأربعينات من منطلق كراهية التعدد. وهو موقف 
ظل منعكسا في الوسائل الإعلامية العربية لنحو خمسة عقود بعدها. 

في عام 116١‏ أثارت اهتمام المخرج فطين عبدالوهاب قصة من تأليف الصحافي علي 
أمين بعنوان «جوز الأربعة» ليقدمها في أول أفلامه الكوميدية. و«جوز الأربعة» كوميديا 
انتقادية ساخرة من الوضع الاجتماعي التعددي الذي ميز طبقة أثرياء الحرب في 
الأربعينات. ويبين الفيلم حجم العذاب الذي لاقاه بطلهء كمال الشناوي في علاقته مع أربع 
زوجات دفعة واحدة . وبالطبع فإن المشاهد يخرج لياع رافض لفكرة التعدد من أساسها 

حيث إنها ارتبطت بالثراء السفيه.. 

5 العام نفسه تقريبا أخرج إبراهيم عمارة «الزوجة السابعة» ليروي من خلاله حكاية 
رجل محبوب مزواج ومقتدر هو محمد فوزي ينتقل من زوجة إلى أخرى في خفة الفهد إلى 
أن يسقط في يد الزوجة السابعة - ماري كويني - التي تلقنه أبلغ الدروس في الالتزام 
وينتهي الفيلم بإدانة الرجل المزواج والشعور بأن زوجة واحدة تكفي بالتأكيد(). 

وقد أعاد المخرج فطين عبدالوهاب الذي تخصص في الكوميديا الانتقادية إنتاج الفيلم في 
قصة جديدة وإن كانت تقوم على الفكرة نفسها - الرجل المحبوب المزواج والمقتدر والذي 
ينتقل من زوجة لأخرى تحت سمع وبصر أمه (التي طالت حيرتها!) إلى أن يقع في برائن 
«الزوجة رقم 213١‏ (113117م) الرقم الصعب ١7‏ - شادية والتي تستخدم كافة مواهبها الأنثوية 
العاطفية والجسدية في تلقين (رشدي أباظة) ما لم يتعلمه أبدا. 

تقدير المرأة كمخلوق له إحساس ومشاعر ينبغي فهمها واحترامها. 


)١(‏ ربما هذا النموذج يصور شخصية الزوج اللامسؤول الذي يتخذ من الزواج مجرد وسيلة للمتعة البحتة. أكثر من تصويره لموضوع 





تعدد الزوجات. 


في الفترة نفسها تقريباً عرض فيلم «أغلى من حياتي»» الذي يروي قصة حب بريء بين 
شاب وفتاة (صلاح ذو الفقار وشادية). وعندما يريد الشاب تتويجها بالحلال يرفض والد 
الفتاة. ويفترقان بعد ذلك كل في مكان. ويفهم الشاب بأنها تزوجت من أحد أقاربها ولكن ما 
حدث هو أن والد الفتاة مات وتمسكت هي بحبها الأول رافضة كل عروض الزواج في الوقت 
الذي يتزوج فيه الشاب بأخرى تنجب له ولدين وبعد أعوام طويلة يلتقي الرجل بالمرآة (صلاح 
ذو الفقار وشادية) مصادفة في الطريق فيتزوجها شرعيا (ولكن دون علم زوجته)ء وبالطبع 
يعاديها ابنه الشاب ولكن بعد وفاة والده يذهب إلى المرأة ويبكي موته بين يديها ويعلن لها 
بأنه ابنها إذ يعتبرها أمه لتقديسه حبها لوالده الراحل وقد أوصاه أبوه برعايتها(". ٠‏ 

في الستينات أيضا وقد توارى أغنياء الحرب كلية عن المسرح الاجتماعيء يأتي فيلم . 
«الزوج العازب» ليقدم لنا مزواجا آخر هو (فريد شوقي) الذي ظل يلعب بالزواج والزوجات 
إلى أن يقع في براثن المعلمة (هند رستم) التي تحاول جهدها تلقينه دروس الالتزام ولكن بلا 
جدوىء حتى بلغت مرحلة يأسها من إصلاحه وحين تهدده بطلب الطلاق رغم وعده لها 
بالتوبةء تظهر أمامه المعلمة الخصوصية الشابة الجميلة التي تدرّس لابنه الصغير في بيته؛ 
وعندما يغازلها ويعرض عليها الزواج تحدث مفاجأة حين يكتشف أن والدتها هي زوجته 
الأولى (عزيزة حلمي) وأن الفتاة التي تقدم لخطبتها هي ابنته (زهرة العلا) التي لم يرها منذ 
كانت طفلة رضيعة لانشغاله بالزواج. 

وتكون هذه المفاجأة هي الخاتمة لأكبر دروس حياته وإعلانه توبته الحقيقية. 

في العام 514١م‏ تتاول فيلم (صلاح أبوسيف) «الزوجة الثانية» مأساة التعدد حيث قدم 
شخصية العمدة الريفي المفتري الظالم (صلاح منصور) الذي كان يفكر في الزواج بأخرى 
لسبب طبيعي هو عدم قدرة زوجته حفيظة (سناء جميل) على الإنجاب» والحفاظ على 
منصبه كعمدة ولكنه بدلاً من أن يتزوج من أي فتاة تروق لهء اختار زوجة شابة جميلة وأماً 
. لأربعة أطفال ومعدمة هي (سعاد حسني) ليخطفها عنوة من زوجها البائس الفقير (شكري 
سرحان) ويجبره على تطليقها بتسخير كافة أسلحته التهديدية وإرغام (كاتب العدل) المأذون 
الضعيف على إتمام الطلاق. وعندما يحدث ذلك يأتي الانتقام الإلهي مجسدا في إصابة 
اتال وعد مله الفا ان روه ال لم ترف وظلافها ارون بحامل من 


)١(‏ الذي أراه أن هذا النموذج مختلف. فصورة الزوجة الثانية لم تكن منفردة؛ بل ظهرت باعتبارها مضحية ومحبة في صمت ورضا. 


زوجها الشرعي. ورغم اتفاق المشاهدين على مشروعية رغبة العمدة في الزواج الثاني إلا أن 
الجمهور يكره العمدة طوال الوقت لأفعاله الطاغية الشائنة ويكره معها فكرة التعدد . وهكذا 
ظلت فكرة التعدد مكروهة على الشاشة(). 

في السبعينات أيضا في فيلم «أميرة حبي أناء (15174م) لحسن الإمام نرى الشاب 
(حسين فهمي) يتزوج من (سهير البابلي) ابنة مدير الشركة التي يعمل بهاء وبالطبع فإن هذا 
الزواج يساعده على الصعود الوظيفي وتسير حياته عادية إلى أن يلتقي بالموظفة المكافحة 
البسيطة الجميلة (سعاد. حسني) فيتعلق بها ويقنعها بأن يتزوجها زواجا رسميا شرعيا ولكنه 
لا يعلنه خشية غضب المدير وابنته (زوجته الأولى) حتى ينتقل للعمل بمكان آخر ويطلقها. 
ولكن الأمر يطول ويكتشف أمرهما أمام الجميع ويحاول الشاب أن يجمع بين الزوجتين ولكن 
بلا طائل؛ فالأولى تطلب أن يطلق الثانية؛ والثانية تطلب الطلاق لضعفه أمام الأولى فيقرر 
أخيرا اختيار زوجته الثانية الموظفة أميرة وتطليق ابنة المدير المتفطرسة الثرية"). 

وفي الثمانينات يعطي فيلم «تزوير في أوراق رسمية» الزوج محمود عبدالعزيز حق الزواج 
بأخرى طالما أن زوجته الأولى (ميرفت أمين) عاقر ويتزوج بأخرى يجمعها مع زوجته الأولى. 
ويشاء الله أن تحمل زوجته الأولى في نفس الوقت التي حملت فيه الثانية... وفي المستشفى 
تضع المرأتان طفلين في الوقت الذي تموت فيه الزوجة الثانية أثناء الولادة. ويقوم الزوج 
بالتزوير في الأوراق الرسمية وينسب الطفل الثاني إلى زوجته الأولى حتى يضمن له حياة 

وكان من الطبيعي أن يكون تعاطف المشاهد مع فكرة التعدد ناتجاً عن مشروعية وضرورة 
الحاجة إلى هذا التعدد كحل وحيد لعلاقة زوجية مستقرة. 

في الثمانينات كان الجو ما زال مشحونا ضد فكرة التعدد كما رأينا في فيلم «آسفة أرفض 
هذا الطلاق». أو كان هذا هو رد (ميرفت أمين) أمام المحكمة الشرعية حيث اضطر زوجها 
إلى تطليقها بعدما رفضت دخوله نادي التعدد في علاقة بامرأة أخرى قرر أن يتزوجها. 

وكأن الفيلم كان تمهيدا لصدور قانون الخلع في نهاية التسعينات وهو القانون الذي أباح 
للمرأة طلب الطلاق من زوجها الذي لا ترضى عنه لأسباب تقدمها إلى المحكمة. 

ويعود فيلم (المواطن مصري) لصلاح أبوسيف في التسغينات إلى الريف مرة أخرى ليقدم 





)١(‏ لا نستطيع أن نجزم بذلكء لأن فكرة التعدد لم تكن هي الفعل المحوري في القصة ولكن اختطاف زوجة من زوجها عنوة وما تلى ذلك 
من تصاعد في الفعل الدرامي. 


(؟) هنا انتصرت الزيجة الثانية. 





لنا عمدة مفترياً أيضا يجمع بين أكثر من زوجة في بيت واحد من بينهم الشابة الجميلة 
(صفية العمري). وظلمه يتضح في أنه لم يكن عادلا مع زوجاتهء خاصة فيما يتعاق بالميراث. 

والقبول بفكرة التعدد أمر طبيعي في الريف حيث أن الزواج» مهما كان وضعه يعتبر 
سترة) للبنت الصغيرة؛ وهو مقبول ما دام شرعياً خالصاً. 


© مسلسلات الزوجة الأخرى المكروهة في التلفزيون وفي الحياة 

في مطلع الثمانينات وفي واحدة من حلقات مسلسل «هو وهي» من إخراج (يحيى العلمي) 
وتمثيل سعاد حسني وأحمد زكي (كانت الحلقة بمثابة تمثيلية تلفزيونية كاملة) تكتشف 
الزوجة المخلصة الوفيةء التي وقفت حياتها على إسعاد زوجها واتخذته محوراً لعالمهاء 
تكتشف بعد وفاته أنه كان متزوجا بأخرى... بالطبع تكرهه ويكرهه الجمهور معها. 

وفي منتصف الثمانينات ترتدي الزوجة ليلى طاهر «ثوب الحداد الأحمر» في سهرة 
تلفزيونية بنفس العنوان لأنها تكتشف أيضا بعد وفاة زوجها «صلاح ذو الفقار» زواجه من 
أخرى فيكون عقابه ثوبا أحمر في عزائه بدلاً من الأسود. 

ومرة أخرى يكرهه الجمهور لخيانته(). 

و افر كات اكاز كج اي كر ود مر اتا الف لهام 
شاهين ليجمع بينها وبين زوجته تهاني راشد. ولكن الزوجة الأخرى تظل مكروهة بسبب 
تدليلها ولأنها لم تكن في نظر الكاتب والجمهور معا سوى نزوة في نهاية الأمر. 

أما في مسلسل «أين قلبي» الذي عرض في رمضان 7١٠٠م‏ نرى الزوجة المتجبرة خيرية 
أحمد تمارس قوتها على شخصية الزوج حسن حسني إلى أن يصيبها عار زواج ابنتها العرضي 
غير الشرعي فتتكسر روحها وجسدها حين يرد لها الزوج الصاع صاعين وهو يحملها 
مسؤولية ضياع ابنتهما. 

هنا بدأ الزوج يتنفس! فماذا فعل؟ تزوج عرفياً أيضا من عاملة في المصنع ما لبث أن 
طلقها ليتزوج شرعيا علنيا هذه المرة من فتاة شابة طامعة في ثروة العائلة المشتركة. وجمع 


الرجل بين الزوجتين تحت سقف واحد. ٠:‏ 


)١(‏ ولكن هذه الزوجة تكتشف أن زوجها كان محقاً لأنها كانت غير مدركة لاحتياجاته العاطفية وغير متجاوبة معها فتعود إلى ارتداء 


ثوب الحداد عليه قي نهاية الفيلم. 





ولكن الزوجة الأخرى الطامعة تنجح في الاستيلاء على كل ما يملك الزوجان تقريبا 
(وبالتالي تزداد كراهية المشاهدين لها) في الوقت الذي قامت فيه الزوجة الأولى المطلقنة 
(عاملة المصنع) بإحراق المصنع إنتقاماء ولا يجد الزوج مناصا من العودة إلى زوجته الأصلية 
أم أولاده الصابرة على بلائها لأنها الأصيلة ذات المعدن النقي في نهاية الأمر. 

في المسلسل الكويتي «سهم الغدر» (؟١٠٠م)‏ عن رواية للدكتور بشير صالح الرشيدي كان 
من السهل قراءة العنوان للدلالة على موقفه من قضية التعدد . فالزوج (علي) الذي ربما كان 
يعاني من أزمة منتصف العمرء يقع في غرام امرأة شابة تخاطب عال ما جديدا عليه في دنيا 
المرأة. وكأنه ارتد شابا نشيطا متحمسا عندما قرر الزواج منها. وكان سهم الغدر الذي يحكم 
بوضوح بالإدانة على الرجل لخيانته عشرين عاما مع زوجته الوفية (انتصار) والتي جعلت 
منه محورا لحياتها. فأهملت حياتها لأجله تماما. 

كان على انتصار أن ترفض الزوجة الأخرى والتى كرهها الجمهور بالطبع: وأن تطلب 
الطلاق لكي تعيد بناء حياتها من جديد باهتمامات جديدة في ظل طفليها . 

وعندما عثرت على ذاتها من جديد وأراد علي أن يعود إليها بعد فشل زواجه بالمرأة 
الأخرى المرفوضة: لم تعد انتصار في حاجة إليه مرة أخرى. 


الحاج (متولي) ومابعده ‏ - 

كان على وجهة النظر «الأخرى» القابلة بالتعدد أن تنتظر لأكثر من ستة عقود قبل أن يظهر 
عمل إعلامي (تلفزيوني هذه المرة) مؤثر يعرض فيه التعدد من خلال منظور إيجابي... في. 
عام ١١٠5م‏ وفي موسم الذروة عرض وسط اهتمام كبير مسلسل «عائلة الحاج متولي» في 
ثلاثين حلقة. وقصة هذا المسلسل اليومي تتابع رحلة صعود متولي (نور الشريف) العامل في 
وكالة الأقمشة. من مراحل التجارة الأولى إلى الغنى والثروة... كيف؟ على جسر الزواج! 
فالزوجة الأولى التي كانت تكبره سنا هي أرملة «معلمه» صاحب وكالة الأقمشة. صحيح أنه 
تزوجها «وفاء» لمعلمه. لكنه ورث الوكالة عنه أيضا. وأنجب متولي ولده سعيد من الأرملة 


(فادية عبدالغنى) التى يتوفاها الله أثتاء رحلة صعوده الأولى. 





ولكي يربي الطفل يتزوج متولي من الزوجة الثانية (ماجدة زكي) التي يتمسك بها رغم أنها 
لا تنجب, لأصالتها وطيب معدنها. ْ 

وكان لا بد في رحلة صعوده أن يوسع متولي حجم تجارته. فيلجأ إلى مصاهرة رأس المال 
بزواج ثالث من امرأة «بنت بلد» ثرية (غادة عبد الرازق) و«تقبل» بالزواج رغم كونه متزوجاً 
بأخرى. بل وتتآلف مع الزوجة الأخرى في كنف الحاج متولي الطيب العادل بين المرأتين 
«ينات البلد» غير المتعلمات. ولكن هل يمكن العدل بين ثلاث؟ 

لكي يبرهن الحاج متولي على إمكانية ذلك يتزوج للمرة الرابعة من «متعلمة» جميلة (سمية 
الخشاب) تعمل «مأمورة ضرائب»» كونها تتحدث لغات وتستظيع أن تتولى موضوع ضرائبه. 

«وتقبل» الزوجتان الأوليان بانضمام زوجة جديدة إلى عائلة الحاج متولي. 


لماذا؟ 
لأنهما تجدان في الحاج متولي «مثالا» للكمال! العدل المطلق والشهامة والمروءة والكرم 
والعطف والرجولة أيضا : 


ولكن الحاج متولي لا يستطيع أن يصمد أمام «أزمة منتصف العمر»! فيتقدم للزواج من 
خامسة (سميرة) التي لا يزيد عمرها عن 74 عاما. وترفض الفتاة الشابة منطق الشراء 
والبيع خاصة وأنها ترتبط بعلاقة عاطفية مع ابنه سعيد! ولكن صديقتها المدللة (مونيا) لم 
تكن تمانع ما دام المال وفيراً! 

وعندما يمثل الحاج متولي بأنه وقع في ورطة مالية تسارع زوجاته الثلاث بكل ما يملكن 
لمساعدته. وحتى عندما يقرر الزواج من الرابعة الشابة يشفقن عليه منها. لكنهن يرفضنها بسبب 
اكتشافهن طمعها فيه... ويرضعن شعار «ثلاثة على واحد كفاية! أربعة على واحد حرام!!». ويعد أن 
تفشل زيجته الرابعة بسبب جشع الفتاة التي تَعاهّب بخسارتها الصفقة ا مالية المأمولة من الزواج. 
تتبدى رسالة المسلسل واضحة جلية: فالزوجات الثلاث يعشن سعيدات في كنف رجل عطوف 
يحببنه جميعا لكرمه وعاطفته نحوهن؛ ولإدراكه كيفية معاملتهن... ووداعاً لأيام رفض التعايش 
النسائي المتعدد في قلب رجل واحد. ٠‏ 

كان «عائلة الحاج متولي» أول عمل رئيس يقبل بفكرة التعدد ويروج لها من خلال وسيط جماهيري 
bs‏ ومؤثرء ولكن القدرة المالية كانت عاملا بالغ التأثير في «نجاح» صيغة التعايش النسائي تلك. 





ْ فالزوجات جميعا يقمن في عمارة واحدة كل في مملكتها الخاصة ولكن في بناية م: مشتركة 
واحدة. كما أن المصاهرة الداخلية بين الأبناء ستؤدي بالتأكيد إلى حفظ مال العائلة الكبيرة 
داخل البيت الكبير. حتى وإن نصح الحاج متولي ولده سعيد بألا يسلك سلوك أبيه؛ إلا أن 
الزواج المتعدد الآن صار واقعاً معقولاً على الشاشة وفي الحياة أيضا. 

فالحاجة إلى المال والفرار من العنوسة عاملان يجعلان من القبول؛ بما لم يكن قبوله (إلا 
بالسخرية في أعمال الستين عاما السابقة) أمراً ممكنا اليوم. 

ولهذا نرى حاج متولي آخر (نور الشريف) في مسلسل «العطار والسبع بنات» (08٠؟م)‏ 
يتزوج من ماجدة زكي ليجمعها مع سمية الألفي تحت مظلة بيت واحد وتتعايشان. 

ملاحظات 

© قد يبدو أن الحالة التي عرضها الحاج متولي حالة قاصرة على مجتمع واحد هو 
المجتمع المصري لكن الواقع الذي يملي معظم قصص وحكايات الأفلام السينمائية والأعمال 
الدرامية التلفزيونية 3 اختلفنا حول أسلوب العرض والتتاول والأداء) هو في محصلة 
الأمر واقع عربي مشترك نلحظه في فترة التغير العظمى التي عاشها العالم العربي خلال 
ربع القرن الأخير. 

ويبدو أن رياح «الخلع» e‏ واقع الأحوال الشخصية العربية خلال الأعوام العشرين 
القادمةء وحينها سيتجاذب حقيقة التعدد عنصران: الأول هو القبول بالتعدد على غرار 
متولي والثاني هو المقاومة حتى الموت! 

© قد يختلف المجتمع الخليجي المعاصر مع «الحاج متولي» ضي عنصر «المال» اراد 
التعدد مقبول اجتماعيا وتاريخيا في المنطقة برغم التطورات الحديثة)؛ ولكنه يتفق بالتأكيد 
مع الحاج متولي في أن عنصر «العنوسة» المتزايد يدفع في اتجاه القبول بالتعدد. 

© إن لكل عصر دعوته ومثالياته. ويبدو أنه ما كان غير مقبول بالمرة في إعلام الأربعينات 
الات ف سا مف في العقد الأول من الألفية الميلادية الثالثة. فما دام الشرع 
يبيح التعدد لأسباب وضرورات معينة. فلم لا( 

)١(‏ إلى هنا ينتهي الجهد المشكور في عرض الدراما التأريخية في مسالة تعدد الزوجات. سوى التعليقات في الهوامش. ومشرف 
الرسالة الدكتور عبدالعزيز المُرشدي يرى أن التطويل في ذكر النماذج قد ينسى القارئ الموضوع الأساسي. وأن الإشارة في الهامش إلى 


الفيلم وأبطاله دون ذكر ذلك في صلب الرسالة يكفي. لا سيما أن البحث في العقيدة وليس دراسة ميدانية. ورأي المشرف وجيه جدأ. لكني 
ارتأيت تثبيت المادة كما هي للجهد المبذول فيهاء ولعلها تفتح آفاقاً نقدية لدى اليعض. 





رنف اة خرف وهي أنه بارغ من الصو رة هة الاي ةا ال عرض 
من خلاتها موضوع «تعدد الزوجات» في مسلسل الحاج متولي؛ فإن هناك أمرأ يجدر الانتباه 
إليهء وهو أن المسلسل كان كوميدياً(. مما يعني أن قضية التوحد أو التقمص الوجداني. 
للأحداث أقل منها إذا كان العمل تراجيدياً. فمن المعروف أن المشاهد يظل وجدانيا «خارج 
الحدث» إذا كان الفعل كوميدياء ومن ثم يستطيع أن يضحك ك رهم أن البطل يتعرض لمأساة, 
كأن ينكفئ على وجهه داخل قرص «التورتة» أو يزل فوق قشرة موزء مما يعني أثنا لم نتوحد 
معه ولم نشاركه الألم؛ ولكننا ظللنا خارج الحدث وضحكناء أما التوحد مع الحدث فيكون في 
قمته مع التراجيديا(). قنبكي مع المأساة؛ ونضع أنفسنا مكان البطل المعذب أو الفتاة المغلوية 
على أمرهاء ومن ثم فإن عرض تعدد الزوجات في قالب تراجيدي جاد يجعل الفرصة أكبر 
من حيث التأثير الإيجابي على اتجاهات المشاهدين نحو القضية أو الموضوع. 

ه الرؤية المنقو 

عند الحديث عن مسألة تعدد الزوجات وكيف تم عرضها في الدراما العربية يجب أن 
نحلل أسلوب عرض العناصر المتفاعلة في هذه المسألة, فأولاً: هل هناك سمات نمطية 
تصاحب الساعي إلى التعدد؟ هل ينتمي غالباً إلى طبقة غير المتعلمين الأثرياء السطحيين؟ 
هل ينتمي إلى فئة عمرية بعينها يكون الرجل فيها عرضة لما يسمى بالمراهقة هقة المتأخرة أو 
أعراض أزمة منتصف العمرة هل يمكن تقييمه بأنه سوي نفسيا أم أنه يعرض بشكل مهزوز 
أو مثير للسخرية, أو الشفقة أو على الأقل الضحكة ثانيا: ما السمات النمطية التي تصاحب 
«الزوجة الثانية»؟ ما مستوى تعليمها؟ ما مهنتها؟ ما حالتها الاجتماعية؟ ثالثا: ما طبيعة 
الدوافع التي من خلالها يتصاعد الفعل الدرامي حتى يصل إلى أن يتم الزواج الشاني؟ هل 

)١(‏ إيجابية من حيث الانطباع العام لدى الناسء وإن كانت المخالفات الشرعية في المسلسل لا حصر لها. ولسنا هنا في معرض البحث 
عن حكم التمثيل فقهياً وما قالته المجامع الفقهية والاجتهادات المتنوعة, وإنما نحن نناقش الصورة الكلية التي تتركها الدراما في أذهان 
الناس عن مسألة التعدد. 

(5) كوميديا (00649) الملهاة: مسرحية خفيفة تُوْلّف للتسلية وبعث روح اليهجة في نفوس الحضور. وقد نشأت الكوميديا في أوروبا 
من الأغاني الجماعية الصاخبة: أو من الحوار حول شعائر الخصوبة في أعياد الإله «ديونيسيوس » في اليوتان. انظر: حول الكوميديا 
وتطورها وأنواعهاء د. محمد التونجيء المعجم المفصل في الأدب» ج ؛ ص ۷۳١‏ ومجدي وهبة وكامل المهندس معجم الصطلحات العربية في 
اللغة والأدب» ص .۴۸١‏ 1 

0( تراجيد يا (رلعودة) المفساة؛ : وهو عمل درامي أو نثري يتتبَّع مصير شخص نبيل يندقع إلى خرق قانون ن إلهي أو قاعدة أخلاقية 
يسببة الكبرياء أو الغيرة أو الطموح المُقْرط . ينتهي به إلى الدمار بحادثة مفجعة, بل ينتهي أكشر أبطالها إلى الموت. فهي أفجع من 
الحزن؛ ولا يعبّر عنها البكاء, لأن المشاهد المرعبة؛ والأحداث الأليمة تُدُهل المشاهد . وأول من عني بالتراجيديا هم الإغريقء .واقتيسوا 


أفكار هم من الأساطير والتاريخ والتبلاء. انظر: تطور التراجيديا وأنواعهاءد . التونجي» . المعجم المفصل قي الأدبء > ج۱ ص 5535, ومجدي 
وهبة وزميله معجم المصطلحات العريية في اللفة والأدب ص 5590. 





تختزل الدوافع من تعبيرات: «نزوة» و«مراهقة متأخرة» و«السعي إلى اللذة»؟ أخيرا: كيف 
يتفاعل المجتمع مع أمر الزواج الثاني5 هل يظل الأمر دائما في إطار «هناك شيء ما خطأ أو 
غير صحيحح يجعل الزواج الثاني دائما متخفياً محتجباً عن الإدراك؟ 

إذا أخذنا في الاعتبار هذه العناصر الأربعة فسنجد أنها تأتي دائما منقوصة كلياً أو جزتياً 
عند التناول الدرامي لقضية تعدد الزوجات» كما نجد في فيلم «الزوج العازب» الذي كان 
رجلاً ثريا جاهلاً متزوجاً من أربع نساء. ثم راقت له امرأة أخرى فطلق إحدى زوجاته ليخلي 
لمحبوبته مكاناً في القاعة التي لديهء ولكنه يخفي أمر زيجاته السابقة عنهاء أما زوجاته 
فكلهن. جاهلات مستسلمات ضعيفات؛: وأما الدوافع للتعدد فلا تخرج عن المسألة الحسية 
وأما نظرة المجتمع فتأتي في رغبة الزوج في التكتم على زيجاته وعندما يفتضح أمره تهجره 
زوجته بطلة الفيلم التي من المنتظر أن يتعاطف معها المشاهد. 1 

أما في فيلم «أغلى من حياتي» فقد كان الزوج رجلاً مهنياً ناجحاًء وأما زوجته الثانية فقد 
كانت صادقة في حبها متفانية في سبيله؛ وأما دافع الزواج فكان هو الحب الطاهر الذي 
جمع بين قلبي الفتى والفتاة وظل الحب قوياً رغم أن كلا منهما وجد نفسه في طريق غير 
طريق من أحب؛ ولكن تبقى ردة فعل المجتمع عقبة أمام هذا الزواج؛ فيكون الحل هو التعامل 
مع هذا الزواج على أنه سر ينبغي أن يظل مطوياً حنفاظاً على أسرة الزوج من الانهيار 
ومكانته في المجتمع من السقوط. 

خلاصة القول فإن أمر الزواج الثاني لم يعرض بشكل سوي بالنسبة لهذه العوامل الأربعة: 
الرجل؛ والمرأة: والدوافع؛ وموقف المجتمع, أو بعبارة أخرى كان هناك دائما شيء ناقص. 


٠‏ نقد النظريات السريرية1): 

ولسائل أن يسأل: إذا كان أمر التعدد لم يأت سويا في الأعمال الدرامية فهل نستطيع أن 
نقول: أن الدراما العربية ساهمت في تشويه صورة من يمارس هذا الأمر؟ أو لنقل: أدت إلى 
تكوين اتجاهات سلبية نحو مسألة تعدد الزوجاتة: إذا استخدمنا منطق الباحثين 
الأمبريقيين (التطبيقيين) نقول: إنه ليس لدينا دليل قإطع يعزل تأثير العوامل الأخرى 

)١(‏ مادونته حول النظريات التبريرية والرؤية المنقوصة؛ حصيلة جلسات حوار مقصودة مع الدكتور هشام محمود مصباح أستاذ 


الإعلام في جامعة القاهرة؛ 1545 - ۱۹۹۹ ومنذ عام 1۹۹۹ حتى الآن - كلية الآداب - قسم الإعلام - جامعة الكويت - مدرس صاحب خبرات 
تدريبية (مؤسسة فريد ريش داومان الألانية بالقاهرة وغيرها. 





ويتحكم في تأثير الدراما التلفزيونية على اتجاهات وإدراكات المشاهدين ويبرهن على أن 
الصورة الذهنية السلبية التي قد توجد لدى شخص ما تجاه تعدد الزوجات نابعة في 
الأسائئ مو ماهد ادر ا ي فة وا اة دنك فان افيجات رة اف هرا 
للواقع» يطرحون أن صورة قضية «تعدد الزوجات» التي تعكسها الدراما التمثيلية هي تعبير 
عن الواقع وما به من تفاعلات وقيم وثوابت نمت داخل المجتمع واستلهمها الفنان ليعبر عنها 
ويصوغها في واقعه الدرامي. 

إلا أن مثل هذا الطرح يدخلنا في دائرة مفرغة من الجدل شبيهة بلغز «من يسبق من: 
الدجاجة أم البيضةة». 

كما أن هذا المنطق التبريري مردود عليه؛ فإذا كان الفن مرآة للمجتمع؛ فإن ذلك يعني أن 
الفن أداة لتكريس أمراض المجتمعات وإقرارها على سلبياتهاء ويعني أيضا أن الفن لا 
يستطيع - كما هو مطلوب - أن يمارس دوراً في مجال تصويب المفاهيم والارتقاء بالمشاعر 
وطرح البدائل الصحيحة وقيادة المجتمعات إلى الأفضل. إلا أن الأمر يحتاج إلى زاوية أخرى 
ننظر من خلالها إلى مسألة تأثير الدراما على اتجاهات الجمهور نحو موضوع تعدد 
الزوجات تقدمها لنا نظرية «الغرس الثقاضي» «دننه:لك التي تطرح أن هناك ثلاثة أنواع من 
ارا اوا ای جا فان > ' ) 

١‏ - الواقع الحقيقي؛ الذي تعبر عنه الأرقام مثل نسبة الطلاق والعنوسة وما إلى ذلك. 

۲ - الواقع المدرك: وهو ما نتصوره نحن عن الواقع الحقيقيء فقد نتصور أن الواقع مليء 
بالجرائم: في حين أن الاحصائيات تؤكد أن معدلات الجرائم في انخفاض مضطرد مثلا. 

؟ - الواقع التلفزيونيء وهو الواقع الذي تعكسه لنا الدراما من شخصيات وأحداث 
و 

وتشير النظرية إلى أن استغراق الفرد في عالم التلفزيون وتوحده معه يجعل واقعه المدرك 
أقرب ما يكون إلى واقع التلف زيون ولذا نجد أن الفرد الذي اعتاد على أن يرى المجرم أو 
قاطع الطريق في المجتمع الأمريكي هو الأسود مفتول العضلات زائغ العينين: فإن هذا الفرد 
من المرجح أن يشعر بالخوف إذا كان يسير ليلا في نيويورك وشاهد على الرصيف الآخر 





فخا اعود 

ويتطبيق منطق نظرية الغرس الثقافي نستطيع أن نتوقع أن استغراق الفرد في عالم ٠‏ 
التلفزيون وتشريه للصورة المنقوصة للزواج المتعدد كما تعرضها الدراما سوف تترسخ في 
ذهنه وسوف يحمل رد الفعل السلبي للمجتمع تجاه تعدد الزوجات في الدراما إلى الواقع: 
فينظر إلى الموظفة معه في سلك العمل التي تزوجت من «المدير المتزوج» على أنها فتاة 
«طموحة للغاية» أو «انتهازية» أو «خاطفة أزواج» وهي كلها أحكام جاهزة استقاها من عالم 
التلفزيون حملها إلى واقعه الفعلي. ‏ 





المطلب الثاني 
إرجاع العلمانيين التعدد إلى 
الظروف الاجتماعية 


إرجاع الغلمائيين التعدد إلى الظروف الاجتماعية 

تصدت الأبحاث الشرعية التي تناولت قضية تعدد الزوجات بالنقد لجل الشبهات 
والاعتراضات التي أثارها المستشرقون الغرييون, أو المستغربون الشرقيون ضد هذا الحكم 
الشرعي القطعي الثبوت والدلالةء وتوسعت الدراسات في معرض توضيحها للأبعاد 
الاجتماعية للتعدد ملقية الضوء على ما آل إليه الحال في المجتمعات الغربية, ومن تبعها في 
منهاج حياتهاء من تفكك شبكة العلاقات الاجتماعية الإيجابية, والفرق ضي مشكلات نفسية 
وعائلية: بسبب استعاضتهم عن منهج السماء بالقوانين الوضعية والبدائل البشرية. لا سيما 
. في إشباع الفريزة الجنسية والأذبيات المفتوحة في العلاقة بين الجنسين ومبرزين الحكمة 
الربانية في تشريع التعدد بضوابطه وشروطه. ' ٠‏ 

لكن لم تول هذه الكتابات المشكورة. والجهود المبذولة في ميدان البحث العلميء اهتماما 
لأصل شبهات العلمانيينء والأساس الذي يبنون عليه نقدهم أو تأويلاتهم للآيات القرآنية 
الخاصة بالتعدد. وبغيره من الأحكام الشرعية مما لا تروق لهم. 

وهدفنا في هذا المبحث ليس التعرض لفردات الشبهات المتناثرة التي لا يلبث العلمانيون 
يكرروتهاء والتي أشبعت بحثا('). من قبل الغيورين. وإثما نريد أن تبضر المسام بالمكر السين 
الذي يمكره هؤلاء والمتمثل في دراسة القرآن الكريم والسنة النبوية لا على أنهما وحي إلهي 
وإنما على أساس أنهما ثقافة تولدت من التفاعل الاجتماعي لواقع مخصوص الزمان والمكان 
أو كما يقول نصر أبوزيد «الواقع هو الأصل. من الواقع؛ تكون النص - (القرآن) -» ومن لغته 
وثقافته صيغت مفاهيمه؛ ومن خلال حركته بفعالية البشر تتجدد دلالته. فالواقع أولا. 
والواقع ثانياء والواقع ثالثا»("). والدكتور أبوزيد لا يترك لنفسه فرصة للتخلص من الإدانة 
ببتر القرآن عن مصدره الإنهي غنصوصه التي تؤكد على بشرية القرآن والسنة: أكثر من أن 
تحصىء فيقول «وإذا كانت هذه النصوص - القرآن والحديث - تشكلت في الواقع والثقافة 

(1) انظر على سبيل المشال: حنان المعبدي» شبهات التغريب وأثرها على المرأة المسلمة رسالة ماجستيئر جامعة أم القرى ۱٤١١‏ ه جا 
0 محمد البوطي «المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني» ص ١1.‏ 174, والدكتور محمد البلتاجي, مكانة 
المرأة في القرآن والسنة الصحيحة. الفصل الرابع بمباحثه الأربعة الطويلة ص 197 -.14, وخاشع حقي, تعدد الزوجات أم تعدد العشيقات, 
دار ابن حزم» بيروت, ط أولى ۷١٤١ه-۱۹۹۷م»‏ وابراهيم النعمة: الإسلام وتعدد الزوجات, الدار السعودية للنشر والتوزيع. الرياض. ط 
الأولى؛ 14.5 ه- ۹۸۳١م‏ محمد قطب شبهات حول الإسلام. 


شوقي أبو خليلء الإسلام في قفص الاتهام ص28؟, دار الفكر دمشق, دار الفكر المعاصرء بیروت, إعادة طيع .147 هه 1994م. 


.35 د. نصر أبوزيد, نقد الخطاب الدينيء ص‎ )١( 


ae‏ ]خم ملس نوسي 


فإن لكليهماء دورا في تشكيل هذه النصوص.. ولعل الحديث عن دور الواقع والثقافة في 
تشكيل هذه النصوص يمثل نقطة الانفصال وريما التدابر بين هذه المدرسة: وبين المناهج 
الأخرى التي يتبناها الخطاب الديني المعاصر عند مناقشة مثل هذه القضاياء حيث يعطي 
الأولوية عند مناقشة النصوص الدينية للحديث عن «الله». عز وجل (قائل النص). ثم يلي 
ذلك الحديث عن النبي يَكِةِ (المستقبل الأول) للنصء ثم يلي ذلك الحديث عن الواقع.. إن مثل 
هذا المنهج بمثابة ديالكتيك هابط؛ في حين أن منهج هذه الدراسة ديالكتيك صاعد() إن 
الإيمان بوجود ميتافيزيقي سابق للنص يطمس الحقيقة البدهية والمتفق عليهاء والتي لا 
تحتاج إلى إثبات. حقيقة أن النص في حقيقته وجوهره قد تشكل في الواقع والثقافة.. كما 
يعكر إمكانية الفهم العلمي لظاهرة النص»(). 

مصطلحات الفلسفة الماركسية ظاهرة في نص أبوزيدء ديالكتيك ساس هان واا 
على تشكيل الواقع للنص» وختم بوصف النص على أنه ظاهرةء والظاهرة ما هي إلا نتيجة 
من نتائج المجتمع وليس الوحي. 

وماذا عن الذين يصرون على القول ب «أن النص القرآني نص خاص» وخصوصيته نابعة 
من قداسته وألوهية مصدره»(). 

إجابة أيوزين لا تتغير «الإيمان بوجود ميتافيزيقي م ا . فالنص 
في حقيقة وجوهره منتج ثقافي. والمقصود بذلك أنه تشكل في الواقع والثقافة خلال فترة 
تزيد على العشرين عاماء!؛). 

لكن كيف ينظر أبوزيد لملايين المسلمين الذين يصرون على الإيمان بأن القرآن الكريم 
مقدس وقداسته جاءت نتيجة لمصدره الإلهي المعصوم والمفصول عن الواقع من حيث التنزيل 
لا من حيث التوجيه؛ يقول أبوزيد «والفكر الرجعي في تيار الثقافة العربية الإسلاميةء هو 
الذي يباعد به عن طبيعته الأصلية بوصفه «نصا» لغوياء ويحوله إلى شيء له قداسته 


بوصفه شیا Mk...‏ . 





.55 مقفهوم النص؛ ص‎ )١( 
.۲۸۰۲۷ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
.5١ (؟) المصدر تقسه ص‎ 
۲۸ - المصدر نقسه ص۲۷‎ )٤( 


() المرجع نفسهء ص .١5‏ 


هذا نموذج لأحدهم» جل دراسته تدور حول تاريخية النصوص القرآنيةء أي نفي الخلود 
والعموم عن أحكامها(')ء ومن ثم فتح الباب لتأويل النصوص أو تعطيلها أو تكييفها مع الواقع 
الجديد كل حسب العقيدة المادية التي يدين بها ويتخذ منها مرجعا معرفيا لإجتهاداته. 

وقد أدرك عبدالهادي عبدالرحمنء هذا المنهج عند العلمانيين وعده مجاملة عقائدية 
للأصوليين؛ داعيا إلى مزيد من الإفصاح أكثر في البيان عن التصاق النص « القرآن» 
بالعلاقات الاجتماعية لحظة إنتاجه؛ أي مزيدا من نفي القداسة عن النص؛ فيقول: 

«فعندما بدأ «طه حسين» منذ أكثر من نصف قرن ويزيد كتابة «الشعر الجاهلي» توقفت 
المحاولات. ثم عادت مرة ثانية في كتابات «الجابري»» «حنفي»» «أركون» «نصر حامد 
أبوزيد» وغيرهم في العشرين سنة الأخيرة, في مواجهة لحالة «المد الأصولي» التي تشبه 
الهجمة المباغتة؛ على ما أنجزته الحركة النقدية وحركة التاريخ طوال هذا القرن؛ ولذا ارتفع 
صوت الحركات النقديةء ولكنها ارتبطت في معظمها بنزعة ممالأة أيديولوجيةء وإن نامت في 
حضن مناهج علمية حديثة سواء في اللسانيات أو علم النفس أو علم الاجتماع أو السياسة. 
فلم تتجاوز حالة النص الأسطوري إلى حالة (النص الموضوع) الذي يرتبط بعلاقات ولحظة 
إنتاج النص؛ بدل أن تقوم بعملية لغوية ضوق عملية لغوية أخرى فوق عملية لغوية ثالثة. في 
سلسلة لا تنتهيء لتأخذ أبعادا مغايرة عن أبعاد النص الأصلي فبدت مراوغة وانتهازية 
ومخادعة؛ وإن هدفت - في الحقيقة - إلى غير ذلك»(). 

وتعالوا نستعرض؛ طرفا من هذه الأطروحات الانتهازية المراوغة؛ كما يصفها علماني يدعو 
إلى مزيد من العلمنة في صراحة التعاطي مع النص القرآني والحديثي فقد أفردتث مجلة 
النهج الاشتراكية عددا خاصا بالمرأة محوره «واقع ومستقبل المرأة في ظل التحريم ومواجهة 
التكفير في العالم العربي». كتب أول مبحث فيه «هادي العلوي» «المرأة في الجاهلية - المرأة 
في الإسلام»: وعند طرقه موضوع تعدد الزوجات في الإسلام قال: 

«تقليص الضرائرية على أي حال إلى أربع زوجات خطوة تأتي في مجرى الإصلاح الذي 
تقوم به الثورات للمجتمعات القديمة. وقد استعجل أبوذر وصاحبه روزبة فالتزما بالعائلة 

)١(‏ انظر: 0 أبوزيد في تاريخية النص القرآنيء والزعم إنتاج الواقع له.د. محمد عمارة. التفسيرال مار كسي في الإسلام» 


والدكتور صلاح يعقوب «العلمائيون والقرآن دراسة موضوعية »» رسالة دكتوراه من الأزهر الشریف, ١١٤۱ھ‏ - ۱۹۹۹م. 


(؟) عبدالهادي عبدالرحمنء سلطة النصء قراءة في توظيف النص الدينيء ص ؟؟1١:‏ سيناء للنشرء لندن: ط الثانية, 1934 


E [tA [ a يبب ب‎ 





الوسؤافية الصرهة بن الأجماء عن العو كن خاو كدو كات را ار وة اکر 
يتمخض عنها التطور اللاحق للمجتمع الإسلامي. وكانت هذه هي الثورة الإسماعيلية وينتها 
القرمطية التي ألغت الزواج الضرائري ولو أنها لم تستمر شأنها شأن التحولات الثورية 
المجهضة دوما في عموم آسيا. وفي دائرة الفكر كان المعري هو المروج الأكبر للعائلة 
الوحدانية لكن ثورته هو الآخر بقيت في بطون الكتب. وانفرد الدروز فيما بعد بإبطال. 
الضرائرية وهم فرع من الفاطميين يشير من بعيد إلى بقايا الثورة المجهضة»!١).‏ 

فتحديد الشريعة أربع زوجات لمن استطاع إلى ذلك سبيلا ليس وحيا إلهياء وإنما خطوة 
من الخطوات الثورية في حركة تطور المجتمعات نحو تقليص الضرائرء وهادي العلوي لا يزال 
متخلفا عن ركب الفكر الماركسي البائد: الذي تنازل أصحابه وانتقدوا المنهج القديم: إبان 
ازذشانالشيوغية والحرعات اليسارية في الوطن العريي:غتدما اكب منطرو الفكر الشيوعي 
على توظيف التاريخ الإسلامي توظيفا انتقائيا لصالح الفكر المادي: أو تطبيق التفسير المادي 
للتاريخ على التراث الإسلامي» وكانت الحركات الباطنية والتخريبيةء تمثل الشواهد الناطقة 
عندهم لوجود نزعات اشتراكية على مستوى الأفراد أو الحركات في أصالتنا العربية!! 

وكانت الإسماعيلية والقرمطية وثورة الزنج والخوارج نماذج تتردد في كتاباتهم). . 

إلا أن هذا المنهج تجاوزه الزمن ولم تكن كل الظروف السياسية والاقتصادية والعلمية 
البحتة في صالحه حيث عصفت بعقيدة وتجربة ودولة الكيان الواقعي له «الاتحاد 
السوفياتي» لتلحق به بعد ذلك بقية ذيوله في السقوط (دول شرق أورويا). 


)١(‏ مجلة «النهج» ص ۲۴ء عدد »)٤١(‏ السنة :)1١(‏ 0 خريف 1190م: تصدر عن مركز الأبحاث والدراسات الاشتراكية في العالم العربي, 





دمشق. وأعاد نشر بحثه في كتايه «فصول عن المرأة»» دار الكنوز الأدبيةء بيروت» ط الأولى 1157م ونصه السابق ص .4. 
وقد تطاول الباحث على الشرع بما يوجب الردة حيث قال في ذات البحث عن إباحة الشريعة للتسري نصا: «وكان من المفترض لدين 
يوحى به من المطلق السماوي أن ينزه عن هذه القاذورات». 

انظر المرجعين السابقين «النهج». ص ۲١‏ « فصول عن المرأة»» ص .٤١‏ 

(۲) وبما في ذلك رواياتهم الأدبيةء وعند قراءة رواية حيدر حيدر الكافرة» ذات النزعة المادية الشيوعية البحتة, نجدها مليئة بإطراء 
وتوظيف رموز غلاة الباطنية والمعطلة وثورات التخريب» مثل بابك الخرمي» وحمدان القرمطي وأبوطاهر القرمطي والسهروردي» 
والحلاج» وابن الراوندي الملحدء وثورة الزنج والقرامطة »» انظر: الصفحات من الرواية (۲۱. »)٠. ء٠٠١۹. ٥.‏ بل أنه يرى رسالة الرسول 
ماهي إلا حلقة في سلسلة هذه الثورات الاجتماعيةء يقول واصفا مهيار بطل الرواية: «وانطلاقا من هذه التاريخية كان يرئ الحلقات 
والحقب العربية الثورية: ثورة الرسول محمد والحركات السرية المضادة بعد تدجين الإسلام. انتفاضة الزنج؛ ثم القرامطة»» ص.٥.‏ ويبلغ به 
الجرم إلى أنه يساوي الرسول مع ماركس ولينين» يقول: على لسان «الباهلي » أحد أبطال الرواية الذي تحول بعد هزيمة حزيران إلى 
الماركسية قال: «أنا أرى في ماركس أو لينين محمداً جديدا. محمد القرن العشرين. ماركس أولينين الحربي هذا ما نحتاجه في العصر 
الضطرب »» ص ١١ء‏ وفي الرواية كفر أشنع مما ذكرناه لكن أوردنا ما يناسب موضوع البحث. 

أنظر: حيدر حيدرء وليمة لأعشاب البحرء ورد للطباعة والنشر والتوزنع» دمشق» ط السادسةء ۱۹۹۸ 


فأصبح النهج الذي يسير عليه هادي العلوي وأقرانه من الماركسيين في توظيف التراث 
للماركسية بعد هذه التحولات الهائلة للشيوعية فلسقة وواقعاء ضريا من الجمود» وتجاوز 
الواقعية التى يلح عليها أصحاب هذا الاتجاه. 
ذلك تقدا ذاتيا(١)‏ فی کتابه «مذيحة التراث فى الثقافة العريية المعاصرة»؛ يبدأ الدكتور جورج 
طرابيشي. فى الفصل الأول يما أسماه «المذيحة النظرية: التيار الماركسي». 

نقد هذه القراءة التشطيرية أو الانتقائية للتراث التي حث عليها «لينين» من قبلء فجعلت 

تفاهت «لم يكن يهمه من التراث حقيقته التاريخية؛ بل قابليته للتوظيف في الصراع 
الأيديولوجي التي هى بالضروزة ابلية جزكية:3: 

وإذا كان نقد جورج طرابيشي اختار لتطبيق نقده على منهج الإسقاط الايديولوجي على 
التراث الإسلامى دراسة توفیق سلوم في مؤلفه «نحو رؤية ماركسية للتراث». 

فإن الماركسى القديم الدكتور عزيز العظمة("), انتقد هذا المنحى من التحليل للتراث؛: الذي 
سلکه حسين مروة فى كتابه «النزعات المادية فى الفلسفة العريبية الإسلامية». والطيب 
تيزيني وآدونيس(). ۰ 

أقول إن هؤلاء يحاربون ثوابت الدين بأسوأ ما في التراث؛ ويالها من مفارقة. 

إذا لا تزال بقية الماركسيين يصرون على المنهج القديم في خدمة عقيدتهم » وبنظرة تأملية 
لأي باحث لاستشهاداتهم يرى كم يتنكبون من عثرات في الاستنتاج. من خلال عملية بتر ما 

)١(‏ يقول الدكتور جورج طرابيشي «نقول ذلك لا من قبيل النقد فحسب بل أيضا من قبيل النقد الذاتي. فقد كان لكاتب هذه السطور 
٠‏ هو أيضاء طور ماركسي في تطوره الفكري» ص١١.‏ 

مذبحة التراث في الثقافة العربية المعاصرة. دار الساقي» بیروت ط الأولی .٠۹۹۳‏ 

.١؟ص مذبحة التراث في الثقافة العربية المعاصرة‎ )١( 

(؟) يقول رضوان السيد عن عزيز العظمة: «وهى يعرف «المادية التاريخية» جيدا مذ كان من شبانها المتحمسين» قال رضوان السيد 
هذا الكلام في الندوة التي عقدت في مركز در اسات الوحدة العربيةء في بيروت» بتاريخ 6 ديسمير ۲م لمناقشة كتاب الدكتور عزيز 
العظمة «العلمانية من منظور مختلف» الصادر عن المركز. وقد أثبت عزيز العظمة هذا الوصف في كتابه «دنيا الدين في حاضر العرب» 
دار الطليعة؛ بيروت, ط الاولى ٩۱۹۹م.‏ 

بعد أن نشر نص المناقشة في «المستقبل العربي؛. العدد ١/ا١‏ مايى 1957م 

(؛) عزيز العظمة. التراث بين السلطان والتاريغ ص5 1, 197, 164 وقد ساهم نايف بلؤز وعلي حرب وبو علي ياسين في مؤلفهم 


الجماعي «الماركسية والتراث العربي الاسلامي» بنقض تجربتي حسن مروة والطيب تيزيني في تفسيرهما الماركسي للتراث (بيروت» 


دار الحداقة, .194). 





AOE EELS BSE E AE NA AL a 
a A E a N as aa; a 
الظرضي والكليء ليفخر بها على أنها مضيئة في تاريخ التطور الاجتماعي العربي غامزاً‎ 
الحكم الشرعي الثابت بالقصور.‎ 

هل يجهل أم يتجاهل هادي العلوي من أن «القرامطة يجعلون الناس شركاء في النساء 
مححة امكتضال اک ا ف ر و أن جكب اشراته هه ارات وا شاعو اة 
OR Se e E E Ea SS a‏ 

أين الثورية والتطور في هذا المشاع الجنسيء وهل في هذه الشراكة إنصاف وتقدم للمرأة 
أو للرجل أو للمجتمع؟! 

والدارسون للتطور التاريخي لأوضاع المرأة العربية في حديثهم عن تعدد الزوجات يشيرون 
إن النهاقنة الذين يمتعون دة الؤدعات1): 

فليتهم يكملون معروفهم فينقلون الصورة الكاملة لهذا المذهب عن المرأة 6 أليسوا 
تعللوق اله وشيوعية القناءة1): 

يقول حسن حنفي: «أما تعدد الزوجات فقد كانت عادة قديمة في القبائل السامية وبلا 
500 فجعلته الشريعة محددا بأربع كحد أقصىء تطويرا للعادة القديمة حتى تتفير عادة 
الناس في اتجاه الزوجة الواحدة). لم يقف عند حكم الشريعة التي لم توجب الزواج بأريع: 
بل جعلتها من المباحات: التي تسهم في إفادة المجتمع حسب ظروفهم وإمكاناتهم: لكن بما أن 
أصلها عادة قبلية سامية وفي نظرة سلبية. إذا مصيرها إلى الزوال؛ فإن «كان التعدد ممكنا 
في الزمن الماضي فإنه يصعب في هذا الزمان نظراً لتغير الأعراف والعادات. وما كان مقبولاً 
في الماضي أصبح مستهجنا اليوم<ة). 


)١(‏ الموسوعة الميسرة قي الأديان والمذاهب والأحزاب المعاصرة. إشراف د. مانع الجهني جاء ص ۳۲۸ دار الندوة العالمية للطباعة والنشر 
والتوزيعء الرياضء ط الثانية, ١418‏ ه 

(؟) علي شلقء التطور التاريخي لأوضاع المرأة العربية في الوطن العربي ص5" ضمن بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها 
مركز دراسات الوحدة العربية تحت عنوان «المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية» بيروت, ط الأولى ۱۹۸۲م. 

(؟) الموسوعة الميسرة في الأديان والمذاهب والأحزاب المعاصرة بإشراف د. ماع الجهني» ج ١‏ ص١١4.‏ 

(4) هموم الفكر والمواطنء التراث والعصر والحداثة, ج١‏ ص١۲1٠‏ 


(5) المصدر نفسه ج ؟» ص٦۲٥‏ 


أما إسماعيل مظهر فإنه أكثر تحديدا إذ يرجع سبب انتشار تعدد الزوجات إلى العامل 
الاقتصادي» فيقول: ‏ 

«وحقيقة الواقع أن ذيوع عادة التزوج بأكثر من واحدة كانت حاجة اقتصادية. كذلك 
الإقلاع عن هذه العادة في وقتنا الحاضر هي ضرورة اقتصادية. وإذن فلم يكن اختفاء هذه 
الظاهرة راجعا إلى استعلاء في التصور أو رقي في الفكر أو استنارة في العقل أو رقة في 
العاطفة)١(١). ١‏ 

والدراسات المعاصرة ذات النزعات اليسارية تولي العامل الاقتصادي أهمية أكبر من غيره 
من العوامل التاريخية التي أسهمت في وجود وبقاء نظام تعدد الزوجات. تحت عنوان: 
«ظاهرة تعدد الزوجات دليل على ماذا» يقول عزيز السيد جاسم «ومن الواضح أن استمرار 
ظاهرة تعدد الزوجات في العالم؛ وضي مختلف العصور - فيما عدا مرحلة صدر الإسلام 
والتي تتميز بسمات خاصة - هو كشف باستمرارية هيمنة منطق المنافع الاجتماعية 
والتجارية والسلطوية بجميع اعتباراتها وأسانيدها المادية والمعنوية والحقوقية»(). 

ضهي ظاهرة تكشف عن تسلط نفعي شاملء لكن المؤلف» من دون أن يبدي لنا أسبابا 
منطقية استشى من التاريخ منطق هيمنة المنافع بكافة أشكالها لظاهرة تعدد الزوجات. 
مرحلة صدر الإسلام. لماذا؟ قال: لأسباب خاصةة؟ وهكذا أحالنا الباحث على المجهول؛ مع أن 
من وظيفة الباحث أن يحيل على معلوم أو يفسر المجهول. ونتساءل: هل لأن هذه المرحلة 
التاريخية المستثناة من القاعدة كانت صورة تعدد الزوجات تأخذ شكلا حضاريا في ذهن 
الكاتب؟ أم لأن حركة التطور التاريخي والاجتماعي تستلزم أن يقوم مصلح عبقري بتحديد 
عدد الزوجات يعد أن كان العدد غير محدد؟! 

الإجابة - والله أعلم - أن الاستثناء الغامض لهذا العصرء ضروري لباحث يصف ظاهرة 
تعدد الزوجات بأبشع صفات التسلط الذكوري. ولو لم يستثن لعرّض نفسه لما يعرفه كل 
مسلم. وهذا ما أراد أن يتحاشاه المؤلف. 

ويما أن هذا التعدد ظاهرة خاضعة للظرف الآني, أي لا علاقة لها بالوحيء إذا دلا 
يستطيع أحد اعتباره نظاما أزليا. فهو - على الصعيد التاريخي - مرتبط بمراحل 





.١١١ص المرأة فى عصر الديموقراطية»‎ )١( 
عزيز السيد جاسم المفهوم التاريخي لقضية المرأةء بغدادء ط الأولى -1۱۹۸1بدون ذكر دار النشر.‎ )۲( 


ل ل ل Cr u‏ زم | ا ال يس 


ومستويات معينة من التطور الاجتماعي والاقتصادي» وهي مراحل من الرق والإقطاع بصفة 
اللعافكة وو E E O TD‏ 
الإنتاجي» وتوفير مصادر العيش وضمان عوامل الحماية الأمنيةء وتكريس الدور الأبوي 
المركزي في أوقات الغزو والسبي» ففرض ذلك منطق الاستتثار بالمرآة بصورة تعدد 
الزوجات....)(). 

تلك الملابسات وغيرها تجعل توسيع نظام الزواج بشموله تعدد الزوجات تخريجا طبيعياء 
لظروف اجتماعية - اقتصادية محددة: يتوعى بأفكارهاء وسيتجيب لها الرجال والنساء معا. 

ما الذي يترتب على هذا الوضع الطبيعي المنسجم مع ظروفه؟ 

يجيب المؤلف «لذلك لم يسمع أحد بثورة المرأة ضد تعدد الزوجات في تلك الظروف. فقط 
كانت المرأة تطالب بحقوقها التي أقَرّ بها نظام تعدد الزوجات ووضعها لها. وهي عادة لا 
تتجاوز حقها في تقاسم الشروط المعيشية والمادية التي يشرف عليها الزوج؛ مع الزوجات 
الأخر وهي الشروط المتعلقة بالسكن والغذاء والملبس... وكذلك حقها في تمديد وقت 
ا الروك 

وكأني بالمؤلف يشيد من بعيد بمبدأ القوامة وتحقيق العدالة في التعدد؛ أيا كان الأمر 
«فالمرأة في نظام تعدد الزوجات» ملتزمة بالحقوق والواجبات التي عيّنها النظام المذكور»("). 

بعد ذلك ينتقل المؤلف مباشرة ليحدثنا تحت عنوان «أثر نشوء المدن على تطور نظام 
الزواج». 

من أول سطر يبدأ المؤلف بقوله ان الشروط الاقتصادية - الاجتماعية لا تتسم بالديمومة: 
وكأن هذه البداية إجابة على ما سبق ذكره من نفي الأزلية عن نظام تعدد الزوجات. وها هو 
العامل الاقتصادي بتطوره يحقق بداية النهاية لتلك الظاهرة الزواجية العتيقة في نظر 
السياسيين وعموم اللادينيين» هذه المدنية الصناعية وما أحرزته من علاقات ونظم اجتماعية 
وققافية مغايزة كأ كان ساكدا ادت إلى «اكتسات المراة الأورويية وعيا نويا متطورا نسييناء 
جعلها ترفض تعدد الزوجات رفضا شديداء وتقاومه بلا هوادة)(). 
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(۲) المصدر نفسه» ص .۲٤۳‏ 


(۲) المصدر نفسه» ص .۲٤١‏ 


اظن أن الصورة اكتملت في ذهن القارئ لمسلسل تحليل ظاهرة تعدد الزوجات وإلى أين 
ستكون النهاية الحتمية لهذا الحكم الشرعي في منطق الماديين. ئ 

والعامل الاقتصادي وأثره في تشكيل طبقات المجتمع مقدم على غيره من العوامل ضي . 
دراسات نوال السعداوي؛ ليس فقط لتعدد الزوجات وإنما للمبدأ ذاته «الزواج والطلاق» 
وتسقط السعداوي التفسير المادي للتاريخ على هذا الحكم الشرعي فتقول: «إن قانون الزواخ 
والطلاق في مجتمعنا العربي ليس إلا إحدى بقايا قوانين الإقطاع الأبوية التي تجعل الزوجة 
كقطعة أرضية يتملكها الرجل ملكية تامة يفعل بها ما يشاءء ليستفلها أو يضربها أو يبيعها 
في أي وقت بالطلاق: أو يشتري عليها زوجة ثانية أو ثالثة أو زابعة...(). 

تأمل مفردات الكاتبة وكأنها في سوق للأمتعة. أرض, ملكية؛ يبيع. يشتري... ولاحظ كيف 
تلجس على الناس فهي هناك تتكلم عن ممارسات وتطبيقات خاطثة لمسلم ما لاام دة 
ولكنها توجه كل هذه الإهانات لما أطلقت عليه قانون الزواج؛ فهي ضد المبدأ وليس الممارسة 
الخاطئة. وخير وسيلة لتشويه المبدأ هو هذا التفسير الطبقي الماركسي لأحكام الأحوال 

لأن هؤلاء باختصار ينظرون إلى هذه الأحكام على أنها منتج ثقافي لبيئة تارة يصفونها 
بالأحكام الصحراوية وتارة بأحكام مجتمع زراعي(). 

بناءٌ على ما سبق عرضه من كلام العلمانيين تلميحاً أو تصريحاً في تناولهم لقضية تعدد 
الزوجات وغيرها من أحكام الأسرة المسلمة على أنها ظافرة اجتماعية تاريخية: مرهونة 
بظروفها الاقتصادية يكون مفاد تحليلاتهم أن هذه الأحكام ما هي إلا صدى لواقع 
مخصوصء وانعكاس لظروف زمانية ومكانية معينة» وعليه فلا وحي ولا نبوة ولا عصمة لهذه 
الأحكام؛ ومن ثم لا تأخذ صفة الثباتء ولا تختلف هذه الأحكام عن أحكام الكنيسةء كما 
تقول فاطمة المرنيسي: «لقد أنشأ النبي مؤسسة العائلة التي تشكل وحدة اجتماعية جديدة 
أكثر ملاءمة من القبلية» ورأى أن العائلة البطريركية المضبوطة والمتماسكة ضرورية لنشوء 
الأمة("). 





)١(‏ نوال السعداوي» الوجه العاري للمزأة. ص ٠٠١‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشر, بيروت, ط الأولى ۱۹۷۷م. 
(؟) د. علي أفرفارء «صورة المرأة بين المنظور الديني والشعبي والعلماني». دار الطليعة؛ بيروت» ط الأو لى ۱۹۹1م. 


() فاطمة المرئيسيء ما وراء الحجاب» ص١‏ .؟ 


تا ب ع ا ا ا ا كو ل ا ٤|‏ 3 حك م ا اماد ف ا 


ولا أعتقد أن هناك صورة أبشع من هذا التشبيه للوحي المنزل على الرسول ية بأحكام 
الأسرة المسلمة بالعائلة البطريركية بكل ما تحمله من معاني السلب. 

أريد أن أقول من خلال هذا العرض ما بدأت به البحث من أهمية الوقوف على الأساس 
والمنطلق العام الذي منه يستلهم العلمانيون شبهاتهم تجاه موضوع تعدد الزوجات. فإننا ونحن 
نتصدى لسيل الاعتراضات على هذا الحكم الشرعيء علينا أن لا نغفل عن ذلك الأساس أو 
المنطلق» دنيوية هذه الأحكام. وعليه. فلابد أن يتغير منهج الحوار معهم» بدلا من الابتداء 
بالرد على تفاصيل الشبهات المتفرقة والجزئية؛ نلتفت إلى ذلك الأصل المادي الذي منه 
انطلقوا وعلى أساسه بنوا هذه الشبهات. 

دن ا ا ی کر و وإئما الاختلاف يمتد 
إلى الإلحاد بالوحي وإنكار أصل التشريع. 

إو لصوم قم الا تسعيلك فى يذل الجهد رداً على آحاد الشبهات؛ وإنما تتكر 
على العقيدة المنحرفة التي اتخذوها مرجعاً رشك ا وف 
٠‏ وهذا باب نحث الباحثين على تتاوله بالدرس. 


المطلب الثالت 


دعواهم إلى تعدد الأزواج 


دعواهم إلى تعدد الأزواج 


لم يكن يخطر على ذهن المسلم» أن يقرأ أو يسمع أن قوماً من العلمانيين بلغ بهم التطرف 
إلى الحد الذي جعلهم يطالبون بإعطاء المرأة حق المساواة مع الرجل في أن تعدد الأزواج؛ كما 
أباحت له الشريعة تعدد الزوجات. 

قد يغض المسلم الطرف عن هذه الشبهة لو سمعها من الغربيين الذين يتساءلون لماذا أباح 
الإسلام التعدد للرجال وحرمه على النساء؟ فقيم المجتمع الغربي وثقافته وعلاقاته 
الاجماعيه هة على ديو الف على اة وع فاع الور كفا اضق ندا عن 
ضوابط الدين أو قوانين الفطرةا)» تجعله لا يمتنع عن المغامرة والتجرية في العلاقات 
الاجتسافية اياكانت صورتها : ولهذا لآ يستتغري منهم هذا التساول: لاسيما ان اضل هذا 
الاعتراف استشراقي المنشأ("). 

ولكن العجب يزداد عندما يعلم القارئ أن المرأة العلمانية كانت هي المبادرة والأكثر حماسا 
لطرح مثل هذه المطالب الفاضحة للسواء النفسي والرشد العقلي. 

فلان كان العلمانيون يجيدون إثارة الشبهات ويبذلون جهداً عقلياً في تزيينها وعقانتهاء فإن 
صويحبات هذه الشبهة أو المطالبة أزرين بأنفسهن أيما إزراء. لذا نناقش هذه الدعوة وكلنا 
عجب. ولكن هل خُلقنا إلا لنعجب. ومن فَقّد القدرة على العجب هلك وقد قإل الحكماء: 
«أعجب من العجبء ترك التعجب من العَجب». وقيل لشيخ هم(): أي شيء تشتهي؟ فقال 
أسمع بالأعاجيب! وصدقء فما خير الحياة إذا بقي الإنسان فيها لا يجد شيكا يحركه. 
ويستخرج منه البكاء أو الضحك(؛). 

امرأتان إحداهن من المشرق والأخرى من المغرب توليتا كبر إثارة هذا المطلب الشاذ «تعدد 


)١(‏ انظر: محمد عمارة: صراع القيم بين الغرب والإسلام. ص ١١‏ وما بعدها في مناقشته لوثيقة مؤتمر السكان وإسقاطه كل الثوابت 
الأخلاقية والدينية في العلاقة بين الجنسين وإشباع الغريزة. 

سلسلة رقم (9) في التنوير الإسلامي» دار النهضة:؛ مصرء 1991م وقد عالج مفهوم الأخلاق الخاضة في العالم الغربي بشجاعة وعمق (ز. 
بريجنسكي) مستشار الأمن القومي الأمريكي الأسبق في كتابه «الانقلات»» معتيرا الحالة الأخلاقية الغربية وصلث إلى درجة يمكن أن 
يطبق عليها وصف «إباحة الاستباحة», انظر «مصر تريد حلاً» لفهمي هويدي» ص .5: ص 2٠١١‏ دار الشروقء القاهرة, ط الأولى: ۸١٤١ه‏ 
4م 

(؟) محمد متولي الشعراوي؛ قضايا المرأة المسلمة. ص 55 دا ey‏ ٠مصرء‏ ط الأولى؛ 14.5١اه-‏ ۱۹۸۲م. 

(؟) يكسر الهاء. وهو الشيخ الكبير القاني, القاموس المحيط للفيروز آبادي. ص ؟151. 

(5) الكلام عن العجب مستفاد من العلامة محمود شاكر في معرض رده على لويس عوض: انظر « أباطيل وأسمار »,ص 45١‏ -؟15, 


مطبعة المدني, القاهرة. ط الثانيةء الاؤوام. 














الأزواج» أما في الشرق فكانت الدكتورة نوال السعداوي() أكثر الأصوات العلمانية النسائية 
نشازاً وأهم من عرضت رأيها في إباحة تعدد الأزواج للمرأة مساواة لها بالرجل الذي يحق له 
أن يعددء أهم من ذلك هو المنطلقات الفكرية التي تركن إليها السعداويء وتبني عليها عموم 
نتائج بحوثها حول الأنثى والذكر. | 

تقول: «الغريب أن كثيراً من العقول في عصرنا الحديث هذا لا تزال تؤمن بكثير من 
الأفكار السابقة. معظم هؤلاء لم يدرسوا تاريخ البشرية. ولم يدركوا الأسباب الحقيقية التي 
من أجلها اضطهدت المرأة هذا الاضطهاد الجنسي والاجتماعي. معظم هؤلاء لم يربطوا بين 
التاريخ الاقتصادي والتاريخ الفلسفي والأخلاقي للبشرية. وبغير هذا الربط لا يمكن للانسان 
أن يفهم الأسباب الحقيقية لظاهرة الاضطهاد الجنسي للنساء أو الاضطهاد الاقتصادي 
والاجتماعي لطبقات معينة في المجتمع؛ أو الدوافع الحقيقية لنظم معينة في الزواج أو 
الطلاق أو القيم الأخلاقية». 

ولا أحد يختلف مع السعداوي في أن للنظم الاجتماعية من زواج وطلاق وقيم أخلاقية تأثر 
بالأوضاع الاقتصاديةء كما أننا نتفق معها في أن ظلما تاريخيا أصاب المرأة والرجل على السواء. 
وإن كان نصيب المرأة من الاضطهاد الجنسي الذي مارسته المجتمعات أكثر مما أصاب الرجل. 
وهذا دليل على قدرة N SE GELE‏ ذريد لهذا الرجل 
الأقذن:هن المراة ان يحقق العذالة الاعتماعية ندل من أن يطفى في استثمار مواهبه. ولكن هل 
هذا التاريخ المليء بالمظالم ضذ المرأة يجيز لأي إنسان أن يطرح بديلاً يظنه حقاً أو يعده مساواة 
للمرأة مع الرجل وهو في بديهيات العقول ليس إلا مظهر من مظاهر تكريس الظلم الاجتماعي 
للمرأةء وطرح مشروع محكوم عليه بالفشل الاجتماعي سلفاة!(. 

ثم كيف تعتبر هذا التعدد المقلوب مكسباً معاصراً بينما تؤرخ له على أنه مظهر من مظاهر 

الاضطهاد الجنسي. تقول: «في بعض المناطق جنوب الهند رأيت بعض القبائل الفقيرة تبيع 

تعدد الأزواج وليس الزوجات. إذ أن عدداً من الرجال أو الأشقاء يتزوجن إمرأة واحدة. د 
بالإضافة إلى توفير النفقات فإنه يقلل عدد الأطفال. وقد حدث تعدد الأزواج في عهود 
كثيرة لأسباب اقتصادية مختلفة؛ عند العرب قبل الإسلام» وفي «أسبارطة» في اليونان 

)١ 0‏ ياسر فرحات. «المواجهة نوال السعداوي في قفص الاتهام». ص ". دار الروضة؛ القاهرة, بدون تاريخ. 

(؟) نوال السعداوي» الرجل والجنس» ص 5 المؤسسة العربية للدراسات والنشر. بيروت, ط الأولى 1691م 

(؟) كتب الدكتور علي عبدالواحد وافي, فصلاً بعنوان (تعدد الأزواج والزوجات ووحدتهم). بحشأً نفيساً عن تاريخ وبيئات تعدد الأزواج 
ووحدة الزوجة في القبائل والعشائر البدائية في الهند واستراليا وغيرهماء معتعداً على دراسات ميدانيةء وكلام الرحالة. ودور الاستعمار 
في تدجين بعض هؤلاء المتخلفين. وذكر الأشكال الثالثة لهذا التعدد؛ ثم ختم بحثه قائلا: «إن هذا النظام يؤدي إلى ضعف غريزة الغيرة على 


النساء... ولم ينتشر هذا النظام انتشاراً كبيراً بين الشعوب الإنسانية. ES‏ نادر من القواعد العامة للزواج ». انظر كتايه 
«قصة الزواج والعزوبة في العالم» »> ص ٤١‏ - .دا ر النهضة» القاهرةء ط الثانية »بلا تاريخ 





القديمة كان القانون يبيح تعدد الأزواج بشرط أن تنجب الزوجة طفلا واحدا. وكان الأطفال 
الزائدون عن حاجة الدولة يقتلون بأن يلقوا في مقبرة سموها مقبرة تايجيتوس)(): 

وفي كتابها «الأنثى هي الأصل»» تعتبر بعض صور النكاح الجاهلية قبل الإسلام: وتفريط 
نفر منهم بأعراض نسائهم شكلا من أشكال الزواج الجماعي؛ فتقول: «وكان في العصر 
الجاهلي نوع من الزواج يسمى ب «زواج المشاركة» وهو صورة من نظام تعدد الأزواج» حيث 
تتزوج المرأة بعدد من الرجال بشرط ألا يزيد عن عشرة رجال وإلا اعتبرت من البغايا. 

وعن حديث للسيدة عائشة عن الجاهلية تقول: «أن يجتمع الرهط دون العشرة فيد خلون 
على المرأة فيصيبونها فإذا حملت ووضعت ترسل إليهم فلا يستطيع واحد منهم أن يمتتع. 
فإذا اجتمعوا عندها تقول لهم: قد عرفتم الذي كان من أمركم وقد ولدت فهو ابنك يا 
فلان... تسمي من أحبت باسمه... فيلحق به ولدها لا يستطيع أن يمتنع عنه الرجل»7). 

وكان عند العرب أيضا نوع من النكاح يسمى نكاح الاستبضاع. وصفته السيدة عائشة في 
حديثها بأن الرجل كان يقول لامرأته إذا طهرت من طمثها «أرسلي إلى فلان فاستبضعي 
منه» ويعتزلها زوجها ولا يمسها:حتى يتبين حملها من ذلك الرجل الذي تستبضع منه (غالبا 
رجل عظيم لأن الزوج يريد ابنا من نسل ممتاز فإذا تبين حملها أصابها زوجها إذا أحب». 
وكان الطفل المولود يعتبر ولدا للزوج الشرعي وليس للرجل العظيم الذي جاء من صلبه. 
ونكاح الاستبضاع صورة أخرى من نظام تعدد الأزواج؛ ولا زال أثره واضحا في حالات بعض 
النساء العاقرات حتى يلدن)(). 

وإذا كان هذا الفجوز متبوة لد كل الفلا وقيه إساءة للمرأة والوجل 'والجتفع علن تحد 
دراي وتتاكجة'معكوم عليها باتسلب:والمزاة هي الكاسر الأكير فيه فلماذا كير الدكتورة 
مسألة تعدد الأزواج؟ حتى لو جاء في صورة مطورة ومعدلة؟ 

في رأيي المتواضع: إن نوال السعداوي أبدت اعتراضاتها على تعدد الزوجات؛ وأثارت حوله 
الشبهات» واتخذت من قضية تعدد الأزواج حجة جدلية في إلزام خصومها وإسكاتهم» بمعنى 
إذا كان الرجل لا تكفيه امرأة واحدة أحياناء ويجوز له بأي حال أن يقترن بأكثر من زوجة؛ 

.48 المصدر نفسه, ص‎ )١( 

(؟) أخرجه البخاري؛ كتاب النكاح؛ باب من قال لا نكاح إلا بولي. حديت رقم (5177). وأبوداود في السنن, كتاب الطلاقء باب في وجوه 


النكاح التي كان يتناكح بها أهل الجاهلية (۲۲۷۲). والدار قطني؛ جداء ص ۱٣۲۱ء‏ ۲۱۷. 
(۳) نوال السعداويء الأنتى هي الأصل. ص 177, المؤسسة:العربية للدراسات والنشر؛ ييروت, ط.الأولى 1584م. 


E اللنةا‎ 0 


فإن العدالة الاجتماعية تستلزم أن تحصل المرأة على ذات الحق؛ لأنها قد تمر في نفس 
الظروف الاجتماعية أو الجنسية أو العاطفية التي تعم النوع الإنساني(0. 

وسيتبين لنا كيف أنها تعيش وهماً كبيراء نأت رموز علمانية نسائية متطرفة وشهيرة 
بنفسها عن السقوط إلى هذا الدرك في طريقة التفكير والاستدلال). 

أما العلمانية المغربية التي شنعت على تمتيع الرزجل بحق تعديد الزوجات مع حرمان المرأة 
من هذا الحقء فهي فاطمة المرنيسي التي تقول: «ومن الطبيعي والحالة هذه أن تمرف 
المجتمعات التي تمنح حق التعدد لجنس وتحرم منه آخر حركة رفض»". والمرنيسي تعلم ان 
الشرع هو الذي أعطى حق التعدد للرجل وليس المجتمع كما تقول؛ أو تتهرب من التصريح 
المحرج؛ وضي كتابها «ما وراء الحجاب». 

«وإذا كان الرجل والنساء يتمتعون بدوافع غريزية متشابهة وكان الرجل مخولاً معاشرة أربع 
نساء كحد أقصى لكي يرضي هذه الدوافع؛ فإن المرأة يجب أن تكتفي برجل واحد وضي بعض 
الحالات بربع رجل. ويما أن إشباع الدافع الفريزي, فين الذكن يشالت تعدا في الزوجات 
فإن المرء يستطيع أن يتوقع أن الحالة المماكسة - امرأة لها أربع أزواج - يمكن أن تشرح 


)١(‏ كعادتها أنكرت نوال السعداوي ما قالته مراراً في «تعدد الأزواج» وفي ما تثيره من مسائل ضد ثوايت الأحكام الشرعية, سألها 
أحمد طالب مراسل جريدة «الحياة» اللندنية عدد السبت ١١‏ مايو ١..۲م»‏ هل هذا يعني أنك تنكرين ما قيل على لسانك؟ تجيب: «نشر على 
لساني» أنني أطالب بتعدد الأزواج بالنسبة إلى النساءء أسوة بنظرية تعدد الزوجات بالنسبة إلى الرجال. وهذا کلام غریب وكما قلت لك 
من يعرف تاريخي جيدا لا يمكن أن يصدق أنني قلت هذا الكلام». أنكرت ما قالت بعد أن استمع مفتي مصر الدكتور نصر واصل إلى 
الشريط وأصدر دار الافتاء هناك بيانا موقع من المفتي يدينها إن ثبت ما قالته في حوارها مع جريدة «الميدان ٠‏ واتهمت الجريدة 
بالصفراء. لكن رئيس تحرير الجريدة عصام الغازي رد عليها قائلا: «إن الشريط موجود لدينا... استمعت إليه واستمعنا إليه جميعاً؛ قالت 
للمحرر أن الحج وثنية وكررتها عدة مرات... وعندما نبهها المحرر إلى أنها تقول كلمات خطيرة: أكدت أنها تعي ماتقول وقالت له انشر هذا 
على لساني. 

والشريط طليه المفتي ليستمع إليه ويستوثق من أنها قالت ذلك بصوتهاء وحين أصدر المفتي بيانه الذي يتهمها بالخروج عن دائرة 
الإسلام لإنكارها المعلوم من الدين, أنكرت أقوالها المسجلة لديناء ووصفتنا بأننا صحافة صفراء... لماذا تحدثت إلينا من البداية إذا كنا 
صحافة صفراء؟ نحن لم ننصب لها فخا لنوقعها فيه, هي التي طلبت بصوتها نشر أفكارها الغريبة. د. نوال أطلقت تصريحاتها عامدة لكي 
تتبناها منظمات عالية شملت برعايتها سلمان رشدي وتسليمة نسرين وجعلت منهما مليونيريين.. د. نوال عينها على الملايين من 
الدولارات التي ستتدفق عليها ياعتبارها ضحية «الاضطهاد». نحن لم نتآمر عليها لتكفيرها أو لتفريقها عن زوجهاء إنما هي التي قالت 
الكلام وطلبت نشره وأصرت عليهء وهي تعرف نتيجة ذلك» ولقد نجحت في الوصول إلى الهدف الذي استخدمتنا وسيلة لتحقيقه»!؛ مجلة 
«المشاهد السياسي »» لندن ۲۰۰۱/۱/۲۰م. 

(5) من أشهرهن «فريدة النقاش » رئيسة تحرير مجلة «أدب ونقد» القاهرية؛ وعضوة حزب التجمعء بقايا الشيوعية في مصرء الذي 
يرأسه خالد محيي الدين» وأمينه العام, رقعت السعيدء شيوعيون حتى النخاع» وهذه المرأةء رغم أنها تقول: «ويبقى تعدد الزوجات سيفا 
مسلطا باسم الفقه على رقاب النساء» لم تجرؤ على طرح تلك الشبهة السخيفة. انظر مؤتمر مائة عام على تحرير المرأة» ج ۲ ص 1۹۸. 

(5) فاطمة المرنيسي؛ السلوك الجنسي في مجتمع إسلامي ر أسمالي تبعي؛ ص 4/. 





الافتراض القائل بعجز النساء عن ضبط عواطفهن.: هذا العجز الذي يحتل لب المفهوم 
الإسلامي لنشاط المرأة الجنسي«(0. 

حصر الكاتبة موضوع التعدد في إشباع الجانب الغريزي» اختزال مخل في البحث العلمي 
الذي من شروطه تتبع الأسباب والدوافع حتى لا يبني الباحث نتاجه على نظرة قاصرة 
أحادية التعليل لا سيما في المسائل الاجتماعية. كما أن الزعم بأن غريزة كل من الرجل 
واكرّأة #تشائية لسن مدق غلميا وؤاقفيا : 

آفا الدكتورة حسية بیجوم0)ء فإنها لم تداع بصراحة إلى تعدد الأزواج» لكنها في حديثها 
عن انحياز الدين للرجال على حساب النساء قالت تحت عنوان «حقوق المرأة في الزواج 
والطلاق»: «هناك تعليمات محددة في القرآن الكريم والحديث عن حقوق المرأة في الزواج 
والطلاق يظهر فيها التمييز على أساس الجنس. وهناك أيضا انحياز للفوارق بين طبيعة 
الجنسين»")ء وجعلت على رأس المسائل الثمان التي ترى فيها اللامساواة بين الجنسين «عد 
الزواج». 

فتقول: «تقبل الشريعة الإسلامية أن يتزوج مسلم أكثر من زوجة في نفس الوقت, أي تعدد 
الزوجات للذكور. لكن لا يسمح للمرأة إلا بأحادية الزواج). . 

لو اكتفت الكاتبة بدعوى التمييز لريما نغفض الطرف عنهاء إذ لهذا التمييز وظيفته في 
الحياة بين الجنسين لتستقيم وتتكامل حركة المجتمع؛ وإن كان كلامها في التمييز جاء في 
سياق التفضيل الديني للذكر على الأنثى: لكن تصريحها بالتحيز فيه اتهام واضح للشرع 
والمشرع بعدم العدالة والمحاباة لطرف على حساب طرف آخرء لذا كان السكوت عنها صعبا. 


)١(‏ فاطمة المرئيسي, المرأة من وراء حجاب (ديناميكيا المذكر - المؤنث في المجتمع الإسلامي الحديث). ص 21757 ترجمة أحمد صالع» دار 
حوران للطباعة والنشر والتوزيع؛ دمشقء ط الأولى» 15517م. 

(5) الدكتورة بيجوم رقية سخوات حسين (.128م -1517م), صاحبة أول محاولة قوية ومؤثرة لطرح قضايا النساء المسلمات 
البنغاليات في التاريخ البنغالي الاجتماعي هزت كتاباتها الليبرالية عن تحرير المرأة مجتمعها المعاصر. 

انظر: التعريف بهاء مقدمة شهناز حسين, أستاذة قسم التاريخ» جامعة (حبشا هي - بنغلاديش) ومقال: بيجوم رقية: رائدة المذهب 
العقلي في كتاب «النساء في العالم النامي.. أفكار وأهداف» لحسنة بيجوم؛ ترجمة منى قطان. المجلس الوطني الأعلى للثقافة, مصرء 
المشروع القومي للترجمة؛ عدد )١١١(‏ عام 1999م 

(') «النساء في العالم النامي.. أفكار وأهداف». ص ؟5. 

۲٤ الصدر السايقء ص‎ )٤( 





ه تفنيد شبهة تعدد الأزواج ‏ 

في مثل هذه المسألة لا يمكن أن تختلف الآراء فيها بين مدرسة توفيقية وأخرى نصية 
وثالثة عقلية محضة: بل انني أدعي أن الفطرة الإنسانية والذوق العام يرخفض ويستنكر مثل 
هذه المطالبة؛ لذا لا نجد في مصنفات رواد المدرسة التوفيقية الذين تناولوا موضوع تعدد 
الزوجات ذكراً لهذه الشبهة(". وفي الكتابات المعاصرة جاء الرد عليها على أنها تساؤل يرد 
مشافهة في المنتديات العامة أو الحوارات المباشرة. أكثر من كونها مسألة تؤصل كتابيا. 

حيث كان أول السامعين بها هم الجاليات المسلمة التي استوطنت بلاد الغرب؛ ثم عبر 
التواصل الثقافي وصلت الشبهة إلينا وظلت الألسنة تلوكها حتى جاءت نوال السعداوي 
وفاطمة المرنيسي وأمثالهماء وأخذتا في الإعلان المكتوب لهذه المطالبة الشاذة. 


سؤال غريب: 

بعد أن أنتهى الدكتور مصطفى السباعي من ذكر المبررات الشخصية والاجتماعية لتشريع 
تعدد الزوجات»؛ قال: «أحب أن أتعرض لسؤال سألتني إياه طالبة في الجامعة حين كنت 
أتحدث إلى طلابي عن موضوع تعدد الزوجات. قالت: إذا كانت المبررات التي ذكرتموها تبيح 
تعدد الزوجات, فلماذا لا يباح تعدد الأزواج عند وجود المبررات نفسها بالنسبة إلى المرأة؟ 
وكان جوابي فيه شيء من التلميح فهمته تلك الفتاة وتفهمه أمثالها من النساء وهو أن 
المساواة بين الرجل والمرأة في أمر التعدد مستحيلة طبيعة وخلقةء ذلك لأن المرأة في طبيعتها 
لا تحمل إلا في وقت واحدء مرة واحدة في السنة كلهاء أما الرجل فغير ذلك فمن الممكن أن 
يكون له أولاد متعددون من نساء متعددات» ولكن المرآة لا يمكن إلا أن يكون لها مولود واحد 
من رجل واحد. 

فتعدد الأزواج بالنسبة إلى المرأة يضيع نسبة ولدها إلى شخص معين؛ وليس الأمر كذلك 
بالنسبة إلى الرجل في تعدد زوجاته. 

وشيء آخر وهو أن للرجل رئاسة الأسرة في جميع شرائع العالم فإذا أبحنا للزوجة تعدد 
الأزواج فلمن تكون رئاسة الأسرة؟ أتكون بالتناوب؟ أم للأكبر سنا؟ ثم أن الزوجة لمن تخضع؟ 
)١(‏ باستثناء قول قاسم أمين في «تحرير المرأة»: «إنك لا تجد امرأة ترضى أن تشاركها في زوجها امرأة أخرى. كما أنك لا تجد رجلا يقبل 
أن يشار كه غيره في محبة امرأتهء وهذا النوع من حب الاختصاص طبيعي في المرأة كما أنه طبيعي في الرجل» انظر: « الأعمال الكاملة» 


ورد عليه. انظر: موقف العقل من العلم؛ ج اء ص .85١ - ٤٩.‏ 





أتخضع لهم جميعا وهذا غير ممكن لتفاوت رغباتهم؟ أم تخص واحدا دون الآخرين». 

وهذا ما يسخطهم جميعاء السؤال فيه من الطرافة أكثر مما فيه من الجدية»٠.‏ 

رى ال خمد مشر السهزاري أن الستتشردين يدلو مو هذه اة إلى 
عقول المسلمات ليوحوا لهن بآن الله ظلمكن فخص الذكور بشيء من النعمة ولم 
يخص النساء بنعمة مماثلة لهاء فدخلوا من جهة يستميلون بها المرأة: ليحرضوها على 
الإسلام. ونسوا أن الله سبحانه وتعالى في ذلك يكرم المرأة, لأن المرأة الكريمة على 
تفسنه] 9 شيل ولا نشي أن يتخاد عابنا “الرهال اننا لتجيوي تناء الدزينا من 
تسمو نفوسهنء وتأبى كرامتهن: إذا مات زوجهاء أن يتعدد عليها رجل آخرء ولو بما 
أحل الله. َ ٠‏ 
إذن فهذا من كرامة المرأة... هم يريدونها أن تكون هلوكا على وجه من الشهرة. 
وبعد أن يقلب الشعراوي دليل المستشرقين عليهمء ويجعل من المثلبة والنقص كمالاء 
يدخل معهم في حوار يستنطق فيه الواقع العملي فيقول: قلت لمن سألني مرة ونحن 
في أمريكاء وقد جاء لي بهذا الاعتراضء اعتراض تعدد المرأة بالنسبة للرجل؛ وعدم 
تعدد الرجال بالنسبة للمرأة شط النقاش إلى أن قالوا: 

لماذا تتعدد المرأة بالنسبة للرجلء ولا يتعدد الرجال على المرأة الواحدة؟ 

قلت لهم: سألتكم بالله؛ أعندكم في بلادكم إباحة للبغاء؟ 

قالوا: هنا في بعض الولايات إباحة للبغاء. 

قلث: فكيف تختاطون لصحة التاملة 

قالوا: بالمباشرة الصحية؛ يكشف على المرأة التي تتعرض لذلك كل أسبوع مرتين؛ 
وتفاجأ بما لا عدد له من المرات: لنتأكد من سلامتها من الأمراض السرية؛ لنضمن 
سلامة المترددين عليها. 

قلت: كلام جميل... هل كشفتم على امرأة متزوجة كل أسبوع مرة أو مرة كل شهر؟ 

الوا لا لأنها لا متعرض [ الآ لماء واتحد::.هؤوماء الزوج لأن الخبيتث من 


“بز << ”أي ا اه 
)١(‏ الدكتور مصطفى السياعيء المرأة بين الفقه والقانون. ص 75,75 دار الوراق؛ بيروتء الرياضء والمكتب الإسلامي؛ بيروت؛ ط 
الثامنة؛ ١١٤١ه-١.‏ م 





الأمراض لا يأتي إلا حين يتعدد ماء الرجال في مكان واحد (0. 
قلت: إذن صدق الله حين أباح أن تتعدد المرأة» ولم يبح أن يتعدد الرجال على المرأة. 
ثم قلت: أجيبوني أيضا ... إذا كنتم قد أرحتم الشباب؛ فجعلتم لهم مكانا يريحون فيه 
غرائزهم: وأبحتم للنساء أن يجلسن ليتردد الشباب عليهن: فأنتم صنعتم جميلا للشباب. 
فلماذا لا نجعلون مكانا يجلس فيه شباب, لتأتي الفتيات ليرحن أنفسهن أيضا من عناء 
الغريزةء كما أرحتم الشباب؟ 
قالوا: لم يحدث ذلك أبدا. 
قلت: هذا اراك هذا يزري بالمرأة... هكذا تحكم الفطرة السليمة. 
الفطرة السليمة لا تفكر في هذا أبدا... لاتفكر في أن يجلس شباب لتأتي إليهم فتيات, 
ليرحن أنفسهن معهم من عناء الغريزة الجنسية. 
إذن فالله حينما يعطي الرجال حق التعدد للزوجات. ولا يعطي هذا الحق للنساء في 
الآخرة ولا في الدنياء فهو امتداد لصيانة المرأة. وعزة المرأة» وحينئذ نحسن الظن بكل ما 
شرع الله لنا في الدنياء ونحسن الظن بكل ما وعدنا الله به في الآخرة. 
ويلفت الشعراوي بعد ذلك نظر المجتمع وكل من يحاول التلاعب بثوابت الفطرةء إلى 
النتيجة التي تلحق المرأة دنيويا إذا سمحت لنفسها أن تكؤن موطتًا للرجال:؛ فيقول: 
«ومن العجيب أننا نجد من المجتمعات بعض النسوة قد سمحن لأنفسهن بتعدد الرجال 
عليها حراماء ونسميهن البغايا... فما هي سمات البغايا بين العفيفات؟ 
بمقدار ما أغرت هذه المرأة من أناس فإن الله يُزهد فيها كل الناسء: ويمقدار ما استمالت 
من أنظار وجذبت من نفوسء فإن الله يذل آخرتها في الدنياء بأن ينصرف عنها الناس 
انصرافا مزريا شاتئنا» (. 
إنه يريد أن يفتح عيون النساء الغافلات ويحذرهن من دعوة تعدد الأزواج التي مؤّداها 
)١(‏ ناقش الشعراوي هذه الشبهة بنفس المنطق الصحي (الطبي)ء في كتابه «شبهات وأباطيل خصوم الإسلام والرد عليها». ص 4.١‏ - 41 
مكتبة التراث الإسلامي, القاهرة, بدون تاريخ. 


[ق محمد متولي الشعراوي؛ قضايا المرأة المسلمة, ص ۲۹-۲۷ دار المسلم, مصرء ط الأولی» .184 ه- 1945م. 
(؟) المصدر نفسه. ص ١9‏ 





النهائي بالمرأة أن تكون سيئة السيرة والسمعة والمصير. 

أما الدكتور البوطي؛ فإنه يبني رده على القاعدة الكلية التي ينطلق منها الإسلام في بناء 
أحكامه. مذكرا بحكمة التشريع التي يخضع لها عقل الموافق والمخالف. وتسندها تجربة 
الحياة العمليةء ويشهد لها الجميع. 

فيقول: «إن أي فلسفة سليمة في العالم, إنما تنطلق من المبدأ الذي يقضي بالتضحية 
بالمتعة في سبيل الإبقاء على المصلحة؛ ولا تنطلق من عكس ذلك أي من التضحية بالمصلحة 
في سبيل الابقاء على المتعةء هذا بعد الاتفاق على فهم المصاحة والإيمان بأنها مصلحة. 

إن المريض العاقل لن يحمله عقله على التضحية بحياته في سبيل الإبقاء على متعة نفسه: 
ولن يتخلى عن الحمية مهما تاقت نفسه إلى الطعام الذي منع منه. ولا ريب أن مصلحة 
الفرد ومتعته داخلان في قوام مصاحة المجتمع ومتعتهء فالعلاقة السارية بينهماء هي بذاتها 
العلاقة السارية بين الكلي والجزئي. 

ولا أعلم أن في هذه القاعدة الكلية شذوذاًء وإن قال العلماء: ما من عام إلا وخص. 

إذن؛ فكلما تعارضت متعة نفسية مع مصاحة تم الاتفاق على كونها مصلحة؛ وجب بحكم 
العقل والمنطق؛ ترجيح المصلحة على المتعة؛ والتضحية بالثانية في سبيل الأولى؛ كلما 
استوجب الأمر ذلك. ٠‏ 

وعندما نطبق القاعدة على مسألتنا هذه نقول: لا ريب أن حق إشباع المتعة يقتضي أن 
تملك المرأة الاقتران بأكثر من رجلء كما يملك الرجل الاقتران بأكثر من إمرأة؛ سواء عن 
طريق الزواج أو التسري. غير أن الشريعة الإسلامية قضت في هذه المسألة بالتوفيق - ما 
أمكن - بين حق المتعة وضرورات المصلحة:؛ فإن لم يكن التوفيق فإن الأرجحية عندئذ 
للمصاحة؛ طبقا للمبدأ الذي تسير عليه كل المجتمعات ويدعو إليه المنطق والعقل. 

ومن المعلوم أن ممارسة المرأة لمتعتها في الاقتران بأكثر من رجل واحد؛ تحطم مصاحة من 
أخطر المصالح الاجتماعية؛ ألا وهي مصلاحة الأنساب وتنظيم مسؤولية الكبار عن رعاية 
المتشاردو لضام مق نري فل نمق أن a Aaa E A e‏ 
إذا سار إليها ضمن ضوابط الشرع وقيوده المعروفة. وهذا ما درجت عليه الأنظمة الوضعية 
والأعراف الاجتماعية قديما وحديثا»١).‏ ) 


)١(‏ د. محمد سعيد رمضان البوطی» هذه مشكلاتهم» ص 18. دار الفكر. دمشقء دار الفكر المعاصرء بيروتء ط الأولىء 1۰~ .۱۹4 م. 





. هذا التأصيل المحكم كان إجابة على سؤال استفزازي وجهته له جريدة «الديار» اللبنانية, 
حول حق الرجل في التسري. ولما عالج الدكتور البوطي قضية تعدد الزوجات من زواياها 
المتعددة؛ في كتابه «المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرياني» ختم بحثه 
بمناقشة القضية ذاتها لكن من زاوية تعدد الأزواج» وإن كانت إجابة البوطي تنطاق من 
القاعدة الكلية ذاتها التي توازن بين المتعة والمصلحة؛ التي طبقها على موضوع التسري. إلا أن 
في إيرادها خدمة الور إذ لا يخلو المبحث من إضافة؛ حتى لو كانت الإضافة في 
الشواهد أو الأسلوب فإن شغب العلمانيين المستمر والواسع الانتشار في زمن الفضائيات, 
حول قضايا المرآةء يدعونا إلى تنويع أساليب الردود إفادة للمسلم المعاصر. 

يناقش الدكتور البوطي القائلين: «ما دام الأمر عائدا إلى الضرورات التي قد تدعو إلى 
تعدد الزوجات؛ فلماذا لم يبح الشارع؛ نظراً إلى مقتضيات الضرورة ذاتهاء تعدد الأزواج 
أيضا؟ أليست المرأة كالرجل في احتمال تعرضها لضرورات تجعلها لا تكتفي جنسياء بالركون 
إلى زوج واحد؟ 

ونقول في الجواب: هل المتعة. في نظام الشريعة الإسلاميةء خادم للمصلحة؛ أم المصلحة 
خادم للمتعة؟ ظ 

ليس فينا من لا يعلم أن الله عز وجل أقام من المتعة الإنسانية خادماً مصاحة الإنسان 
وليس العكس. فمتعة الحياة الزوجية خادم لبناء الأسرة؛ ومتعة الطعام والشراب خادم 
لاستمرار العافية والصحة. ومتعة الرقاد خادم لضرورة استعادة الإنسان نشاطه... ولولا 
اللذة التي وضعها الله في هذه الممارسات؛ لتحولت إلى وظائف ثقيلة مرهقة, ولتبرم الإنسان 
بها وضاق ذرعاً بأعبائهاء ولفرٌ أخيراً منها... وعندئذ تتقطع السبل بينه وبين مصالحه. 
فتنمحق الأسرة؛ وتغيض الصحة والعافية؛ وتذوب الأعصاب رهقاًء ويعرض الإنسان عن 
ضرورات العيش وأسبابه. 

وهذا يعني أن المتعة تدور في شرع الله مع مقتضيات المصلحة؛ وليست المصاحة هي التي 
تدور مع مقتضيات المتعة. 


ومن هناء فإنا نقول: إن ما قد يحتاج إليه الرجل من تعدد الزوجات: بالشروط والضوابط - 
التي ذكرناهاء لا يخدش شيئًا من مصاحة الأسرة ولا يُدخل أي اضطراب في عمود النسب. 
أما ما قد تحتاج إليه المرأة من تعدد الأزواج؛ فإن الشأن فيه؛ لو نْضّدء أن يعصف بالأسرة 
ويمحق عمود النسب, وأن يترك ألوانا من الأمراض والعقد النفسية؛ تجتاح الناشئة وتفسد 
علاقة ما بينهم أيما إفساد. 

تضوو أنك امام ثلة من الأطفال: تسآل بغضا منهم عن آناتهي فيعرفك كل متهم عل آنه 
بكل طمأنينة واعتزاز, وتسأل زملاءهم الآخرين فيتلجلجون؛ وتطفو على وجوههم كآبة 
نفوسهم.؛ إذ أنهم لا يعرفون سوى الأمهات اللائي ولدنهم... ثم تصور انتشار هذه الظاهرة 
في المجتمع؛ وأثر هذه الكآبة النفسية في المجتمع وفي علاقة ما بين أفراد الناشئة بعضهم 
مع بعض... ولا تنس بعد ذلك أن هذا الفساد الاجتماعي الخطير إنما جاء ثمرة المتعة 
الإضافية التي احتاجت إليها الزوجة؛ ومارستها عن طريق تعدد الأزواج!! 

إن الشريعة الإسلامية لا يمكن أن تقبل بهذا المنهج المقلوب... ولا يمكن للمنطق الذي تقوم عليه أن يقر 
بجعل مصالح المجتمع الإنساني ضحية لمتعة أفراده .بل لا بد أن يسلك بكل اعتزاز الطريقة الأخرى» نيجعل 
من لمتعة ضحية وقريانا ابتغاء رعاية المصالح الإنسانية. 

وإن فلسفة الشريعة الإسلامية لتقول بحق: إن رعاية المصالح الإنسانية من شأنها أن تثمر التعة لالانسان 
الفرد والمجتمع؛ وإن اقتضت التضحية بها في بادئ الأمرء غير أن رعاية المتعة الإنسانية دون اهتمام 
بالمصالح؛ من شأنها أن تقضي أخيرا على المتعة ذاتها وأن تقسد على الإنسان متعته ومصالحه معا»(). 

ومع ذلك فإن الشريعة تعالج ضرورة الزوجة في هذه الحال بطريقة أخرى لاتعود بكي ضرر على المجتمع 
ومصالحه. فظلزوجة إن وجدت نفسها أمام ضرورة الاقتران بزوج آخر - ولن يكون ذلك إلا عندما تكون 
محرومة من حقها الطبيعي في متعتها الجنسية - أن تطلب الفراق من زوجها الذي لم تتل منه حقها 
الطبيعي الذي شرع الزواج سبيلا إليه لتتزوج من رجل غيره. وستجد في القضاء الشرعي كل تأبيد وعون. 
وبذلك ترعى حقها المشروع في المتعة دون أن تهدر بذلك مصاحة ضرورية من مصالح المجتمع. وبوسعك أن 
تجد هذا الحكم مبسوطاً في أماكنه من مصادر الفقه الإسلامي وأمهاته»(). 


)١(‏ أفاض الدكتور في بحث هذا المبدأ في أطروحته للدكتوراه؛ «ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية» مبحث (أهم خصائص 
المصلحة في الشريعة الإسلامية). ص ٤٤ء‏ مؤسسة الرسالة, بيروت؛ ط الرابعة, ۰۲٤۱ھ‏ - ۱۹۸۲م. 


)١(‏ أستوفيت الحديث في هذا الموضوع في المبحث الأول من الفصل الثالث تحت عنوان « اذا خصت الشريعة الرجال بالطلاق ؟». 





ولقد استطاع الشيخ الغزالي بقدرته البالغة على بلورة الإجابة في تفنيد هذه الشبهة 
بأسلوب يجمع بين قوة المواجهة مع واقعية الحجة بما يناسب منطق الخطاب المطلوب في 
زمن ثقافة المختصرات فقال: «وقرأت لبعض الصحفيين يعترض على مبدأ التعددء لماذا يعدد 
الرجال الزوجات ولا تعدد النساء الأزواج؟ ولقد نظرت إلى هؤلاء المتسائلين فوجدت 
جمهورهم بين داعر أو ديوث أو قواد. وعجبت لأنهم يعيشون في عالم من الزنا ويكرهون 
أشد الكره إقامة أمر الأسرة على العفاف. 

والجواب على هذا التساؤل المريض أن الهدف الأعلى من التواصل الجنسي هو إنشاء 
الأسرة وتربية الأولاد في جو من الحضانة النظيفةء وهذا لن يكون في بيت امرأة يطرقها 
نفر من الناس. يجتلدون للاستحواذ عليها ولا يعرف لأيهم ولد منها. 

ثم إن دور المرأة في هذه الناحية دور القابل من الفاعل؛ والمقود المحمول من القائد 
الحامل. وإنك لتتصور قاطرة تجر أربع عريات: ولا تتصور عربة تشد أربع قاطرات: ومن 
الكفر بطباتع الأشياء المماراة في أن الرجال قوامون على النساء»(). 

وبهذا يتبين كم كان الدكتور علي أفرفار واهماً عندما يعتبر السؤال التالي: «إذا كان الرجل 
يُعدد الزوجات من أجل تحقيق إحصانه فإلى أي حد يمكن القول بأن رغبات المرأة يستطيع 
أن يشبعها رجل واحد5٠0,‏ سؤالا محرجا يرد على ذهن القارئ. 

وإذا كانت نوال السعداويء وفاطمة المرنيسي» تدينان العقاد لنزعته الذكورية الحادةظ". 
فإن خير إجابة لمنطقهما بالدعوة إلى تعدد الأزواج هو قول العقاد: «وقد ينطلق الهوس 
بالمساواة الى أبعد من هذا المدى فيسأل سائل: وهل يجوز للمرأة تعديد الأزواج كما يجوز 
للرجل تعديد الزوجات»(». 

هذا الضعف في شبهات العلمانيات الرائدات هو الذي جعل واحداً من أشهر غلاة 
العلمانيين يصف جهود نوال السعداوي وفاطمة المرئيسي في علمنة المرأة المسلمة بالعجز 
والفشل:..:وكنيئ ريا اة 


)١(‏ محمد الغزاليء فقه السيرة؛ ص 0۷٥٤ء‏ دار الكتب الحديثة: القاهرة. ط السايعة, 150 م. 
SS NT‏ ص 5١‏ دار الطليعة, بيروت. ط الأولى, لام 


, ۱۳. - ۱۲۸ ص‎ e EF العقاد,‎ )٤( 





يقول محمد أركون: «إن تلك المناضلات يتم اختيارهن من ضمن النساء المتأثرات بالغرب 
والجاهلات للمسائل الدينية والسياسية والقانونية الخاصة بالفكر الإسلامي. إنهن يتبنين 
براهين مستعارة في الشكل والمضمون من الخطاب النسائي الغربي. وضي سياق 
سوسيولوجي() وثقافي خاضع للسيطرة من قبل الايديولوجية الوطنية للنضال منذ فترة 
طويلة فإن المطالبة النسائية التي اتخذت نموذجا معروفا من «نوال السعداوي» و«فاطمة 


المرنيسي» ما تزال على درجة من العجز الذي يصعب تجاوزه حتى الآن27). 





)١(‏ سوسيولوجي: (9إ50610158): معناها علم الاجتماع: وهي كلمة مركبة من أصلين أحدهما لا تينى والآخر يوناني, والغالب في أمثال 
هذه المركبات أن تكون من لغة واحدة. وعلم الاجتماع هو العلم الذي يدرس النماذج الاجتماعية أي النظم الاجتماعية. وهو علم يدرس 
الؤقاف الاجحساضية دراسة تحليلية وضعية أو علمية: وهى دقوع هاه الدراسة كفي غلم من العلوم الي كدرس المة يقضصد كشف القوامن 
والقوانين التي تخضع لها الظواهر. وتتشعب مدارس علم الاجتماع بحسب ر أيهم في ماهية (الاجتماعي). انظر التفصيل: معجم العلوم 
الاجتماعية. ص .4 -4.8 باشراف مجمع اللفة العربية - بالقاهرة. ا 

(۲) د. محمد أركون «المرأة في الإسلام» بحث ضمن كتاب (النساء نصف العالم, نصف الحكم» لجيزيل حليمي سفيرة فرنسا سايقا لدى 
الأونيسكوء تعريب د. عبدالوهاب نزو دار عويدات للنشر والتوزيع: بيروت. مع دار غاليمار (0011151350)). باريسء ط الأولى» 


#لرقثرة ككام. 





المطلب الرابع 
دعواهم إلى إسقاط الشرط العقائدي في تجويز 
زواج المسلمة من غيرالمسلم 








العلمانيون وزواج المسلمة من غير ا مسلم 


الجاليات المسلمة التي استوطنت الغرب. هي أكثر من عنى بهذه المسألة لأنها تعيش في 
مجتمع يفرض قيمه الأخلاقية: لا بطريق الجبر القانوني فحسب, وإنما من خلال ابتلاع 
الأقليات العرقية والدينيةء وتذويبها في المجتمع وتنميطها جراء المخالطة التي لا بد منهاء 
ولئن كان الجيل الأول ممن اغترب عن بلاده في أوروبا وأميركاء له حصانة بسبب التربية 
التي تاقاها في بيئته المسلمة التي نشا فيهاء فإن الجيل الثاني والثالث نشأ مبتورا عن 
أصوله واقعياًء وإن كان يتلقى ذلك ثقافيا من أسرته ا مسامة وقراءاتة: ولقد فقد كثير من 
أبناء المسلمين هويتهم الثقافية في السلوك والمظهرء وإن بقي الولاء العام للانتماء العقدي. 
والبعض تنصر وترك دينه. 

في سياق حديثه عن النزعات الذكورية في الأديان واعتباره الإسلام الأقل بروزا في هذه 
النزعة من المسيحية واليهودية؛ يعرض «بول فتدلي» عضو الكونغرس الأميركي موضوع زواج 
المسلمة من غير المسلم؛ فيقول: دلا يزال الإسلام يحتفظ ببعض التقاليد الأبوية التي تمارس 
التمييز ضد النساء... يمكن للمسلم أن يدروك ف س أو يهودية. أما المسلمةء فيحظر 
عليها الزواج من غير المسلم. وبحسب مسلم من معارفي يعتبر زواج المسلمة من غير المسلم 
عملاً باطلاً يدين المرأة» بل يعتبره بعضهم من الزنى. 

إن القوانين المعارضة لمثل هذا النوع من الزواج قوانين مدعومة. ويبلغ دعمها من القوةء في 
بعض البلدان الإسلاميةء إن الراغبات في الزواج من غير المسلم يضطررن للسفر إلى بلد 
غير إسلامي لعقد زواجهن. ويقول أحد قادة المسلمين في الولايات المتحدة وقد فضل عدم 
ذكر اسمه: «أخشى أن يكون فقهاء المسلمين في هذا الموضوع؛ متخلفين عن مواكبة العصر 
الحديث؛ وأن ذلك سيظل مشكلة لوقت طويل». وقد تبدو هذه المشكلة غير ذات أهمية في 
الولايات المتحدة. حيث يتزوج العديد من المسلمات من غير المسلمينء خلافاً لما تفرضه 
القواعد الإسلامية(١.‏ ' 





وکان بودنا لو ذكر «فندلي اسم من أطلق عليه أحد قادة المسلمين. لنستبين هل هو علماني 
آم توفيقي مغال. ويمكن لنا أن نستنتج في ظن راجح أنه مسلم توفيقي النزعة: لأنه - على 
طريقة التوفيقيين - يُرجع الأزمة إلى تخلف الفقهاء'» وإن كانت هذه صفة مشتركة بينهم 
وبين العلمانيين؛ إلا أن تصريح «فندلي» بأنه من قادة المسلمين يوحي بأنه أقرب إلى 
اتون 

هذا الإشكال في زواج المسلمة من غير المسلم الذي يعيشه المسلمون المغتريون في ديار لا 
تدين الإسلام»ء يحاول العلمانيون أن يسوقوه في ديار المسلمينء على أنه مظهر من مظاهر 
التخلف عن ركب الحضارة الإنسانية التي ساوت بين حقوق الجنسين في تكوين واختيار 
العلاقات الزوجية؛ من خلالء المادة السادسة عشر من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان التي 
تنص على أن «للرجل والمرأة متى أدركا سن البلوغ حق التزوج وتأسيس أسرة دون أي قيد 
بسبب العرق أو الجنسية أو الدين وهما يتساويان في الحقوق لدى التزوج وخلال قيام الزواج 
ولدی انحلاله»). 

فمنع الشريعة المسلمة من الاقتران بغير المسلم من وجهة نظر العلمانيين كما قالت حفيظة 
شقير «منع يحد من حرية اختيارها لشريك حياتهاء وهو في واقع الأمر شكل جديد - من 
حق الجبر - يمارسه عليها المجتمع الإسلامي". ولاحظ التحرز في قول الباحثة في 
احالتها المنع للمجتمع الإسلامي وليس لأحكام الشريعة الإسلامية. 

وإذا كان هذا واقع التمايز بين الأحكام الشرعية وبعض بنود الاتفاقيات الدولية التي تلغي 
كل الفوارق دون أن تراعي خصوصيات الآخرء وهو هنا الإسلام. فإن الحل العلماني يرى 
بعدم التعويل على التأويل المستنير للنصوص الذي راهن عليها بعض العلمانيين؛ وإنما ينبغي 
أن يكون الحل علمانيا جذريا كما تقترح فريدة النقاش وذلك في «أن تؤسس الحركات 





او سی المثالء كتاب «المرأة المسلمة بين تحرير القرآن وتقييد الفقهاء». لجمال البنا. 

(۲) محمد عبدالملك المتوكل, الإسلام وحقوق الإنسان» ص ١٠ء‏ ضمن كتاب « حقبوق الإنسان العربي»» إصدار مركز وحدة الدراسات 
العربية؛ بیروت» ط الأولی» 1995م. 

(5) حفيظة شقيرء دراسة مقارنة للقوانين الخاصة بالمرأة والأسرة في المغرب العربي: «تونس, والمغرب والجزائر »؛ ص 55, ضمن بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية؛ تحت عنوان «المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية»» بيروت ط 


الأولى 1585م. 





. النسائية يصير ودآب لمرجعية جديدة تنهض على المدتي وحده وإلى أن تصل إلى اسقاط دين 
الدولة نهائياً من الدستورء فإن المدني وحده يتمثل في أرقى شكل له فيما يخص حقوق المرأة: 
EAN LNA‏ مكان السيعواصة الراك ولا بن انطنا ان تيم ر 
تحرير المرأة في المجتمعات العربية والإسلامية جزءا عضويا من الحركة العالمية»(0. 

ومع أن دولاً عربية باشرت مراجعة وتعديل قوانين الأحوال الشخصيةء جزئياء إلا أنها لم 
تتطرق اة رزاح اة من غير الله حت جاء زنيين الجسهورية اللبنانية المبابق 
إلياس الهراوي في ۱۹۹۸/۱١/٠١‏ فوزع على مجلس الوزراء كراساً يتتضمن مشروع الأحوال 
الشخصية والزواج المدني الاختياري؛ وعرف هذا الاقتراح لاحقا بالمبادرة من أجل تعديل 
قوانين الأحوال الشخصية. 

ومن جملة ما أباحه المشروع زواج المسلمة من غير المسلم؛ وقد استتد المشروع إلى جملة 
موجبات لتدعيم مبدأ الزواج المدني الاختياري مثل: إرهاق المواطنين بأعباء مالية يرغمون 
على تحملها من جراء السفر والإساءة إلى مبدأ سيادة الدولة اللبنانية» إذ أن عقد الزواج 
المدني في الخارج يوجب على المحاكم الوطنية المدنية المختصة تطبيق القانون الأجنبي 
العقود فن ظله الزواج. بالإضافة إلى الإساءة إلى الاستقرار القانوني والاجتماعي بسبب 
اضظرار بعض المواطنين إلى تغيير طائفتهم أو دينهم. 

كل هذه الموجبات التي قدمها المشروع لم تمنع من ردة الفعل القوية لدى عموم الطوائف 
والأديان لرفض مشروع التعديل بقوة(): العلمانيون من جهتهم انتقدوا المشروع ووصفوه بأنه 
أقل علمانية من الأنظمة المعتمدة في دول أخرى كإيطاليا وأسبانيا حيث يحق للمواطنين عقد 
زواجهم سواء أمام المرجع الديني أو المدنيء ولكن في كلتا الحالتين يخضع الزواج للقانون 
المدني دون غيره(". ولم يمنع هذا الغلو العلماني ذو المرجعية الغربية قانونا وممارسة, من أن 


١ فريدة النقا »(حقوق المرأة بين الفقهي والمدني)» ضمن أبحاث م ر ماة عامة على تحرير المرأة, ۲۲ ۲۸ أكتوبر ۱۹۹۹م إصدار‎ )١( 
.15١ لمس الأعلى للثقافة في مصرء ج ١ء ص‎ 
(؟) انظر حول رف المشرو من قبل جمي الانتماءات الدينية في لبنان: بيان| لمس الشرعي الإسلامي الأعلى برئاسة مفتي‎ 
الجمهولليقانية الشي محمد رشيد قباني يرف مشرو قانون الأحوال الش صيةالا تيار .وتصري الب رير الخاروشي'مار‎ 
تصرالا ب رفيرصال قال:انالزوا المدني رو على تعالي الكنيسة, في جريدة «النهار ه اللبنانية؛ ۲۲ آ ار.19198؛: واعتر‎ 
رئيس| لمس الشيعي الأعلى الشي مهد شمس الدين وأعلن ت امن م المرجعيةالسنية في موقفهاالراف قائلا: «إن المسلمين‎ 
ار ۱۹۹۸م» و۲۰١ ار 15958م.‎ 1 5١ » والمسيحيين يعارضون ه االمشرى لأنذ م ال للشريعتين الإسلامية والمسيحية»؛ جريدة «النهار‎ 
۲۸ ردود الفعل على مشرو قانون الأحوال الش صية المدني في لينان: أبحاث م ر مائة عام على تحرير المرأة. ”ا‎ ١ (؟) ناديا الشي‎ 


أكتوبر 1595م, إصدار | لمس الثقافي الأعلى. مصرء ج ”, ص 518. 





يصرح بعض العلمانيين من أن بعض مواد هذا المشروع جاءت «لصلحة الوضع القانوني 
للنساءء!'). ويرفضه «خسرت النساء بالدرجة الأولى فرصة تاريخية لإقرار قانون يحسن ولو 


جزئيا وضعهن القانوني"). 


## التوفيقون وزواج المسلمة بغيرالمسلم : 

لا يخطر على بال المسلم أن يقول» مسلم مطلع على الشريعة اطلاعا لا بأس بهء بجواز 
زواج المسلمة بصاحب دين آخر سواء أكان الدين سماوياً أو وضعياً أو كان هذا الزوج ملحداً 
أو شيوعياً أو مرتداًء فكيف لأعمدة المدرسة التوفيقية وهم علماء كبار أن يخالفوا النصوص 
القطعية وإجماع العلماء على حرمة هذا الزواج وبطلانه. 

فالإمام محمد عبده جزم بحرمة هذا النكاح عند تفسيره قول الله تعالى: #ولا تنكحوًا 
المشركات حَنَى يُؤَمِنَّ ولأمةٌ مؤمَنَةٌ خيرٌ من مشركة ولو أعجبّتكمٌ. ولا تنكحوًا المشركين حتى 
يُؤمنوا ولعبد مؤمنٌ خير من مشرك ولو أعجبكمٌ. أولئك يدعون إلى النار. والله يدعو إلى 
الجنة والمغفرة بإذنه ويبين آياته للناس لَعَلَهُمُ يتذكرون74). 

يقول محمد عبده في تفسيره لهذه الآية إولا تنكحوا المشركين» أي لا تزوجوهم المؤمنات 
#حتى يؤمنوا4 فيصيروا أكفاء لهن #ولعبد مؤمن خير من مشرك#4 أي ولمملوك مؤمن خير 
من مشرك #ولو أعجبكم» المشرك بنسبه أو قوته أو ماله. وجملة القول أن هؤلاء الذين 
أشركوا وهم الذين بينكم وبينهم غاية الخلاف والتباين في الاعتقاد لا يجوز لكم أن تتصلوا 
بهم برابطة العهد لا بتزويجهم ولا بالتزوج منهم» وأما الكتابيات فقد جاء في سورة المائدة 
أنهن حل لناء وسكت هناك عن تزويج الكتابي بالمسلمة وقالوا إنه على أصل المنع وأيدوه 
بالسنة والإجماع وهو القول الذي أرضاهء!؛). وما رضي به الشيخ محمد عبده اختاره محمد 
رشيد رضا حيث انتصر لهذا الاختيار فجاء تفسيرهما للآية السالفة متطابقا("). 





.5348 المصدر نفسه؛ ج ؟. ص‎ )١( 

(۲) المصدر نفسهء ج۲ ص ۲۷۲. 

() سورة البقرة! ية .)۲١١(‏ 

, 0۸9 - 0۸٤ الأعمال الكاملة مد عيد . بتحقي وتقد محمد عمارة.ءج؛.ءص‎ )٤( 


.5417 - ۲۸۲ محمد رشید رضاء تفسیر ال منار» چ ۲؛ ص‎ )٥( 


ا ا ی EA a‏ 








وعن حكمة إباحة الشرع الزواج بالكتابيات مع تحريمه تزويج الكتابيين يقول«ولكن قد 
يقال إن الأصل الإباحة في الجميع فجاء النص بتحريم المشركين والمشركات تغليظا لأمر 
الشيؤف ويحل الكخايتاف ا ا هل الشات جروا تكسن ااا وة ا و ا 
يظهر بالتزوج منهم لأن الرجل هو صاحب الولاية والسلطة على المرأة: فإذا هو أحسن 
معاملتها كان ذلك دليلا على أن ما هو عليه من الدين القويمء يدعو إلى الحق وإلى طريق 
مستقيم. والعدل بين المسلمين وغير المسلمين؛ وسعة الصدر في معاملة المخالفين, وأما 
تزويجهم بالمؤمنات فلا تظهر منه مثل هذه الفائدة لأن المرأة أسيرة الرجل لا سيما في ملل 
ليس للنساء فيها من الحقوق ما أعطاهن الإسلام - وأهل الكتاب وسائر الملل كذلك - فقد 
يصح أن يكون هذا هو المراد من النصين في السورتين(). وإذا قامت بعد ذلك أدلة من السنة 
أو الإجماع أو من التعليل الآني لمنع مناكحة أهل الشرك على تحريم تزويج الكتابي بالمسلمة . 
فلها حكمها لا عملاً بالأصل أو نص الكتاب: بل عملاً بهذه الأدلة("). 

وقد أجاد الدكتور حسان حتحوت:؛ في إجابته عن استفهامات المسلمات المفتربات حول 
الزواج من كتابيء يقول حتحوت: «كذلك تسألنا الشابات المسلمات - ونحن في عصر التبرم 
والتحرر والمساواة - لماذا يباح للرجل أن يتزوج كتابية ولا يحل للمسلمة أن تتزوج من كتابي؟ 
وكيف بات هذا مع ما تقولون من أن الإسلام أنصف النساء ا شقائق الرجال؟. 
ونقول؛ إن الإسلام كالمسيحية واليهودية يعتبر الرجل رأس الأسرة والمرأة قلبها في غير ما 
إخلال بالمساواة والشورى وكمال الاحترام وحسن العشرة. لا بد من رئيس كما أوضحنا فضي 
فصل سابق. فإذا كان الرئيس مسلما فإن دينه يعترف بدين الزوجة ويأمره باحترامه وبأن 
يكفل لها حريتها فيه فلا يمكن أن يقع عليها ظلم. أما إذا كان الرئيس يعتبر الإسلام فرية 
ومعمدا مذاعيا فهنا يُحَشَن أن يعد غلى الزوجة الظلم: 

ولنضرب مثلا بنهار رمضان والزوجة المسلمة صائمة لأنه حق الإسلام والزوج غير المسلم 
شبق يريد قضاء شهوته وهذا حقه؛ هنا يختلف الولاءان» ولاؤها لله وولاؤها للزوج. والزوج لا 
يؤمن بالإسلام»(. 

)١(‏ سورة المائدة وسورة اليقرة. 


زه الأعمال الكاملة محمد عبده»؛ ج ٤؛‏ ص 86 . 


(1) د. حسان حتحوت, بهذا ألقى الله. ص 110: مؤسسة فهد المر وق الصحفية للطباعة والنشرء الكويت: بدون تاريخ. 





ولم يتزعزع مراد هوفمان أمام موجة اتهام الإسلام بالعنصرية والتمييز فثبت على الحق 
معلنا بأن «المسلمة لا تنكح إلا مسلماء بينما أباح القرآن للمسلم الزواج بالكتابيات من 
النصرانيات واليهوديات: كما في الآية الخامسة من سورة المائدة. تلك هي النتيجة الحتمية 
لعقد النكاح في الإسلام وشروطه. 

والتي تخول للأب حق تربية الأولادء ذكورا وإناثاء إذا تعدوا مرحلة الطفولة. في هذه 
الحالة لا تستطيع المسلمة (لو تزوجت مسيحي) منع زوجها المسيحي من تربيته لأطفالها 
تربية مسيحية,(). 

ويعد الدكتور حسن الترابي أبرز من شذ في هذه المسألةء من رموز التيارات الإسلامية 
الناشطة في الدعوة إلى تطبيق الشريعة. ولقد وجه إليه مراسل جريدة «الرأي العام» 
صراحة هذا السؤال: 0 - 

© «يقال إنك بإفراطك في الفكر التجديدي أفتيت بفتاوى تجديدية: النص فيها صريح 
والإجماع منعقد على خلاف هذه الفتاوىء منها على سبيل المثال قولك بجواز أن تتزوج المرأة 
المسلمة من يهودي أو نصراني» فما ردك؟ فأجاب بقوله: 

- أي نص؟ لا يعرف أحد نصاً يمنع المرأة المسلمة من أن تتزوج يهوديا أو نصرانياً. 

© ورد عليه مراسل الصحيفة بقوله: وهل تجيز ذلك؟ 

فقال الترابي: 

- أنا أحفظ القرآن الكريم كاملاً وأعرف السنة ولا أعرف نصاً يحرم ذلك حتى في زمن 
الرسول كانت ابنته متزوجة من قرشيء عزلها عنه النبي ولم يطلقها منه. ولما عاد إلى 
الإسلام بنيا بالعقد السابق نفسه. أنا لا أشجع المسلمات أن يتزوجن من غير المسلمين. هذا 
أمر آخر. لكن أنا أتحدث دائما عن الموروثات التي يحملها الناس وأصبحوا يتناقلونها 
كالمسجلات, ويصفون هذه الموروثات بالإجماع. هذه الكلمة يحتج بها الفقهاء دائما يقولون 
أجمع على ذلك الفقهاء وشذ فلان وهذا يستوجب فتك هذا المرتد! ولكن أين النص في هذه 
المسألة؟ ثمة قضايا فيها خلاف. لا شك في ذلك. وهذه فيها سعة ومرونة, م الإنسان 
المجتهد مُثها ما يظنه الصواب»(). 


(۱) الإسلام کیدیل.» ص ۱۹۹. 


() جريدة «الرأي العام» الكويتيةء العدد .)٠.55(‏ الثلا اء ٠١‏ مايو 1991م, وأنبه إلى أنني قمت بحواره في الجانذ الشرعى والفكرى. 








ود ها و جر فی کو ا ای و كان الج وه اتو درا 
القديمةء في أميركا بجواز بقاء الأميركية إذا أشهرت إسلامهاء مع زوجها الذي لم يسلم("), 
فإنه في رأيه الجديد يبيح للمسلمة ابتداء زواجها بالكتابي؛ وهذا ما لا يقره عليه مسلم ولا 
اد 


#تقييم اجتهادات التوفيقيين ومزيد بيان: 

إن ما رجحه فقهاء المدرسة التوفيقيةء محمد عبده ورشيد رضا من حرمة زواج المسلمة 
بغير المسلم بلا استثناء سواء آكان الرجل کتابيا أم مشركا وثشياً أم ملحدا دهرياء هو الحق 
الذي أجمعت عليه الأمة(). ولا وقعت حوادث فردية في بعض بلاد المسلمين فتزوجت 
مسلمة بكتابي كافر كما حصل في سنغافورة وأندونيسياء جهلا منهن بالحكم الشرعيء أو 
خضوعا لدعاوى التسامح الدينيء قام المجمع الفقهي الإسلامي العالمي في التصدي السريع 
لهذا الاختراق العلماني والعقدي فأصدر قرارا مجمعاً عليه عام ١١١٠ه‏ بشأن حرمة زواج 
كتابي بمسلمة(٣.‏ 

هذا الاجماع القديم والحديث يستلزم بطلاناً تلق اثياً مطلقاً لهذا الزواج «ولا ينقلب 
صحيحاً بإسلام الرجل حتى يجدد العقد بعد إقراره بالإسلام: وإن دخل بها فهو سفاح؛ وإن 
أنجبت منه ولدأً لم يثبت له نسبء ومن واجب المسلمين المسارعة إلى التفريق بينهما بوسائل 
ممكنة؛ ولا تثبت للمرأة عدة؛ لأن هذا الزواج باطل أصلا فكأن لم يكن»). 

ومستند الإجماع أولا من القرآن الكريم قوله تعالى: #ولا تنَكِحُوا المشركين حتى 


يمنا 0(4). 





») انظر: رو هذطفتى ومالابسها من ردود أفعالء كتاب: في فقه الأقليات المسلمة (حياة المسلمين وس المجتمعات الأخر‎ )١( 
.م٣..١-ه٠٤١١ دار الشروق» القاهرةء ط الأولی»‎ ٠.1 للدكتور يوسف القرضاوي» ص‎ 

(؟) انظر: المدونة الكبر ١‏ ج؟» ص ۲۹۷ و كتاب الأم ل مام الشافعيء ج 5, ص 5. والمقنى والشر الكبير لابن قدامة المقدسي» ج ۷ ص 
۴ وحاشية ابن عابدین» ج ۲» ص ٥٥9‏ والمحلی لاہن حزم» ج ٩‏ ص 15. 

(5) ه لمة «رابطة العالم الإسلامي » العدد الثانيء السنة الثانية والعشرون؛ صفر 4.4١اه‏ ص .٥٤‏ 

ء١٠١۲ سورحمن هدايات» التعاي بين المسلمين و يرهم داخل دولة واحدةء رسالة دكتوراه اشرا أ.د. محمد عبدالرحمن مندور» ص‎ )٤( 
وانظر: العقوية التعزيرية للمرأة والولي والزوج الكافر عند الفقهاء في حال حصول هذا الزواج في بلاد المسلمين» في المصدر المذكور مع‎ ٠ 
إحالته للمصادر الأصلية.‎ 


(0) سورة البقرة, الآية (١؟؟),‏ 








ا هن e‏ م 02 . فيد د الآيتان ا وجه القطع حرمة ا غير ا على 
ا ء لعدم ورود ما يخصصها من آية قرآنية أو سنة: والتكرار في فوله تعالى: 
ن للم ولا شم حون هن . يفيد التأكيد والمبالغة في الحرمة وقطع العلاقة 

وقوله تعالى: «وءَاتوهّم ما أَنمَقُواً4 أمر منه سبحانه برد المهر على الزوج الكافر إذا 
أسلمت زوجته وبقي هو على کفره» فلا يجمع خسران الزوجية والمالية عليه وهذا من سماحة 
الإسلام مع المشركين ووفائته بالعهد, ؛ وتحقيقه مبدأي العدالة والمساواة 5 فمع إجراء التفريق 
إجراء التهويض للضرر(). 

ومن أدلة السنة النبويةء قوله صلى الله عليه وسلم: «الإسلام يعلو ولا يعلى عليه). فلا 
القوامة والرئاسة للرجل على المرأة. وأكد القرآن هذا النفي: «ولن يجِعَلّ الله للكافرين على 

وكلمة «المؤمنين) تشمل المؤمناتء فذكرها إنما يكون للتغليب. لهذا قال أبوسليمان 
الخطابي معلقا على قوله بيا: «إنما النساء شقائق الرجال»). «إن الخطاب إذا ورد بلفظ ' 
الذكور كان خطاباً للنساء إلا مواضع الخصوص التي قامت أدلة التخصيص فيهاء(). 

وقال ابن القيم: «وقد استقر في عرف الشارع أن الأحكام المذكورة بصيغة المذكر إذا 
أطلقت ولم تقترن بالمؤنث فإنها تتتاول الرجال والنساءء(). 

ولقطعية هذا الحكم فإن المجامع الإسلامية رغم إقرارها ما تضمنه الإعلان العالمي 

.)٠١( سورة الممتحنةء آية‎ )١( 

(۲) التعايش السلمي بين المسلمين وغیرهم ص ۱۳۲. 

(؟) انظر: تفسير القر بي.18 ٠1١‏ وتفسير البحر المحيط ۸ ۲١۷‏ تفسير الظلال 5 1 وروائع البيان في تفسير آيات الأحكام, 
محمد علي الصابوني» ج ۲» ص 007. 

)٤(‏ علقه البخاري في صحيحهء كتاب الجتائزء باب إذا أسلم الصبي فمات» هل يصلى عليه» وهل يعرض على الصبي الإسلام» وانظر 
كلام ! اف ابن حجر في الفتع على | دي »ج۳ ص۱٣؟.‏ 

.)٠٤١( سورة النساءء الآية‎ )٥( 

(1) رواه أخيدالمستد > ج 1ء ص ۲1 وأبوداود» كتاب الطهارةء باب في الرجل يجد البا ة في منامه. حدي رقم (553). والترمذي» 
كتاب الطهارة. حدي رقم(؟١١).‏ من حدي عائشة- رضي أللهعنها-. ` 


(1) معالم الس على مختصر أبي داود (1 .)1١١١‏ 
(۸) اعلام الموقعين .٩۲ ١‏ 











لحقوق الإنسان الصادر عام 1354١م:‏ إلا أنها تحفظت على مواد ثلاث فقط أولها المادة 
زواج المسلمة بغير المسلم(')ء وعامة المفكرين والفقهاء والمعاصرين على هذا الرأي بمن فيهم 
محمد عبده ورشيد رضا - فإنه يبدي رأيه الغاضب بقوله: «لقد سجلت أجهزة الإحصاء فى 
فرنسا أن هناك ٠٠١”‏ امرأة مسلمة تزوجن من فرنسيين» وذلك سنة ١كام...‏ إن خسائرنا 
من الاستعمار الثقافي أضعاف خسائرنا من الاستعمار العسكريء والمؤسف أن الانحدار 
مطرد: ثم إن ما وقع للا يسمى زواجا! إنه سفاح ولیس تكاحاال(؟). 

بل إن الغزالي يتشدد فيما هو مباح في أصله؛ أي زواج المسلم من الكتابية. 

فيقول تحت عنوان «الزواج من الأجنبيات»: «نصحته عندما أزمع الهجرة إلى خارج البلاد 
أن يتزوج قبل سفره من امرأة مسلمة! وقلت له: تحفظ بذلك دينك وتصون مروءتك وتتحصن 
من الفتن التي تنهمر في مدن أورويا وأميركا لا يكاد ينجو منها أحد ...! أجابني بفتور...(). 

وما الشيخ يوسف القرضاوي فقد وجه إليه سؤال يقول صاحبه: «تقدم إلى خطبة ابنتي 
شاب عرفت من تاريخه أنه شيوعي؛ وما زال مصرا على شيوعيته؛ فهل يجوز لي شرعا أن 
اسما إسلامياء أم يجب علي أن أرفضه لفساد عقيدته». 
وكتبه ورسله واليوم الآخر في الجملة؛ فكيف يجيز أن تتزوج رجلا لا يدين بألوهية ولا نبوة 
ولا قيامة ولا حسابء!؛). ظ 

)١(‏ العحالم العربي والإسلامي وحقوق الإنسان» أعمال الندوة التي نظمها مركز الدراسات EET‏ الأوروبي بالتعاون مع هيئات 
أخری» بتار یخ ۲۰۰./۹/۲۸م في جنیف, ط الأو لی ۲۰۰۰/۱۱/۸ ص ۱۲۲. 

(۲) الحق المرء القاهرة, دار الشروق» ۱۹۹۸م ص 50. 

(۳) انظر: الحوار بتمامه الذي يكشف عن مدى حرص ووعي الشيخ الغزالي بواقع الغرب وخبرة الحياةء ومصلحة الأسرة المسلمةء وهو 
حوار قصير وبلي حري بن يقرأ أو يوز ع على كل طلاب البعوث إلى الغرب. انظر : كتابه (قضايا المرأة بين التقاليد الراكدة والوافدة)» ص 
3 7.04 دار الشروقء القاهرة, ط السادسة: 1991م. ْ ١‏ 

(8) فتطو معاصرة؛ ص ::0١‏ دار القلم. الكويت. ط الثالثة 1941م وتتميما للفائدة والمقارنة مع الشيخ الغزالي» انظر فتوى في زواج 


المسلم يفير المسلمة؛ في نفس الكتاب. ص ”45 -471: لتقف على القيود التي يجب مراعاتها عند الزواج منم الكتابية, ومحاذير هذا 
الزواج مع إباحته, إضافة إلى التفصيل في زواج المسلم من المشركة والملحدة والمرتدة والبهائية. 





. ونكتفي بهذا القدر من إيراد أقوال المشاهير في هذه الشبهةء وللوقوف على معرفة المزيد 
من حكمة التشريع في هذا التحريم إضافة على ما أوردناه من كلام التوفيقيين والقريبين 
منهم فإننا نحيل من أراد المزيد إلى مكان وجود هذه المادة(). 

وخلاصة ما يمكن أن نرد به افتراءات العلمانيين في زعمهم بتحيز الإسلام للرجل على 
حساب المرأة؛ لأنه أباح له الزواج بمن هي على غير دينه؛ بينما حرمها من هذا الحق هو أن 
الدين يهدف من هذا التشريع إلى حماية مشاعر المرأة وحماية العلاقات الأسرية؛ ولو كان 
نفضيلا للرجل لسمح له بالزواج من مشركة(). ولما حرم عليه التزوج من امرأة مرتدة ولو 
كانت ردتها إلى النصرانية أو اليهودية, لأن المرتد لا يجوز إقراره على ردته؛ ويجب معاقبته. 
على خلاف بين أهل العلم في عقوية المرتدة أهو القتل أم الحبس". وأكثر من ذلك فإن 
الزوجة المسلمة بالأصالة إذا ارتدت عن دينها إلى دين آخرء سواء كان سماويا أو وضعيا أو 
آنكرت الأديان وتعلمنت أو ألحدت» فإن زواجها من زوجها ينفسخ من غير قضاء(). 

فالمسألة توقيفية على الشرع وهذا الحكم جزء من بناء متكامل ومترابط من الأحكام 
والعقلية التي تتعامل مع الإسلام بطريق الانتقاء التعسفي للأحكام ستتعب كثيرا وستكتشف 


تنافضها مرة بعد أخرى. 





)١(‏ انظر: د.محمود محمد بابلليء زواج المسلمة بغير المسلم وحكمة تحر »» سلسلة دعوة الحق؛ مكة المكرمة؛ رابطة العالم الإسلامي, 
السنة الرابعة عشرة, جمادى الآخر 811١ه‏ ص 1۹ء وأبوالأعلى المودودي؛ الإسلام في مواجهة التحديات المعاصرة؛ ص ۷ء دار القلم 
الكويت» ط الثانية. م, وسور حّمن هدايات» التعايش السلمي بين المسلمين وغيرهم ص ٠١١‏ - ١١ء‏ ومجلة الفرحة (مجلة أسرية)» 
مقال: جاسم المطوع, عد ( ). 

(؟) محمد عبدالملك المتوكل, الإسلام وحقوق الإنسان مجلة المستقبل العربي؛ السنة 15, العدد (17؟): فبراير 1991م. 

(۳) د. عمر الأشقر. أحكام الزواج في ضوء الكتاب والسنة. دار النفائس. الأردن؛ ط الأولى. 518 1اه- 15910م. 


5( انظر: علي حسب الله القرقة بين الزوجين وما يتعلق بها من عدة ونسب. دار الفكر العربي؛ ط الأولى: ۱۳۸۷ ه-۱۹1۸م. 





المطلب الخامس 
نغييربعص الأنظمة قوانين الأحوال الشخصية في 
التعدد تأثراً بالعلمانية 





تغييرقوانين الأحوال الشخصية 


تتفاوت الدول الإسلامية في تبني العلمانية منهجاً للحياة: السياسية والاقتصادية 
والتعليمية؛ وكان آخر معقل احتاطت الأنظمة في الاقتراب منه هو أحكام الأحوال 
الشخصضية: 
وقبل أن تغامر بعض الدول بما اصطاحوا عليه تعديل قوانين الأحوال الشخصية, ارتفعت 
في العالم العربي أصوات علمانية متطرفة درست في الغرب وتأثرت به وتبنت علمانيته. 
فأصبح بعضهم يقوم بدور السفير المتطوع يروج لبضاعة مولاه. 
فقبل أن يصدر علي عبدالرازق كتابه «الإسلام وأصول الحكم» عام ١۹۲٠م‏ ويروج لعلمانية 
الدولة» ويزيح الأحكام الشرعية عن نظام الحكم: قبل ذلك بسنتين تقريباً. كتب علماني 
يسمى محمود عزمي('). مقالات نشرها عام ۱۹۲١‏ في «الأهرام» و«الاستقلال» يدعو من 
خلالها إلى «علمنة القوانين» وإلى التشكيك في بعض الأحكام الشرعية المتعلقة بالأحوال 
الشخصية: مما أثار ثائرة المثقفين المحافظين الذين تصدوا لها بالنقد العنيف(). 
ومع بداية تشكل الحركات النسائيةء وتكوين منظمات خاصة بها كان تعديل قوانين الأحوال 
الشخصية بنداً أساسياً من بنود البرامج التي قدمتها هذه المنظمات وطالبت الحكومات 
بتحقيقهاء وكان التنصيص على منع تعدد الزوجات مطلباً ثابتاً في برامجهاء تقول هدى 
شعراوي» رئيسة الاتحاد النسائي المصري عام 1577م؛ في الجانب النسائي من برنامجها 
«في مجال التعليم المطالبة بجعل الوظائف الإشرافية للمرأة والمطالبة بحقوقها المهضومة... 
وضع قانون يمنع تعدد الزوجات...(). 
أما منظمة بنت النيل؛ التي كانت رئيستها «درية شفيق» عام 1945 فكان محور برنامجها: 
محو الأميةء تعديل قانون الأحوال الشخصيةا)... وفي عام ١9174‏ عقد في بيروت مؤتمر 


)١1(‏ درس محمود عزميء الحقوق في فرنساء ووقع تحت تأثير أستاذه «لامبير » 121256116 الذي أقنعه بأن «الريا» المحرم في الإسلام هو 
أحد العناصر الأساسية في النمو الاقتصادي... ومن منطلق تفكيزه العلماني وتأثره بالفكر الليبرالي الغربي» انتقد عزمي البند الذي نص 
في دستور مصر عام 1157م على أن دين الدولة الإسلام؛ ووصفه بالبند المشؤوم. 

انظر: الصراع بين التيارين الديني والتيار العلماني في الفكر الغربي الحديث والمعاصر للدكتور محمد كامل ضاهر. ص 505 - .57, 
دار البيروني للنشر, ط الأولى. 4١4١ه‏ - 1994م, وترجمته في الإعلام للزر كلي؛ ج ۷ء ص ۱۷۷. 

(؟) الصراع بين التيارين الديني والتيار العلماني؛ ص 705 -.51. 

6 أمل كامل بيومي السبكيء الحركة النسائية في مصر ما بين الثورتين. ص 19151.73 و1195 الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ 18547. 

)٤(‏ دلال البرزيء المرأة في العمل الأهلي العربي. نشر ضمن بحوث «المرأة العربية بين ثقل الواقع وتطلعات التحرر »» إصدار مركز 


دراسات الوحدة العربيةء بیروت» ط الأولی. »۱۹۹٩‏ ص .٠١۹‏ 





تحت عنوان «وضع المرأة في دساتير الأقطار العربية» في ضوء الاتفاقات الدولية التي 
اعترفت بها هيئة الأمم المتحدة, اشترك فيه ممثلو اثني عشر قطراً عربياً. ناقش المؤتمرون 
فيه القكنايا التالية المراة وقواتين الأخوال الشخضية: المرآة والعملء المراة والسياسة: 

وصدرت عن المؤتمر توصيات تناولت مسائل عديدة منها التوصية الرابعة (منع تعدد 
الزوجات): والخامسة (إعطاء المرأة حق الطلاق عند زواج الرجل ثانية»(١).‏ 

وفي سورية صدر عام ۱١۹۷١‏ مرسوم رقم ٠١١‏ بإنشاء الاتحاد النسائي العام» وأعلن عن 
أهداف إنشائية؛ ثم حدد مهماته وكان البند الثاني «تعديل قانون الأحوال الشخصية»"). 

وتتابعت دعوات حث الحكومات ودفعها على تفيير قوانين الأحوال الشخصية:؛ مقرونة 
بتعليل هذه المطالبة تارة بحجة رفع الظلم عن المرأة وتحقيق مبدأً المساواة بين الجنسين في 
الحقوق» وتارة بحجة استنفاد صلاحية هذه القوانين لواقعنا المعاصر وجمودها عن مسايرة 
حركة التحديث؛ وتفاوتت هذه الدعوات في مطالبتها بالتعديل؛ فمنهم من طالب بالتعديل 
الجزئي وكان مبدا إلفاء أو تقييد تعدد الزوجات.وجعل الطلاق بيد القضاء أكثر قضيتين 
مثارتين لدى دعاة تغريب قوانين الأحوال الشخصية. أما الفلاة منهم فقد دعوا إلى إلغاء 
نظام الأحوال الشخصية بأكمله؛ وهذا لا يتحقق إلا إذا استبدلت الدولة النظام الفقهي 
القديم: ب «مرجعية جديدة تنهض على المدني وحده» وإلى أن تصل إلى إسقاط مادة دين 
الدولة نهائيا من الدستور فإن المدني وحده يتمثل في أرقى شكل له فيما يخص حقوق المرأة. 
وهو الاتفاقية الدولية لإلغاء كل أشكال التمييز ضد المرأة". 

وهشام جعيط يشير صراحة إلى تخليص قوانين الأحوال الشخصية من التنصيصات 
القرآنية. وقطها فإن البديل ما يذكره سائر العلمانيين «النظام العالمي»؛ يقول: «يجب أن يركز 
الجهد على المجال الكبير لقانون الأحوال الشخصية الذي ما زال خاضعا لصبغة عتيقة 
وتنصيصات قرآنية. يلزمنا الآن تخليص ما يعرف بقوانين الميراث وتشريع الزواج» وحتى 
الوحدة العربية تحت عنوان «المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية»» بیروت» ط الأولى: .٠۹۸۲‏ 

(") المصدر نقسه. ص 590. 


(؟) قريدة التقاش. حقوق المرأة بين الفقهى والمدنى» ضمن «أبخاث مؤتمر مائة عام على تحرير المرأة»» المجلس الأعلى للثقافة؛ مصر» 


ُکتوبر ۱۹۹۹ م» ج ۲ء ص ۲۰۲. 





الجنسي؛ من عبء الفقه وإخضاعه لمقولات العقل العالمي»(0. 

وإذا كان إصدار قانون تأمين يمثل الثورية في نظر دعاة الاشتراكية العربية؛ فإن جورج 
طرابيشي لفرط حماسته لضرورة تغيير كابوس التخلف (قوانين الأحوال الشخصية) يمثل 
عنده خطط أكثر ثورية من سواها من الإنجازات يقول: «إن إصدار قانون تقدمي جديد 
للأحوال الشخصية يبدو من أكشر من زاوية أخطر وأجرأ وأكثر ثورية من إصدار قانون 
امي 

بهذا النفس يتكلم هؤلاء القوم عن الأحكام الشرعية. والتأميم يرتبط تحقيقه بالتخلص من 
تون الاستعمار على البلاد أو من تبعاته ومظاهرهء فأي صورة تلك الماثلة في أذهان 
العلمانيين الذين يرون في تصفية الحساب مع نظام الأحوال الشخصية الشرعي إنجازاً يفوق 


إصدار قانون تأميم!!! 


* محاولات حكومية منع التعدد أوتقييده: 

مجموع تلك الحيلات علن تحتف الصند ويش الوساكل القائحة ككابات وراش 
ندوات» أفرادء مؤسسات» مع ما تلقاه تلك الدعوات من تشجيع دوليء على مستوى الأنظمة 
الغريية؛ والمراكز الثقافية المهتمة بالشرق. فكانت هناك محاولات عديدة نعرض لها 
با خا 


في أكتوبر عام ١۱۹۲م‏ شكلت لجنة قدمت مشروعاً يشتمل على مقترحات تتضمن تقييد 
تعدد الزواج قضائيا بقيدين هما: العدالة بين الزوجاتء والقدرة على الإنفاقء ولكن بعد 
الفحص والتمحيص والمجاوبات المختلفة بين رجال الفقه ورجال الشورى رأى أولياء الأمر 
العدول عن ذلك وجاء المرسوم بقانون رقم ۲١‏ لسنة 1975 خاليا منه. 

وفي سنة ١٤۱۹ء‏ حاول وزير الشؤون الاجتماعية المصرية أن يحيي المشروع الذي رَُقض 
فنا منه أنه يض اة وة منرعان ما غدل هنة: 


)١(‏ هشام جعيط. الشخصية العربية الإسلامية والمصير العربيء ص ١١9‏ دار الطليعةء بيروت. 1144م. 


(۲) جورج طرابيشي, المرأة والاشتراكية. ص ۱۱ء دارالآداب» بیروت. ۱۹۷۲م. 





جا ف وو اوو هن ا ما ج به وا ا كا عاذ ر وا 
المشروع؛ وهم بأن يقدمه لدار النيابة ليأخذ مجراه ولكنه بعد آن خطا بعض الخطوات» ونه 
إلى ما فيه من أخطار اجتماعية(')ء أعاده إلى حيث كان؛ وبعد أن طبع الشيخ محمد أبوزهرة 
أكبر المتصدين لهذا المشروع كتابه «محاضرات في عقد الزواج وآثاره»» أ الجدل مرة 
رق في عام ١151م:‏ على صفحات الصحف» وقد أيدت عناصر مختلفة منع التعدد أو 
وضع القيود لهء وعارضه علماء الإسلام وعلى رأسهم العلامة الشيخ أبوزهرة معارضة 
قوية0). 


د في سورية: 

وقد أخذ قانون الأحوال الشخصية السوري بنحو ذلك إذ نص في المادة السابعة منه على 
أن «للقاضي أن لا يأذن للمتزوج بأن يتزوج على امرأته إذ تحقق أنه غير قادر على نفقتها» . 
وورد في المذكرة الإيضاحية عن هذه المادة «ولما كان إباحة التعدد مشروطا فيها شرعاً المقدرة 
على الإنفاق على الزوجات جميعاً وكان المشرع قد أخذ بقول من قال بالتفريق لعدم الإنفاق 
فقد منع زواج المتزوج مرة ثانية إذا كان لا يستطيع الإنفاق بناء على قاعدة سد الذرائع"). 


د في العراف: 

كما نص التشريع العراقي للأحوال الشخصية في المادة الرابعة منه على أنه «لا يجوز 
الزواج بأكثر من واحدة إلا بإذن القاضيء ويشترط لإعطاء الإذن تحقق الشرطين الآتيين: 

(آ) أن تكون للزوج كفاية مالية لإعالة أكثر من زوجة واحدة. 

(ب) أن تكون هناك مصلحة مشروعة. 

ونص في المادة الخامسة على أنه «إذا خيف عدم العدل بين الزوجات فلا يجوز التعددء 


ويترك تقدير ذلك للقاضى». 


)١(‏ كان العلامة محمد أبوزهرة» من الذين بادروا بالتتبيه على هذه الأخطار الاجتماعية والمثالب المترتبة عليه في مقالات سجلها في 
مجلة القانون والاقتصاد في العددين الأول والثاني للسنة الخامسة عشرة. انظر: المرأة بين الفقه والقانون؛ للدكتور مصطفى السباعيء داز 
الوراق؛ المكتب الإسلامي؛ ط الثامنة, ؟؟4١ه‏ - 1..ام. 

(؟) المصدرر تقسة؛ ص 484. 


(؟), محمد بلتاجيء مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة؛ ص 4؟5. 





ونصت المادة السادسة منه على أن «كل من أجرى عقدا بالزواج بأكثر من واحدة خلافا لما 
ذكر في الفقرتين ؛ 0 يعاقب بالحيس مدة لا تزيد على سنة: ام 
مائة دينار» أو بهما(١).‏ 


د جمهورية اليمن الديموقراطية: 

أما قانون الأسرة الصادر سنة 514١م‏ في جمهورية اليمن الديموقراطية فقد جاء ضمن 
مواده «يمنع الزواج من امرأة ثانية, إلا بإذن خطي من المحكمة المختصة؛ وليس للمحكمة منح 
الإذن إلا إذا ثبت لديها أحد أمرين: عقم الزوجة بتقرير طبي شرط ألا يكون الزوج عاماً 
بذلك قبل الزواج؛ أو إصابة الزوجة بمرض مزمن أو معد غير قابل للشفاء؛ وللمرأة حق 
الطعن بإذن المحكمة وللزوجة الأولى حق طلب التفريق القضائي»(". 


0 في تونس: 

إذا كانت القيود التي أت بحت وأقرتها بعض الحكومات المسلمة؛ تنطلق من اجتهادات فقهية ضعيفة أو 
مرجوحة تأثراً بإجتهادات المدرسة التوفيقية: كما حصل في مصر على يد تلامذة محمد عبده أوتعبيراً عن 
الإعجاب والاقتتان بالدساتير الأوروبية, كما هو الحال في معظم الأنظمة الإسلامية. فإن الوضع بالنسبة 
لتونس لم يكن تعديلا للقانون وإنما اقتلاعاً جذرياً لأحكام إسلامية قطعية. من خلال قانون الأحوال الشخصية 
الصادر عام ۹0۷٠م‏ والذي بدا العمل به في شهر يناير من نفس العام ويقوم التغيير التونسي على أمرين 

الأول: منع تعدد الزوجات منعاً مطلقاً من غير قيد ولا شرط. 

الثاني: منع الطلاق إلا أمام القاضي بصيغة «لا يقع الطلاق إلا لدى المحكمة. 

ونرجى الحديث عن الطلاق في موضعهء والإلحاد بآيات الله أظهر ما يكون في التغبير الأولء والذي جاء 
بصيغته القانونية كما نصت المادة (۱۸) كما يلي: 

«تعدد الزوجات ممنوع؛ والتزوج بأكثر من واحدة يستوجب عقابا بالسجن مدة عام وبخطية() قدرها 
)١4٠٠0(‏ فرنك أو بإحدى العقويتين فقط»(؛). 





)١(‏ المصدر نفسه. ص 8؟5. 

(؟) المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية, بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية؛ ط أولى: 
بيروتء ۱۹۸۲ ص ۱.۷. ١‏ 

اکل يعدن عراب 

)٤(‏ محمد أبوزهرةء تنظيم الأسرة وتنظيم النسل» ص .٠ء‏ دار الفكر العربي؛ بدون بيانات أخرى. 





د ترحيب علماني: 

كان لقرار الحكومة التونسية منع التعدد صدى مختلف الأثرء فقد شعرت الشعوب 
الإسلامية بالأسف على هذا الإجراء القهريء في إسقاط حكم شرعيء ورأوا فيه جرأة غير 
مسبوقة وتحد سافر ليس للدين فحسب» ولكن للشعوب التي أحست أنها ما لبثت أن خرجت 
فا تاوا ارج خخ کدرا زان اا ر عا هی دل تقر انهه 
بالولاء. 
“انك هن ا و ار ات رات غل ات 
والقوانين هَتلَقَىَ القرار بالترحيب الكبير وعد قفزة تقدمية في سبيل تحرير المرآة التونسية 
يحمل في طياته بشائر تعميم التجربة على الأقطار الإسلامية الأخرى. 

فأصحاب الاتجاه العلماني لم يُخفوا هذه المشاعر وإنما صرحوا بهاء يقول الدكتور عزيز 
العظمة: «أما تونس فقد أنجزت أكثر تقنين للأحوال الشخصية تقدماً في الوطن العربي»('). 

وتعتبر منيرة أحمد فخروء قوانين الأحوال الشخصية العربية قاصرة عن تلبية حاجات 
المرأة العصريةء باستشاء قانون الأحوال الشخصية التونسي «الذي يبقى أفضلها على 
الإطلاق وأكثرها اقتراباً من تحقيق المساواة بين الجنسين في قضايا الأسرة والأحوال ‏ 
الشخصية»(. 

وتصريح الباحثة بأن التعديل التونسي أكثر القوانين العربية اقتراباً في تحقيق قيق المساواة, 
يدل على الطموح المتعلق بتغييرات أكبر في قوانين الأحوال الشخصية كي ينتقل التقنين 
العلماني لقوانين الأسرة من الاقتراب إلى التطابق مع ما يقره الغرب عبر مؤتمراته وإعلاناته 
العالمية عن أنواع الحقوق من خلال منظوره العلماني. وبتفصيل أكثر تفصح حفيظة شقير 
ذلك الطموح العلماني في مزيد من التغيير لقوانين الأحوال الشخصية مرورا عبر بوابة 
التجرية التونسية تقول: «إن التشريع التونسي يختص ببعض المكاسب بالنسبة للمرأة - إلغاء 
تعدد الزوجات» الطلاق القضائيء إباحة الإجهاض, التبنيء معاقبة الزنا بالعقوبات نفسها 


.۸۸ العلمانية من منظور مختلف» ص‎ )١( 
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بالنسبة للجنسين. هذه المكاسب تبقى منقوصة؛ ويستلزم نضالات من أجل دعمها بتحقيق 
المساواة بين الجنسين في العلاقات الزوجية, والاعتراف بالسلطة العائلية عوضا عن السلطة 
الأيوية»(١).‏ 
والمقصود بالسلطة الأبوية في عرفها مبدأ القوامة الذي خصه القرآن الكريم بالرجل؛ 
«ومن أجل تحقيق هذا فإن الإصلاحات القانونية تبقى غير كافية وتستوجب تغييراً في 
العقليات: هذا التغيير الذي يظل مريوطاً بتغييرات اجتماعية لازمة ونظرة جديدة للمرأة 
مملوءة بالثقة)(؟). 
وهل هذا التغيير للمجتمع والنظرة الجديدة للمرأة شيء غير علمنة الحياة والعقليات5!. 
ويدعو علمانيو الخليج مجتمعاتهم إلى اللحاق بالركب التونسي فيما يتعلق بقانون تعدد 
الزوجات وغيرها()؛ من القوانين الأسرية ويشرك صاحب هذه الدعوة «باقر سلمان النجار» 
دولاً عربية أخرى مثل الصومال والعراق واليمن الديموراطي. ضمن المجموعة الأولى, 
حسب تقسيمه لوحدات المجتمع العربي من حيث موقفها من المرأة إلى ثلاث مجموعات. 
وذلك لأنها «تبنت أنظمة اجتماعية متقدمة على صعيد المرأة تمائثل في ذلك بعض أنظمة 
التشريعات الغربيةء وهي على وجه التحديد التشريعات الأسرية0). ٠‏ 
وماذا التأكيد على الاحتذاء بتونس أكثر من سواهاء يجيب الباحث «هي البلد العربي الأكثر 
أخذا بنموذج التغريب»!"). 
فالعلمانيون متفقون على إيجابية التعديلات التونسية بالنسبة لهم وللمجتمعات العربية: 
كما أنهم لا يخفون قناعاتهم بأن الإجراء التونسي متأثر بالغرب» ومن ثم فهو تفريب لدستور 
الدولةء فقد مَس أصعب ما يمكن أن يحرف وهو الأحوال الشخصية:؛ لكن ثمة رأى لعلمانى 
الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية بعنوان «المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية»؛ بيروت. ط الأولى: ۱۹۸۲م. 
(1) د. باقر سلمان النجارء المرأة في الخليج العربي وتحولات الحداثة العسيرة. ص 45 المركز الثقاقي العربيء الدار البيضاء. بيروت, 
ط الأولى ...كم 
(؛) د. باقر سلمان النجارء الحقوق الاجتماعية للمرأة العربية: مجلة المستقبل العربي, السنة ۱١‏ العدد ۱۲۰ فبرایر ۱۹۸۹م ص ۸۷ - 
وهو في الأصل بحث قدم إلى: ندوة الخبراء حول المرأة العربية والتغيرات الاجتماعية والشقافية, القاهرة, ٠١-۱۲‏ يناير 1541م. 
والبحث منشور في كتاب (المرأة العربية بين ثقل الواقع وتطلعات التحرر)» إصدار مركز دراسات الوحدة العربيةء بيروت. ط الأولى؛ 
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مادي النزعة؛ فيه من الالتواء والتلون ما يخرجه من دائرة جموع العلمانيين لا من ناحية 
الأرديب بالتقري العزنيى الحديدةوكن من اة اعا هة الت راان امد 
الزوجات» يمكن أن يكون اجتهاداً شرعياً في فهم النصوص التي تُكوّن القواعد العامة 
للشريعة؛ ومقاصدها الكلية تقف مع خطيئة التعديل التونسي. فإذا كان تعدد الزوجات 
«حكم» شرعي و«العدل» مبدأ شرعي؛ فإن الاجتهاد يقتضي إذا تعارض الحكم مع المبدأ أن 
يقدم المبدأ ولا بد من التضحية بالحكم. وبهذا يكاد القرآن على حسب فلسفة أبوزيد «ضي 
تطور سياقه الداخلي يحرم بطريقة ضمنية - أو بدلالة المسكوت عنه - تعدد الزوجات(0. 

قدم أبوزيد هذه الدراسة حول آيات تعدد الزوجات؛ ثيتوصل إلى مدى صحة اتهام 
الإسلاميين هذه الأحكام بالعلمانية يقول: «ويكفينا هنا محاولة اكتشاف مدى العلمانية 
المنسوبة إلى نظام بورقيبة»"). 

مع أنه قبل نصه هذا بسطرين يقول: «ويستند الإسلاميون التونسيون إلى تجربة بورقيبة 
في تونس» ويستشهدون بكثير من الوقائع الدالة على معاداته للرموز الإسلامية: مثل هجومه 
الساخر على الزي الإسلامي ومجاهرته بالإفطار في شهر رمضان...(). 

ويعود في آخر بحثه ليؤكد قائلا: «السؤال الذي نختتم به هذا التحليل: هل حقق قانون 
الأحوال الشخصية التونسي النقلة العلمانية التي يوهمنا الإسلاميون أن بورقيبة حولها؟ واقع الأمر أن 
أطروحة الإسلاميين حول بورقيبة وعبدالناصر تنطوي على نوع من المغالطات التي يصعب تقبلها . 
أهم هذه المغالطات الربط - في حالة بورقيبة - بين سلوكه الشخصي وبعض آرائه وبين العلمائية... 
إن مجاهرة بورقيبة بالإفطار في رمضان - إن صح آنه حدث - سلوك غير لائق من رئيس دولة يدين 
مواطنوها بالإسلام دينا وعقيدة. 

إنه سلوك» يدل على مراهقة فكرية لا علاقة لها بأي منظور جاد حقيقي للحياة ناهيك بأن يكون 
سلوكاً معبراً عن علمانية في الفكر, تلك هي المغالطة الكبرى التي تسعى إلى تشويه العلمانية(). 

وليس الأمر كما يحاول أن يوهم أبوزيد قرَّاءه: بأن المسألة سلوك شخصي لحاكم: بل كان 
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ذلك عن خبث طوية؛ وقناعة بأن الصيام عنصر شلل لاحياة الاقتصادية والإنتاجية لجمهور 
الصائمين؛ وقد عزز ذلك المفهوم أحد العلمانيين بدراسات ميدانية؛ للإيحاء بسلبية أركان 
الإسلام(). 

ثم يرتكب مغالطة في حديثه عمًا يعتبره مغالطة فيقول: «المغالطة الثانية والأخطر في 
أطروحة الإسلاميين وهي الربط الميكانيكي بين «العلمانية» ومعاداة الأديان: وبينها وبين 
الإلحاد")ء كما يرفض مقولة اختصار العلمانية «بفصل الدين عن الدولة» أو «فصل الدين 
عن الحياة» ويقول كلتا العبارتين مخادعتان إلى حد كبير؛ وقد بحثنا الموضوع في الفصل 
الأول فن الرساقة ۰ ظ 

وضي آخر صفحة من كتابه يقفل بحثه بالنتيجة النهائية فيما يلح عليه من عدم علمانية 
التعطيل التونسي لتعدد الزوجات وغيرهاء فقال: «في سياق هذه المناهضة يأتي الهجوم على 
بعض التشريعات التي حللناها فيما سبق رغم جزئيتها ونقصها. هل تندرج هذه التشريعات 
داخل إطار العلمانية؛ أي التحرر من سلطة التأويلات الحرفية لانصوص الدينية؟ الإجابة 
بالقطع هي النفي. ليس دفاعاً عن إسلامية هذه التشريعات: لأن التشريعات التي تحاول 
السير في اتجاه التقدم نحو إقرار حقوق الإنسان لا تحتاج إلى دفاع أصلاء ناهيك أن تحتاج 
إلى تبرير. إن بين تلك التشريعات وبين العلمانية بوناً شاسعاً, هو البون بين توجهات النهبة 
الحاكمة في عالمنا العربي للتبعية للغرب؛ في استيراد التكنولوجيا وآليات السوق؛ وبين 
الوقوف بحزم ضد التأثر بمنجزاته الفكرية الإنسانية التي تقف وراء إنجازاته العلمية. 
والتكنولوجية ك «الديموقراطية» و«حقوق الإنسان». 

تلك هي الغايات التي يجب أن نسعى إليهاء ولا وصول إليها إلا من خلال «علمانية» حقيقية 
لا تنفي الآخر ولا تحاكم الفكر, بل تحرر العقل من أسر الحلول الجاهزة؛ سواء استوردت تلك 
الحلول من الماضي/التراث؛ أم استوردت من الجانب الآخر من البحر المتوسط»(). 

وأيوزيد في ختمه بحثه بهذه النتيجة التي ينفي فيها علمانية التعطيل التونسي لأحكام 

العلاقات الأسرية القطعية يمارسن - شعر أم لم يشعر- سلوکاً علمانياً ا يتدثر في اة 
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الأول بالتضليل المبين. فهو بعد استنتاجه بأن منع تعدد الزوجات وتحريمه يمثل وجهاً ومن 
أوجه الاجتهاد المستساغ شرعاء وتفسيرا تقدميا لأنه يسير في اتجاه التقدم نحو إقرار حقوق 
الأنسان::وهذا المتتلك لا معد انوؤيه فعلا علمافا: 

إن ما حصل خطوة من خطوات فصل الدين عن الحياةء في طريق تحقيق العلمانية, 
واجتهادات أبوزيد في إيجاد مبرر ديني لإلغاء الدين نفسه؛ وتسمية ذلك فهما تقدميا للدين؛ 
ما هو إلا أسلوب يجمع بين المراوغة والمخادعة والانتهازية كما وصفه العلماني الصريح 
عبدالهادي عبدالرحمنء في كتابه «قراءات في توظيف النص الديني)!(١).‏ 

وفي حصره تبعية النخبة الحاكمة للغرب, بأنهنا تتمثل في استيراد التكنولوجيا وآليات 
السوقء والوقوف بحزم ضد التأثر بمنجزاته الفكرية الإنسانية كالديموقراطية وحقوق 
الإنسان؛ بهذا الحصر يكون أبوزيد قد أسقط أخطر وأوسع استيراد., ألا وهو المفاهيم 
الغربية العلمانية ونظم الحياة والترويج لكل ما يهدم ثوابت العقيدة والأخلاق!! 

ثم أليست الديموقراطية و«حقوق الإنسان» الغربية ثمرة للعلمانية: وهو بهذا يؤكد متهما 
الإسلام العظيم بأنه لا يحقق العدالة التي هي من اختصاص الغرب الديموقراطي وقوانينه 
التي تحمي الإنسان!! 


ص النكير الإسلامي: 

أمة الإسلام - ولله الحمد - في سوادها الأعظم مخلصة لدينها وتعتز بانتماتها لإسلامهاء 
ومن مظافتر هذا (الاخلامن والاعهزاق انها آن حمسن خوابت الحقئدة أو الشريمة سنوي إل 
وترى الرفض الشعبي يتفجر عبر وسائل عديدة يعبر من خلالها الناس عن أفكارهم لهذا 
المنكر أو ذاك؛ فالأمة محصنة في مجموعها ضد المس المباشر لثوابت دينهاء ومن الطبيعي 
أن نجد تأثر شريحة ليست قليلة بشبهات الطاعنين في الدين: وما من أمة مهما بلغت درجة 
الحصانة فيها إلا وتخضع للسنن الاجتماعية التي أوجدها الله تعالى في الكون؛ ضفي فترات 
الضعف والاستعمار والتشرذم: يقع التأثير والاختراق والتغريب؛ لا سيما أن هذا الأمر بذلت 
فيه وسائل ماكرة وأموال طائلة وأساليب خبيثة: تراعي المراهنة على الزمن والعملاء 


الثقائيين, وفرض واقع تغريبي قسري على أقطار كثيرة من ديار الإسلام: ومع ذلك - كما 


.575١ سلطة النص «قراءات فى توظيف النص الديني»؛ ص‎ )١( 





ألمحنا - إذا حورب الدين وأحكامه المسلمةء فإن هذه الأمة تنتفض لدينهاء بما فيهم أولئك 
الذين لا يلتزمون بالأحكام الشرعية في حياتهم العملية؛ أو أولئك المتغربون في نمط 
معيشتهم» فإن بذرة الولاء مستكنة في نفوس من آمنوا بالله رباً وبالإسلام ديناً وبمحمد كله 

واا خط تارفن لشي هاون الأحوال اميه السريد تر وما تراز 
انا في بلاد المسلمين من مظاهر الإنكار إذا ما تعرض أحد لنبي الأمة أو كتابها أو ما 
انبثق عنهما من أحكام. 

أ ولم يتوقف الأمر على الشعوب» فإن الناس ينتظرون رأي العلماء؛ والمفكرين. فقد تصدوا 
كل حسب طاقته ومن موقعه؛ وبالوسيلة المتاحة لهذا التعطيل المؤسف لأحكام الدين أو 
للمحاولات التي افتربت من ذلك. ) 

وإذا كان بعض الزائفين يرون أن ما حصل في تونس لا يعدو كونه وجه من وجوه الاجتهاد 
الذي تحتمله النصوص. فإن كلمة العلماء اتفقت على أنها إجراءات علمانية غالية, كما اتفق 
العلمانيون على أنه إنجاز تقدمي علماني مستنير. 

فالشيخ محمد أبوزهرة يقول: «الجديد الذي لم يسبق في القانون التونسي والذي لا يعد 
من المبادئ الإسلامية في شيء؛ وهو من صادرات أوروبا النصرانية»!١).‏ وكأن الشيخ - رحمه 
الله - يراه تعديلا مستعارا يعبر عن روح الكنيسة وإفرازاتها التي ساهمت في علمنة القوانين 
والحياة الأوروبيةء فهو يقول, تعليقا على بند التعدد: «إن ظاهر الحكم بالسجن عاماً أو 
بغرامة قدرها أريعة وعشرون ألف فرنك, أو بهما معاء وأن هذا المنع مطلق؛ سواء أكانت 
هناك أسباب واضحة موجبة للتعدد أو لم تكن بل إن التعدد في ذاته جريمة تستوجب 
العقاب» وقد خدد العقاب» وذلك ما لم يعرف في الإسلام وعرف في نظام الكنيسة والقوانين 
المشتقة منها التي تتساهل في كل شيء إلا في تعدد الزوجات» واعتبرته من أخص مسائل 
النظام العام»("). 

أما الدكتور مصطفى السباعيء فإنه حمل حاكم البلاد مسؤولية هذا الجرم؛ لأنه «غربي 
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النزعة والثقافة والاتجاه,!١).‏ ) 

ومواقف الشيخ محمد الغزالي مشهودة في مواجهته لتعديلات قوانين الأحوال الشخصية 
المشبوهة؛ منذ عهد جمال عبدالناصرء وإلى ما عرف عند المصريين ب «بقانون السيدة 
جيهان» يقصدون قرينة الرئيس الراحل أنور السادات؛ التي كانت متحمسة لهء وقد هاجمه 
الشيخ في قاعة الشيخ محمد عبده بالأزهر؛ وصفقت له الجماهيرء ووقفت بجانبه. 

يقول القرضاوي: «وكان موقف الشيخ في هذه القضية مماثلا لموقف شيخنا الدكتور 
عبد ا شايع خود دالا الأكير شيغ الأزهرت :ولذا سقط الفانوق أو قد محمد فى قهده: 
ثم وجد من الشيوخ - للأسف الشديد - من أجازوه!»!"). 

أما على صعيد الجهاد بالقلم؛ فلخطورة الموضوع: ولشدة الهجمة الشرسة على هذا الحكم 
الشرعي والتسلل من خلاله لغمز الإسلام وتغيير أحكامه» فإن الشيخ الغزالي أبلى بلاء 
حسناً ضد الحاقدين والمأجورين منذ دخول الاستعمار أقطارناء لذا نجد الغزالي لايترك 
فرصة يمكن فيها الكلام على الموضوع إلا ونجد له رأياً فيه قال في «فقه السيرة»: «أثار 
بعض الكاتبين غباراً حول مبدأ تعدد الزوجات؛ وحاولوا تقييد ما أباحه الإسلام من ذلك أو 
منعه...("). ويطيل في الرد والشرح» وتمر سنوات طوال تمتد إلى ما بعد أحد عشر مؤلفا 
لهء ليثار الموضوع بأقلام صخفيين أيضا) فيرد عليهم في كتابه «كفاح دين» متهما إياهم 
بأدوات الغرب المسيّرة من الخارج فيقول: «والمسلاة التي يلجأ إليها الصحافيون في الأيام 
الأخيرة: والتي تشبه أعراض المرض المزمن هي (تعدد الزوجات وإباحة الطلاق). ويظهر أن 
«السادة» الذين يحركونهم من وراء ستار يرون أن قوانين الأحوال الشخصية في مصر هي 
آخر ما بقي من التراث التشريعي للإسلام. ولذلك يجتهدون في الإتيان عليه حتى ينفضوا 
أيديهم في ارتياح من آخر حياة قانونية للإسلام»*). 

والغزالي إذ ينتقد العلمانيين فإنه ليس إقليمي النزعة: وإنما رجل عقيدة: لذا من خلال 
مناقشاته لبني قومه المتغربين تحت عنوان «حول إصلاح قوانين الأحوال الشخصية»» «يشير 

۰ .۸۹ المرأة بين الفقه والقانون, ص‎ )١( 

(؟) الشيغ الغزالي كما عرفته, ص 5/4 - .18. 

(؟) فقه السيرة؛ ص 556. 


)٤(‏ المرأة في منهج الإمام الغزالي» سهيلة الحسيني, ص ٩۹٩۱ء‏ دار الرشاد. القاهرة» ط الأولى: 415اه-1954م,. 
(2) كفاح دينء ص ۲۱۷» دار الكتب الإسلاميةء القاهرةء ط الرايعة؛ 1945م. 





إلى القانون التونسي الذي يجرم ويوقع العقوبة على من عدّد في الزواج» فيقول: «نسمع 
صيحات رتيبة متكررة مصرة على تعديل قانون الأحوال الشخصية: وجعل الزواج بامرأة 
أخرى جريمة يعاقب القانون لاقترافها. أي أن المراد تحريم الحلالء وتحليل الحرام(). 

الفزالي وهو ينقض هذا التعديل عقلا ونقلاء يركز الأضواء على أخلاقيات وقيم دعاتهاء 
فإذا كان لكل اسم من مسماه نصيب كما يقولون: فإن نسبة الدعوات إلى أصحابها تجلي 
للباحث مراميها وبكشف المستوى الهابط لهم خير سبيل لإسقاط الفكرة من أساسها. يقول 
الشيخ: «أفلح الاستعمار في تكوين جيل يستحي من الانتساب للإسلام ويكره أن يُرى وهو 
يقوم بشيء من شعائره. خصوصا بين المثقفين الكبار والطبقات التي تهياً للحكم والنفود. 
الواحد من هؤلاء يحب أن يراه الناس خارجاً من حانة ولا يحب أن يروه خارجاً من مسجد . 

ومن السهل عليه أن يوصف بأنه زنى بعشرة نسوةء لكن وجهه يسود لو قيل: متزوج من 
اثنتين...(). 

والغزالي يقر بأن هناك من أساء استعمال حقه في تعدد الزوجات» لكنه يرى أن العلاج 
يكون بالفهم الصحيح للدين ومن أبنائه الغيورين عليه» أما أطروحات العلمانيين لعلاج 
التمدد. فالغزالي يؤكد أنه «من المستحيل أن نقبل كلاماً في تحريم تعدد الزوجات من أناس 
قضوا أعمارهم مع مثات النساء". 

لم يقف نقد الغزالي لمشروع تعديل قوانين الأحوال الشخصية عند مضامينهء ورجاله 
الذين يروجون له؛ وإنما امتد نقده إلى المسمى ذاته. فتحت عنوان «ضجة مفتعلة ينكرها 
الدين والواقع» قال: «تتبعت بشيء قليل من الدهشة اللغط الطويل الذي احترف إثارته بعض 
الناس حول ما يسمى بقوانين الأحوال الشخصية. وأريد أن أنفي أولاً وجود هذه التسمية في 
ميدان الفقه الإسلامي وأن أرفض الإيماء المقترن بها . 

فشرائع الأسرة ليست أحوالا شخصية تهم أصحابها وحدهم من حقهم أن يبقوها إذا ‏ 





)١(‏ المصدر نقسه؛ ص .؟؟. 
(؟) سهيلة الحسينيء المرأة في منهج الإمام الفزالي: ص 1917 -158. 
(؟) محمد الغزالي؛ هذا دينناء ص ١19‏ دار الشروقء القاهرة: ط الخامسة, ١..؟م.‏ 





قاووا ال يقيووها إداشافو ٠‏ ظ 

وإذا كان هذا العنوان إصطلاحا فنيا محضا فهو ليس من صنع علماء الإسلام: ويبدو أنه 
مترجم عن اللغة الفرنسية ولا وجود لكلمة قوانين الأحوال الشخصية في كتبنا الفقهية 
كلها»(). 


.557 محمد الغزالي؛ كفاح دين. ص‎ )١( 





المطلب السادس 
الرد على شبهات العلمانيين في 
التعدد 


إبطال شبهاتهم في تعدد الزوجات 


لن نعيد سرد شبهات العلمانيين في إبطالهم إباحة الشريعة الإسلامية تعدد الزوجات 
بالشروط والضوابط التي رعتها بغية تحقيق العدل. 

فقد استعرضنا هذه الشبهات من خلال ثلاثة مباحث؛ في ثلاث صور الأول دور الإعلام 
في تسوية تعدد الزوجات والثاني إرجاع العلمانيين التعدد إلى الظروف الاجتماعية 
زإسفاطيع الأفتلاخات الى اذكلها الوحئ غلئ :هذا التعدد الثالك دير د الأنظية 
قوانين الأحوال الشخصية في التعدد ومناصرة جموع العلمانيين كتّاباً ومؤسسات لإجراءات 
الحكومات. 

وهذا المبحث سوف نأخذ منحاً آخر في نقاش شبهاتهم حول موضوع تعدد الزوجات, 
وهي القضية الأكثر تداولاً وإثارة في الأوساط الثقافية والقانونية والشعبية على حد 
سواء. حيث انني آثرت أن أكتفي بالمناقشة التفصيلية لأبرز العلمانيين الذين تناولوا 
فوضنوع تمده الزونجات: ووفعاختيارئ على الذكقور تمدن عافد ابوزيد: لعدة امور اول 
لأنه يمثل المندوبء أو الناطق الرسمي لجمهور العلمانيين في عالمنا الإسلامي» ولأنه خدم 
إعلامياً حتى صار رمزاً ثقافياً مضخماً بسبب أفكاره الجريئة وأبحاثه العلمية كما يروج له 
اتصبازة: 

وثانياً: لأنه أفرد كتاباً للمرأة ناقش فيه القضايا المعروفة والمتداولة في المعارك الثقافية 
بين الإسلاميين والعلمانيين. وقد روج الكتاب بشكل دعائي كبير(. 

وثالثاً: وهو الأهم المنهج الخطير الذي سلكه أبوزيد في إقرار باطله؛ وإبطال أحكام الله 
تعالى؛ ألا وهو تفريغ النص من محتواه ليس باستخدام المنهج التاريخي الذي درج عليه 
الماركسيون: وإنما من خلال استخدام علم أصول الفقه والقواعد الفقهية في حريه لثوابت 


)١(‏ مجلة العربي, إصدار وزارة الإعلام في الكويت, عدد (0.7) يناير ١..؟؛‏ ص ۲۱۸ عرض سعدية مفرح لكتابه (دوائر الخوف» قراءة في 
خطاب المرأة). 


٠ 


الأحكاء('). وقد كشف الكاتب عن جهل عريض تماساً لصاحبه الأقل ذكاء والأكثر جهلاً 
محمد شحرور في كتابه «القرآن والكتاب - قراءة معاصرة).. 

وبإبطال منهج أبوزيد. والكشف عن صلته الضحلة والمضحكة بهذا العلم الجليل (علم 
أصول الفقه) الذي هو من مفاخر الحضارة الإسلامية التي تمزج بين وظيفة اللغة والعقل ضي 
فهم النصوص. أقول الكشف عن هذا المستوى المتدني من معرفة هذا العلم المحكم وتطبيقاته 
الملتعثرة والمخلطة في جزئية تعدد الزوجات ينسحب على بقية الأبواب والموضوعات التي 
طرحتها(". 

-١‏ يقول في معرض حديثه عن أهم التغيرات الملحوظة في قانون الأحوال الششخصية 
التونسي: «ولعل أهم تلك المتغيرات من منظور الذين يطالبون بتطبيق أحكام الشريعة تطبيقاً 
حرفياً أمران: الأول منع التعدد؛ والثاني: جعل الطلاق مرهوناً بحكم القضاءء(). 

وتقف عند كلمة: «تطبيقاً حرفياً» هذه الكلمة تدل على جهل الكاتب بالمذاهب الفقهية أو 
على الأقل تجاهله (أي تعمده الجهل) وذلك لأن المذاهب الفقهية تتنوع بين مدرسة الرأي 
ويتزعمها المذهب الحنفي ومدرسة النص ويتزعمها المذهب المالكي - على خلاف في ذلك 
بين المؤرخين - إذ يعتبر بعضهم المذهب المالكي من مدارس الرأي لكثرة استعمال المصلحة 
والاستحسان حتى لَقَبَةُ البعض بفقه المصالح لأنه أكثر المذاهب الفقهية استعمالا للمصلحة. 
يليه المذهب الحنفيء والمالكي يكثر من الاستحسان لكنه يلي الأحناف في استعمالهم 
للاستحسان. ) 

ويأتي الشافعية والحنابلة بين بين. وليس من بين المذاهب من يقف أمام النص وقوفاً 





)١(‏ وقد نشر أبوزيد مقالاً بعنوان (المقاصد الكلية للشريعة: قراءة جديدة) في مجلة العربي» عدد مايى سنة 1544م يقترح في المقال 
استبدال المقاصد الشرعية الخمسة (الحفاظ على النفس, والدين والعقل. والعرض. والمال). بعبادئ كلية ثلاثة هي: العقل والحرية. والعدل 
«باعتبارها منظومة من المفاهيم المتماسكة المترابطة من جهةء وهي تستوعب المقاصد الخمسة التي استنبطها علماء أصول الفقه من جهة 
أخرى». لأن المقاصد الخمسة التي حددها الأصوليون - بنظر أبوزيد - ليست (مبادئ كلية). وانظر: نقد اطروحته عند محمد عمارة في 
كتابه: « معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام», ص ٠٠١‏ وما بعدهاء 

)¥( وقد قام الدكتور صلاح يعقوب بتنفيذ مفصل لاطروحات شحرور في تعدد الزوجات وغيرها في رسالته للدكتوراه العلمانيون 
والقرآن دراسة موضوعية. لذا أردنا تكميل المهمة وليس تكرارها فاخترنا أبوزيد نموذجاء وفي رأيي هو أخطر من تفسيرات شحرور ذات 
الطابع الماركسي الحرفي المشكوف. 

(؟) لقد استعنت في هذا النقد الاصولي. بالعالم الفاضل الدكتور حسنين محمود حسنين, أستاذ أصول الفقه في جامعة الأزهر وجامعة 
الكويت فجزاه الله خيراً. ْ ا 

(؛) دوائر الخوف قراءة في خطاب المرأة. ص ۲۸. 


حرفياً إلا أهل الظاهر. 

۲ - يقول الكاتب: «ولا سبيل أمامنا الآن لمعرفة الأسانيد والأدلة الشرعية التي استند 
إليها المشرع التونسي حين وضع مادة تحريم تعدد الزوجات'. 

والنص الذي استقى منه الكاتب تجريم تعدد الزوجات: توجد معه المذكرة الإيضاحية وكان 
بوسعه البحث عنها ان كان صادقاً في دعواهء ولغله لم يجد في المذكرة الإيضاحية ما يجعله 
يرد به على القائلين بالتعدد . 

لذلك قال: «وهل يمكن أن يكون قد استند ال القواعد الفقهية الخاصة بالمصالح 
المرسلة أو درء المفاسد أو الاستحسان...إلخ». 

بل وتصور أن يكون هناك سجال عنيف حول هذه المعاني وتصور أيضا أن دعاة تطبيق 
الشريعة يمكن أن يدعوا أن تعدد الزوجات أمرٌ مباح لا يعارض بهذه القواعد. 

ونفهم من هذا أنه لا يقرأ ما يكتبه الفقهاء: وإنما يقرأ لمن هم على شاكلته ممن يرفضون 
الشريعة الإسلامية ويحاولون التملص منها. 

ثم إن المصالح المرسلة ليست قاعدة فقهية وإنما هي دليل من أدلة الأحكام المختلف فيها 
بين العلماء من حيث قبولها أو رفضهاء ومن حيث شروط العمل بها . 

أما المصلحة فهي كما يقول الخرالن غيارة في الاميل عن جب متقعة | واذه مضدرة ولا 
نتعني به ذلك فإن جلب المنفعة ودفع المضرة مقاصد الخلق - وصلاح الخلق في تحصيل 
مقاصدهم - لكنا نعني بالمصلحة المحافظة على مقصود الشرع ومقصود الشرع من الخلق 
خمسة وهو أن يحفظ عليهم دينهم ونفسهم وعقلهم ونسلهم ومالهم فكل ما يتضمن حفظ 
هذه الأصول الخمسة فهو مصلحة وكل ما يفوت هذه الأصول فهو مفسدة ودفعها 
مصلحة("). 

وهذه المصلحة ان شهد لها شاهد من الشرع فهي معتبرة وحجة ويرجع حاصلها إلى باب 
القياس وهو اقتباس الحكم من معقول النص والاجماع( وان شهد الشرع بيطلانها فلا 
يجوز التمسك بها باجماع الأمة. وهي تلك التي يظن الناس أنها مصلحة ويأتي حكم الشرع 


.586 المصدر السابقء ص‎ )١( 
.ه١١۲۲ الطبعة الأميرية‎ ۲۸١ المستصفی» ج ١ء ص‎ )۲( 
.۲۸٤ (؟) المصدر السايقء ج۱ ص‎ 


على خلافها كالتسوية بين الأنثى والذكر في الميراث فقد جاء الشرع على خلاف ذلك في 
قوله تعالى: #يوصيكم الل في أولادكم لكر مغل حَظ لين وهذه لا يجوز العمل بها باجماع 
أهل العلم. ولا عبرة لمن خالفهم من ذوي الأهواء. 

والمرسلة هي تلك التي لم يشهد الشرع لا لبطلانها ولا لاعتبارها. وهي مترددة بين 
الاعتبار والالغاء وهي محل النظر بين العلماء عمل بها مالك واشترط الغزالي ومن وافقه أن 
تكون ضرورية كلية قطعية. 

ومجال إعمالها عند عدم النص ومعنى ذلك أنه يشترط للعمل بها عدم معارضتها للأدلة 
المتفق عليها وإلا كانت مصلاحة ملغاة(). 

أما عن «درء المفاسد» فإن كتابتها بهذا الشكل دليل على جهل الكاتب؛ وصحتها: «درء 
المقاسد مقدم على جلب المصالح» وهي قاعدة من فواعد الفقه الكلية المنبثقة عن المصالح 
وهي منبثقة أيضا عن قاعدة «الضرر يُزال» المأخوذة من حديث رسول الله يَكَهٌ: «لا ضرر ولا 
ضرار!). 
ولأن اعتناء الشارع بالمنهيات فوق اعتنائه بالمأمورات لقوله يي «ما نهيتكم عنه فاجتنبوه. 
. وما آمرتكم به فأتو منه ما استطعتم» فإنما أهلك الذين من قبلكم كثرة سؤالهم واختلافهم 
على آنبيائهم. ولا مجال لاعمالها هنا حيث النص من مقررات الشريعة التي لا يجوز بحال 
تجاوزه. 
أما الاستحسان فهو: 





.)١١( سورة النَسّاءء الآية‎ )١( 

(؟) المستصفى ١/931؟:‏ مختصر ابن الحاجب» ۲٤١/١‏ الأحكام للآمدي ١۲ء‏ منهاج البيضاوي .٠١١/١‏ 

(۳) د. حسنین محمود حسنين» مباحث في أدلة الأحكام والأدلة المختلف فيهاء ص ١855‏ وما بعدها. 

(٤(‏ الحديث في ابن ماجه: كتاب الأحكام, باب: من بنى في حقه ما يضر بجارهء رقم: .5581554, من حديث عبادة بن الصامت وابن 
عباس رضي الله عنهما. وفي الموطا: كتاب الأقضية, باب: القضاء في المرفق, رقم: ١؟.‏ وخرجه الحاكم والبيهقي من حديث أبي سعيد الخدري 
رضي الله عنهء وقال الحاكم عنه: صحيع الإسناد على شرط الشيخين. ۰ 

وقال ابن رجب: وقد استدل الإمام أحمد بهذا الحديث وقال: قال أبوعمرو بن الصلاح: هذا الحديث أسنده الدارقطني من وجوه 
ومجموعها يقوى الحديث ويحسته. وقد تقبله جماهير أهل العلم واحتجوا به. وقال: وقول أبي داود: انه من الأحاديث التي يدور الفقه 
عليهاء يشعر بكونه غير ضعيف. والله أعلم. وقال الإمام النووي: وله طرق يقوي بعضها بعضا. قال: محقق جامع الأصول: وهو كمال قال. 

انظر: الدكتور مصطفى البغاء ومصيي الدين مستورء الوافي في شرح الاربعين النووية» ص .۴١١‏ مؤسسة علوم القرآن ط الثانية 
۰ ه- .1948م بدون بيانات أخرى - وابن الأثير. جامع الأضول في أحاديث الرسول. بتحقيق عبدالقادر الأرنؤوط»؛ جا ص .1٤٤‏ مكتبة 
الخلواني. ١1191١ه-‏ 1911م. 

(5) أخرجه البخاري في الاعتصام بالكتاب والسنة؛ باب: الاقتداء بسنن رسول الله وي رقم: 310/7 وأخرجه مسلم في الفضائل. باب: 


توقيره وَقِكِ ورك إشهار سؤاله عما لا ضرورة إليه؛ رقم: 31251 





ما ن ارون ا ها غ ا ووو کاس کی کی ا 
قياس جلي( . ) 

أو هو «ترك وجه من وجوه الاجتهاد غير شامل شمول الألفاظ بوجه هو أقوى»» أو بعبارة 
أخرى العدول في مسألة عن مثل ما حكم به في نظائرها إلى خلافه بوجه هو أقوى)("). 

وهو في هذه الحالة ترجيح نص على آخر أو تخصص نص بآخر أو تخصيص علة... إلى 
آخر ما قاله العلماء(). 

ملعال ها فمن اف فسا رطن ون تقنيق ار مفصنيدن هلة : 

وإذا كانت المسألة في نظر أبوزيد مسألة مصاحة فإن التعدد في صالح المرأة علاج : 
تخالا رة وراه ا واا و اة وان يف الكايلات: 
والمثليات) ويعد هذا من استحسان الشارع. 

دول ضر انرز يدر أن اة دد اتزوجاف صرب من انشن الراجة 
الاتباع...إلخ(. 

هذا في مخيلة الكاتب فقط فما من مسلم مهما كانت درجة ثقافته إلا ويعلم أن مبدا 
التعدد أمر مباح وليس واجبا. فمن أين أتى بهذه الفكرة ثم إن التعبير بالسنن الواجبة (وان 
كان تعبيراً لغوياً وليس مصطاحا علميا - لوضوح الفرق بين الواجب والسنة - لكن لا ينبغي 
اكتسنينوية ف جال الك ار حت لا يكن تاك خاط بين المت اللغوى امن 
المصطلح عليه. 

؛ - ويقول: «وأيا كانت الحجج والأسانيد التي يمكن للمشروع التونسي أن يقدمها سيجد 
السلفي مجالا للطعن فيها»(©. ٠‏ 


وأين هي تلك الحجج؟ 
6 - يقول الكاتب: «ولكن عمر تخطى حكم النص في عام الرمادة ولم يقطع أيدي العبدين 
اللذين سرقا Mk...‏ ۰ 


)١(‏ التلويع على التوضيح ۸١/۲‏ وما بعدها. 

(۲) کشف الأسرار» ۲/۲. 

(۲) يراجع باب الاستحسان» كشف الأسرار» التلويع - أصول السرحسني - الموافقات ج »٤‏ ص۸١٤۱‏ وما بعدهاء الاعتصام ج ۲ء ص١١٣٠‏ 

(4) انظر: خاشع حقيء تعدد الزوجات أم تعدد العشيقات...؟! (دراسة علمية مقارنة). والكاتبة الألانية المعروفة استرفيلار في واحد من 
انور عدبها دق الرهل في التؤوج باككرر من واهدة ومن 1 اقريقة البالى مليفان: 

.۲۸۱ دوائر الخوف» ص‎ )۷(.)( )٩( 


سس لاإ E‏ 


نقول لم تفهم النص ولم تفهم ما فعله عمر رضي الله عنه؛ فما فعله عمر ليس اجتهاداً 
في النص» فالنص واضح الدلالة في قطع يد السارق. وما فعله عمر إنما هو اجتهاد في 
تطبيق النص على المسائل التي يتناولها أو بمعنى آخر اجتهاد في تحقيق مناط النص: فما 
فعله عمر هو أنه وجد شبهة يدرأ معها الحد عملا بقول الرسول يَكلِ: «ادرءوا الحدود 
بالشبهات ما استطعتم'ء فكانت المجاعة شبهة منعت تطبيق النص('. 

يقول الكاتب ونبد بالنص الذي يبيح التعدد وكتب النص خطاً هكذا «فانكحوا ما طاب 
لكم من النساء مثنى وثلاث ورباع أو منا ملكت أيمانكم»!") وصحته «إفانكحوا ما طَاب کم من 
الّساء مت وثلاث ورباع إن خفتم ألا عدوا فواحدة أو ما ملكت أيمانكمً4(). 

ويقول بعد ذلك في نفس الصفحة لماذا يتمسك السلفيون الحرفيون بدلالة النص. 

وسبق أن رددنا على كلمة الحرفيين. 

أما كلمة دلالة النص فإن الكاتب لا يفهم المعنى الاصطلاحي لكلمة دلالة النص ويستعمل 
المعنى اللفوي لها. وهذا يوقع القارئ في لبس. فهي: «فهم غير المنطوق من المنطوق بسياق 
الكلام ومقصوده»!”) وهو ما يسمى بمفهوم الموافقة عند غير الحنفية. 

ومع هذا فسوف نسير مع المعنى اللغوي لهذه العبارة. 

ونقول: «أو ما ملكت أيمانكم» لا تدل على المعنى الذي أشرت إليه لا لغة ولا التزاما وهو 
ما اسيمته (تاريخية النصوص الدينية) وكل ما دلت عليه (أو ما ملكت أيمانكم) هو إباحة 
ملك اليمين عند وجوده. هذا أولا. 





)١(‏ أخرجه الترمذي رقم ٠٤١١١‏ في الحدودء باب ما جاء في درء الحدودء وفي سنده يزيد بن زياد الدمشقي» وهو متروك» كما قال الحافظ 
في التقريبء وقد روي مرفوعاً وموقوقاً. والموقوف أصح كما قال الترمذيء وأصح ما فيه في الموقوف حديث سفيان الثوري عن عاصم بن 
أبي وائل عن عبدالله بن مسعود موقوفاً قال: «ادرؤوا الحدود بالشبهات, ادفعوا القتل عن المسلمين ما استطعتم» قال الحافظ في 
«التلخيص:: ورواه ابن حزم في كتاب الاتصال عن عمر موقوقاً عليه باسناد صحيح» وفي ابن أبي شيبة من طريق ابراهيم النخعي عن 
عمر: لأن أخطأ في الحدود بالشبهات. أحب إلى من أن أقيمها بالشبهات. انظر جامع الأصول. بتحقيق الأرنؤوط: ج ؟, ص 1.۲. 

(؟) انظر الرد على هذه الشبهة يتوسع. محمد سعيد البوطي. ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية» ص .٠٤١‏ ومحمد عمارةء النص 
الإسلامي بين الاجتهاد والجمهود والتاريخية؛ ص .0١‏ 

.5517 دوائر الخوق: ص‎ )١( 

(4) سورة النساء. الآية (؟). 

() انظر: اليزدوي. كشف الأسرار» ج ١ء‏ ص آلا. 


وثانيا: القرآن الكريم نص إلهي وليس كلاماً لبشر حتى يقال إنه فعل التاريخ. وهذا أمر لا 
تفهمه وأردت بما قلته هنا وما ذكرته بعد ذلك الوصول إلى التدرج في التشريع حتى نصل 
إلى أن التعدد كان مرحلة ثم انتهى بنص القرآن. 

ولن يتأتى لك هذا المعنى أبدا والله تعالى لو أراد ذلك لنص على التدرج كما فعل في تحريم 
الريا وكما فعل في تحريم الخمر جاء الحكم فيهما متدرجاًء فبدأ بالخمر ب #يسألونك عن 
الخمر والميسرقل فيهما إِثْمٌ كبير ومنافع للناس وإثمهما أكبرٌ من نفعهما74) ثم لإيا أيها الذين 
آمنوا لا تقربوا الصلاة وأنتمٌ سكارى حتى تعلموا ما تقولون04) ثم لإيا أيها الذين آمنوا إنما 
الخمرٌ والميسرٌ والانصابٌ والازلام رجن من عمل الشيطان فاجتنبوه لعلكم تفلحون74". 

وي رم الريا تدرج في خطوات فبين أولا الفرق بين الريا والزكاة في قوله تعالى: وما 
آقیتم من ربا يربو في أَمُوال النّاس فلا يربو عند اللّه وما آتيم من زَكاة تريدون وجه الله فأولئكَ هم 
المضعفون4(). 

ثم جاءت الخطوة الثانية تبين أن الريا ظلم وبسببه حرم الله على اليهود كثيراً من الطيبات كما 
جاء في سورة النساء: #فبظلم من الذين هادوا حرمنا عليهم طيبات أحلت لهم وبصدهم عن 
سبيل الله كثيراء وأخذهم الريا وقد نهو عنه وأكلهم أموال الناس بالباطل: وأعتدنا للكاضرين منهم 
عذاباً أليماً» ©. 

ثم جاءت الخطوة الثالثة وهي النهي عن تعاطيه ولكن لأقبح صورة كانت شائعة عندهم فقال . 
في آل عمران: يا أيها الذين آمنوا لا تأكلوا الربا أضعافا مضاعفة واتقوا الله لعلكم تفلحون4(). 
- ثم جاء التحريم البات القاطع لكل صوره وأشكاله في سورة البقرة: #الذين يأكلون الريا لا 
يقومون إلا كما يقومُ الذي يتَحَبّطّه الشيطانٌ منّ الس ذلك بأنهم قالوا إنما البيع مثل الرياء 
وأحل الله البيع وحرم الريا)". 

ولو أراد الله تعالى أن يحرم التعدد على طريقة التدرج كما ادعيت لجاء على هذه الصورة 
المعهودة في القرآن لا كما تخيلت أنت بعد خمسة عشر قرنا وكأن الذين سبقوك لم يفهموا هذا 
الي 

ومن ناحية أخرى لو كنت تنظر إلى البعد التاريخي لفهمت مسلك القرآن الكريم فحينما 

)519( سورة البقرة: الآية‎ )١( 

(1) سورة النساء, الآية (5) 

(؟) سورة المائدة, الآية (-5) 

(؛) سورة الروم, الآية (9؟) 

(0) سورة النساء, الآبية (.17), (111). 

(1) سورة آل عمرانء الآية (.؟1). 

(۷) سورة البقرة الآية (ه/؟). 


SE E لإا‎ 


نزل الوحي على محمد ود ألفى كثيراً من الأعراف التي لا تتفق مع طبيعة الإسلام دفعة 
واحدة ومنها ما هو خاص بالزواج كنكاح الشغار وغيره من الأنكحة الفاسدة وأبقى على 
الزواج المعروف الآن مع الغاء أو تعديل ما يراه المشرع ومنها تقييد عدد الزوجات وهذا هو 
أسلوب القرآن التاريخي كما فعل في المعاملات ألغى بعض البيوع وعدل البعض وأقر البعض 
الآخرهذا هو مسلك القرآن أما التدرج فبنص صريح كما في الخمر والريا أو الالفاء أو 
التعديل أو الاقرار. أما كونك تستشف هذا من عندك فقول لم يهتد إليه أحد طوال الخمسة 
عشر قرنا الماضية فضلا عن أنه لا دليل لك فيه. 

يقول أبوزيد: «ووضع النص في سياقه الأوسع يكشف لنا عن بعد مهم من أبعاد الدلالة هو 
البعد المضمرأو المسكوت عنه في الخطاب!") هذه عبارة من لا يفهم الأسلوب العربي 
والمنطق اللغوي وقواعد أصول الفقه. 

الاضمار في اللغة هو حذف بعض الكلمات والاكتفاء بالسياق للدلالة عليها كما في قوله 
تعالى: لإواسأل القرية74) فالمحذوف هو أهل القرية ويسميه اللغويون بالاضمار ويسميه 
الأصوليون بدلالة الاقتضاء ويسميه البعض منطوقاً غير صريع". 

أما المسكوت عنه فالدلالة عليه تعرف من المنطوق ويسمى دلالة المفهوم وهو قد يكون 

مفهوم موافقة إن كانت علة الحكم في السكوت عنه هي نفسها علة الحكم في المنطوق كما 
في قوله تعالى: لفلا تقل لهما أف04). ومنه يعرف تحريم الضرب وما شاكله لوجود علة 
التأذي وقد يسمى بالقياس الأولوي أو بفحوى الخطاب ولحنه. 

وقد يكون المفهوم مخالفاً للمنطوق لوجود نقيض العلة وقد يسمى قياساً عكسياً. ولا مجال 
لهذا هنا. ٠‏ 

المهم أن العلماني يقول بعد ذلك: «في نصوص أخرى يتحدث القرآن عن نفس القضية, 
قضية الزواج فيقول: «وان خفتم ألا تعدلوا فواحدة) أولا: ليست هذه الآية نصاً آخر وإنما 


..۲۸۹ دوائر الخوف, قراءة في خطاب المرأة. ص ۲۴۸۸ء‎ )١( 
)45( (؟) سورة يوسفء الآية‎ 

(؟) انظر مختصر اين الحاجب» ج ۲؛ ص .۱۷١‏ 

.)۲١( سورة الإسراءء الآية‎ )٤( 


(5) دوائر الخوفء قراءة فى خطاب المرأة. ص۲۸۹ . 


0 O 


هي نفس السورة السابقة. 

ا او س ا ن حدق 1116 كم هو جاهل لم يرع إلى القزان: از اراد أن يونم 
الناس بأن هناك أكثر من نص يؤكد المعنى الذي أراده هو0(5). 

ويقول بعد ذلك في نفس الصفحة ۲۸۹ «لكن الآية الثالثة - في نفس الموضوع - تحسم 
الموقف تماماً وتكاد تلغي التعدد وهي قوله تعالى: #ولن تعدلوا بين النساء ولو حرصتم74) 
ثم يرى أن هذا يعد «نفيا مطلقاء") وصحة الآية("): #ولن تستطيعوا أن تعدلوا بين النساء ولو 
حرصتم004. 

بمَا أن الكاتب وصل إلى هذه النتيجة على طريقة: «لا تقربوا الصلاة» فلم يربط هذا 
الجزء من الآية بما قبلها ولا بما بعدها وعليه أن ينظر إلى الآية السابقة وتكملة هذه الآية 
ليعام المعنى. 

فالآية السابقة رقم (4؟١)‏ من سورة النساء وهي تعالج نشوز الرجل فالآية لم تنف العدل 
المطلق بجميع وجوهه وإنما نفت نوعا منه وبالتالي فلا تنفي التعدد. وفرق بين ولن تعدلواء 
وبين لن تستطيعوا فأتى الكاتب ب (لن تعدلوا) عمداً أو جهلاً فإن (لن تعدلوا) نفت العدل 
المطلق (أما لن تستطيعوا أن تعدلوا) فيها أن الزوج يحاول أن يعدل ولكن لن يصل إلى تمام 
العدل. فرغبته في العدل موجودة. 


.)5( سورة النساء, الآية‎ )١( 

(؟) ما صنعه أبوزيد جناية متعمدة في التلاعب بالآيات القرآنية لتحقيق أهواء شخصية وليمرر بهذا التدليس والتحريف المعنى 
الذي يريد على قرائه. وليس هذا التحريف المقصود بجديد على أبوزيد» فسبق أن حرق على الشيخ محمد أبوزهرة حيث أضاف إلى ما 
نقله عنه من كلام عن الامام الشافعي مالم يوجد في النص الأصليء أيضا ليؤكد مغالطته في اتهام الشافعي بالعمالة لبني أمية!! وهو 
المولود بعد سقوط دولتهم ب (18) سنة. وقد كشف هذا التزوير محمد جلال كشك في مقال ساخن بعنوان « من الإمام الشافعي إلى المعلم 
نصر... فضيحة تاريخية جامعية», مجلة أكتوبر - الأحد ١4‏ نوفمبر 1997 والمقال منشور في كتاب «قصة أبوزيد وانحسار العلمانية في 
جامعة القاهرة». جمع الدكتور عبدالصبور شاهين, دار المعلم الثقافية - الاحساء - المملكة العربية السعودية - ودار النصر الإسلامية, 
القاهرة؛ دون بيانات أخرى. كما كشف الدكتور رفعت عبدالمطلب في كتابه «نقض كتاب نصر أبوزيد ودحض شبهاته »٠‏ ص ١٤ء‏ مكتبة 
الخانجي - القاهرة - ط الأولى: 1417ه-1993م. تدليساً آخر حيث نسب أبوزيد كلاماً للشافعي نقيض مذهسه؛ وبالرجوع الى المصدر 
الأصليء كتاب « الام للشافعي » تبينت الحقيقة!! 

)٤( .)۳(‏ دوائر الخوف» قراءة في خطاب المرأة» ص ۲۸۹. 

(5) يقول استاذ أصول الفقه في جامعة الكويت الدكتور حسنين محمود حسنين: تكرار الخطأ في الآيات القرآنية مع إمكانية الرجوع 
إلى القرآن الكريم خاصة في ظل وجود فهارس تشير إلى مرجع الآيات من سور القرآن قد يعني أن هناك تعمداً حتى يثبت دعواه وحينئذ 
ينطبق عليه قول الله تعالى: (يحرقون الكلم عن مواضعه]. سورة النساءء آية (41). وسورة المائدة: الآية .)٠١(‏ 

(1) سورة النساء. الآية (59؟١).‏ 


بقرينة (ولو حرصتم) فإن العدل قد يقع في القسم الصوري بين النساء ليلة وليلة ولكن لا 
بد من التفاوت في المحبة والشهوة. ويؤكد هذا ما روته عائشة رضي الله عنها: «كان رسول 
الله بي يقسم بين نسائه فيعدل ثم يقول: اللهم هذا قسمي فيما أملك فلا تلمني فيما تملك 
ولا أملك - يعني القلب١)‏ 

وإذا كانت الآية الكريمة لا تنفي العدل المطلق وإنما تنفي نوعاً منه وهو ما طرح عن قدرة 
الإنسان فلا تعارض بين مبدأً العدل وبين التعدد. 

والآن مع الآية الكريهة مره أخرى لتعلم الحكم زول الحق تبارك وتعالى: «إذانكحوا ما طَاب 
كم من النَسَاء مَغَْى وتّلاث ورباع فَإِنْ خفتم ألا عدوا فواحدة04) الآية الكريمة تأذن لكل واحد من 
المسلمين أن يتزوج بأكثر من واحدة من النساء حتى أربع إذا آنس من نفسه القدرة على 
العدل بينهن فإذا خاف ألا يعدل وجب الاقتصار على واحدة نلا يجور عليهن. 

فوجوب الاقتصار على واحدة لا يرجع إلى الحاكم ولكن إلى الشخص نفسه» فالذي يعلم 
أنه لا يستطيع أن يعدل حرم عليه الجمع. 

يقول أبوزيد في الفقرة الأخيرة من ذات الصفحة «الحكم لا يرقى إلى مستوى المبدأ»(”) 
من أين أتى بهذه القاعدة العجيبة؟! الحكم الشرعي هو الضابط لأي مبدأ من المبادئ. وليس 
كما يدعي (حدثا جزتيا)ء وتغير الحكم خاضع للعلل والشروط فشرط التعدد هو القدرة على 
العدل في الاقسام بين النساء وفي النفقات» فإذا انعدم الشرط انعدم المشروع؛ فضابط 
المبدأ هو الحكم. 

وهذا حكم بالمنطوق؛ وليس في النص دلالة ضمنية فالضمنية كما قلنا هي دلالة الاقتضاء 
اذ لا حذف في الآية؛ وليس في الآية دلالة على حكم مسكوت عنه؛ فالمسكوت عنه كما قلنا 
يعلم حكمه من المنطوق موافقة له ان اشتركا في العلة ومخالفة له إذا انعدمت العلة. ولا 
تعارض بين المبدأ والحكم إلا في مخيلة الكاتب العلماني فقطء إذ الحكم الشرعي هو الأصل 
وهو الضابط لأي مبدأً . 





)١(‏ رواه أبوداود. رقم ۲٠١‏ في النكاح؛ باب في القسمة بين النساء. والترمذي رقم .114 في النكاح؛ باب من جاء في التسوية بين 
الضرائرء والنسائي ١5/7‏ في عشرة النساء» باب ميل الرجل إلى بعض نسائه دون بعض» وهو صحيح. 
(۲) سورة النساءء الآية (5). 


(؟) دوائر الخوفء قراءة فى خطاب المرأة. ص ۲۸۹. 


ويقول: «إن اسم الإباحة لا ينطبق عليهاء!') إباحة التعدد حكم سابق على الإسلام: 
والإسلام قيد العدد هذا هو التعبير الصحيح. وتقييد العدد بأريع بين التحريم والجواز 
(الإباحة) والمخاطب بها هو الإنسان نفسه وليس القاضي. 

ويقول «ومع التسليم بأن تعدد الزوجات حكم في دائرة المباح فان عدم فعله ولو بالمنع لا 
OE ak Ê‏ 

الكاتب يخترع لنفسه تفسيراً عجيباً وقاعدة ما أنزل الله بها من سلطان. المباح ما لا ثواب 
ولا عقاب على فعله؛ بالنسبة للشخص نفسه» فإذا منع بالاجبار تحول الفعل في نظرالقانون 
الى جريمة يحرم فعلها فتحول المباح إلى حرام. 

يقول الكاتب في الفقرة الثانية: «كل ما سكت عنه ا هذا ھل من ان 
المسكوت عنه قد يعرف حكمه من المنطوق كما قلنا. هذه واحدة. 

. وثانيا القاعدة تقول: الأصل في الأشياء النافعة الحل؛ والضارة التحريم. 

الفقرة الثانية يقول الكاتب: «نستعير هنا تفرقة عادل ضاهر!) بين المبدأ والقاعدة 
والحكم). يستعير ما شاء له أن يستعير ولكن هل يفهم هو أو ضاهر هذا معنى القاعدة 
والحكم5! 

يقول الكاتب: القواعد أقل شمولا من المبادئ العامة ومن أمثلتها (لا تسرق: لا تزن)) وهل 
هذه قاعدة أم حكم؟! 

ثم يقول بعد ذلك القواعد لا شك نجد أساسها في المبادئ" هذا قلب للحقائق لأن المبادئ 
هي التي تجد أساسها في القواعد والأحكامء فإذا لم يتحقق الحكم (بمعنى أنه سرق أو زنى 
أو... انخرم المبدأ كله من أساسه. 

ويقول (يندرج تعدد الزوجات في باب الاحكام)ء وهذا خطاً واضح لأن التعدد مبداً 
والحكم إنما هو الإباحة أو التحريم عند العدل أو عدمه. 





.15. المصدر السابق؛ ص‎ )١( 

(1) المصدر السابق. ص .59١‏ 

(؟) المصدر السابق: ص .19١‏ 

(؛) في بحثه بعنوان «اللامعقول في الحركات الإسلامية المعاصرة»» مجلة ه موقف». العدد 17, ربيع 1157م دار الساقي, لندن. 
(5) دوائر الخوف. ص ۲۹۱. ا 

(7()1) من كلام عادل ضاهر. 


(۸) دوائر الخوف» ص ۲۹۲. 


المبحث الرابع : قضية ولاية المرأة 
المطلب الأول: شبهات العلمانيين في 
تولي المرأة الولاية العامة 
٠‏ المطلب الثاني: مواقف التوفيقيين من هذه المسألة 
٠‏ وتفريقهم بين ولاية دولة وبين الخلافة العظمى 
المطلب الثالث: الرد على شبهة 


حق المرأة في الولاية العامة 


سس لقا - 5555-5 lS‏ 


الإمامة العظمى؛ أو الخلافة؛ أو ما يصطلح عليه اليوم برئاسة الدولة. منصب عظيم؛ وذو 
أهمية خطيرة: لما يناط به من تحقيق مراد الله تعالى» في إنزال أحكامه الشرعية على 
أرض الواقع: وإنفاذها على العباد. و«كانت القضية الأولى: التي تشعبت حولها آراء الفرق 
ونبت حولها الخلاف. قضية الإمامة؛ أو الخلافة عن رسول الله وَل في تدبير شؤون 
المسلمين»(0. 

وكان من البديهي ألا يتولى هذه المسؤولية الضخمة: إلا من توفرت فيه جملة من الصفات 
والشروظه وقه اتقق الفههنام غلك ان الذقورة شر انناضى :فيمين يتولى هذا المنضب: ولم 
يذكروا فيه خلافاً واكتفوا بذكر دليل صريح معروف» ولم يخوضوا في إطالة الاستدلال عليه 
لاعتبارهم المسألة مفروغا منهاء ولا حاجة لإطالة البحث فيها). 

وفي ظل الاستيراد المطرد لنظم الغرب القانونية والسياسية: مع ما يعاني منه العالم 
الإسلامي من مظاهر التخلف العام والذي منه حرمان المرأة من بعض حقوقها وطغيان 
التقاليد على الأحكام الشرعيةء طرحت قضية ضرورة نيل المرأة حقوقها السياسية وأنه 
بإهمالنا لهذه الحقوق نكون قد عطلنا إحدى الرئتين عن أداء وظيفتها الاجتماعية 
والتنموية(). 

وكانت الكتابات والحوارات والمساجلات تدور حول حق المرأة في الانتخاب ثم في 
الترشيح» وتقلد بعض المناصب» ولم تثر قضية تريع المرأة على عرش الحكم. إلا بعد أن 
تطلعت بعض النساءإتى هذا المنصبء ثم قمن بخوض الانتخابات لتحقيق هذا الهدف 
السياسي كحق من حقوقهن الذي حاول الرجال طويلا الاستئثار به دونهن. 


)١(‏ د. أحمد محمد أحمد جلي دراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين (الخوارج والشيعة)» ص ۲١‏ إصدار مركز الك فيصل للبحوث 
والدراسات الإسلامية. الرياض - المملكة العريية السعودية: ط الثانية, (۰۸٤۱ه‏ - 1۹۸۸م). 

وانظر: أبوالحسن الأشعريء مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين؛ تحقيق هلمت ريتر, ط الثانية. ۱۹۸۰م؛ ص ۲. 

(۲) انظر بتوسعء حافظ محمد أنورء ولاية المرأة في الفقه الإسلامي» ص ۸۲ وما بعدهاء دار بانسية؛ الرياض» ط الأولى: 17١‏ اه. 

(؟) خالد محمد خالد؛ من هنا نبدأ. ص 7١7‏ - 559, مكتبة وهبةء القاهرةء ط الحادية عشر؛ 531ام. 


فلما تولت بعضهن رئاسة الحكومة في دول إسلامية؛ مثل بيناظير بوتو التي تولت منصب 
رئاسة الوزراء في باكستان مرتين وتانسوا شيلر في تركيا وخالدة ضياء شي بنغلاديش لذات 
المنصب. كثرت الكتابات من شتى الاتجاهات» فالعلمانيون باركوا هذا النجاح وعدوه بداية 
لعودة الوعي السياسي الحقيقي لدى الجماهير. وخطوة في طريق المجتمع المدني الصحيح, 
وأما الإسلاميون, فاعتبروه مسلكا سياسيا يسير نحو ترسيخ علمنة نظام الحكم في البلاد. 
وعلى صعيد البحث العلمي فقد أدلى المجتهدون باجتهاداتهم في مدى شرعية تولي المرأة 
متضبب ركاسة النزولة: 


* موقف العلمانيين: 

ليس بالضرورة أن يكون كل موقف يخالف الحكم الشرعي أو تصب نتيجته لصالح الاتجاه 
العلماني أو يلتقي معه في بعض المطالب موقفا علمانياء أمهد بهذا وأنا أسرد البدايات 
العملية الجادة للمطالبة بحقوق المرأة السياسية؛ وإدراج صاحبة هذه البدايات قضية توا 
المرأة حكم الممالك الإسلامية على أنها مباحة شرعا. 
كانت منيرة ثابت(') رائدة النساء المطالبات بحق تصويت المرأة منذ أن ثارت القضية عام 
. 7 فكتبت مقالات عدة في صحيفتي «السفور» و«الأهرام» ثم أسست «الأمل» وخصصتها 
في الدفاع عن حقوق المرأة» وأخذت تطالب فيها بحق التصويت للنساء وبعضوية البرلمان7). 
ومما أثبت ريادتها في هذا المجالء العريضة التي أرسلتها منيرة ثابت في مارس ۱۹۲۷ إلى 
«رئيس مجلس النواب» والشخصيات السياسية والصحافية... تطالبهم فيها بإعطاء المرأة 
حقوقها السياسية. 

وكان مما استدلت به في وثيقتها على هذه الحقوق أحكام الإسلام واجتهاد فقهائه ولم 
يقتصر استشهادها العام بالدين على مشروعية تصويتها أو ترشيحها أو دخولها البرلمان, 


)١(‏ منيرة ثابت صحفية من رائدات مجلة الأمل: عام ١١۹٠ء‏ وضعت برنامجا يشمل الأهداف السياسية والاجتماعية والاقتصادية؛ وأول مجلة 
نسائية تنحاز إلى مبادئ حزب الوفد وتدافع عن قضايا المرأة وتنجح في اقناع وزارة المعارف بالسماح للمعلمات بالزواج مع بقائهن في العمل. 
ولدت سنة 1454م ولم يذكر المصدر سنة وفاتها. انظر (موسوعة أعلام مصر في القرن العشرين) رئيس التحرير مصطفى نجيب. طبع وكالة أنباء 
الشرق الأوسطء القاهرةء سنة ۱۹۹7ء ص .48٠‏ : 

(؟) سلمى الخضراء الجيوسي. مصيرالرائدات: ج ؟. ص 140: ضمن أبحاث مؤتمر مئة عام على تحرير المراة إصدار المجلس الأعلى 
للثقافة, القاهرة, 7 - ۲۸ أكتوير 1995م. ْ 


وإنما قالت «واعترف الفقهاء أيضا للمرأة بحق الحكم وإدارة شؤون الرعيةء فتولى الحكم 
كثير من النساء في الممالك الإسلامية؛ أخص بالذكر منهن الملكة المصرية شجرة الدر, التي 
اشتهرت بالعدل والحكمة: والتي نالت مصر على يدها ما لم تنل مثله إلا على يد كبار 
الملوك. ظ 

إذن. شريعتنا الإسلامية وتقاليدنا الشرقية سبقت المدنية الغربية في الاعتراف بحقوق 
المرأة السياسية, وإنما أقول الحقوق السياسية لأن تولي القضاء وتولي الحكم من الحقوق 
السياسية التي لا تنكر أهميتها»(!). 

لا أريد أن اصنف صاحبة هذا الرأي بأنها علمانية أو توفيقية: لأنها كانت البدايات التي 
التبست فيها الأمور, وكان يغلب على الدعوى المطالبة بالحقوق؛ ونيل مكاسب أكثر في 
الحريات السياسية؛ تأثرا بالغرب. وفتنة بمبادئه. من أجل تحقيق الديموقراطية: التي هي 

ثمرة للعلمانيةء المهم أن المؤدى واحد ENES a bE‏ فيقيين الذين لهم 

منهج ورؤية واجتهادات: إذ إن رأيها بجواز تقلد المسلمة لرئاسة الدولة جاء بلغة خطابية 
إنشائية مختصرة: وعارضة: وليس رأيا مبنيا على اجتهادء لأن المسألة لم تكن مطروحة 
آنذاك» لكن ذكر المسألة - ولو عارضة - يدل على مدى حماس كاتبة الخطاب لأصل 
الدعوة. 

وإذا أردنا أن نعرف رأيا علمانيا في منطاقاته وتصوراتهء يعبر عن قناعة عقدية خالصةء 
فلن نجد أولى من الابتداء بالكاتبة المغربية فاطمة المرنئيسيء التي أفردت كتابا بعنوان 
«السلطانات المنسيات» حاولت أن تجمع فيه كل النساء اللاتي حكمن في التاريخ الإسلاميء 
أو كان لهن دور في تسيير أمور الدولة بطريقة مباشرة أو غير مباشرة: تقول المرئيسي في 
كتابها: «تشكل الذكورة والأصل العريي مقياساً من المقاييس المعتمدة في اختيار الخليفة, 
وفي حين استثار هذا المقياس الثاني احتجاجا اكتسى صبغة العمق؛ حيث استشهد آلاف 
المسلمين من أجل الدفاع عن الفكرة القائلة بأن الخلافة من حق كل مسلم سواء كان عربيا 
أو أعجمياء لا نجد أحداً احتج ضد مقياس الذكورة؛ وعلى كل حال فلا أحد جازف بحياته 


)١(‏ جمال البناء منيرة ثابت رائدة الصحافة العريية والمطالبة بالحقوق السياسية» ج ١ء‏ ص ۲۷١٤ء‏ ضمن أبحاث مؤتمر مئة عام على تحرير 
المرأةء إصدار المجلس الأعلى للثقافة؛ القاهرة. 77 - 58 أكتوير 599 ام. 


.- فلا سس ا E SRE‏ 


ليثبت بأن مقياس الذكورة المفروض لتحمل مسؤولية الخلافة يمس بمبدأً المساواة التي 
تشكل أساس الإسلام. 

كيف أمكن الجمع بين هذين الأمرين: مبدأ المساواة بين الجميع من جهة والقيود التي 
تضعها مقاييس اختيار الخليفة من جهة أخرىء إننا هنا أمام أحد أسرار التاريخ السياسي؛ 
وعلى المحدثين إضاءته»(١).‏ 

وتختزل المرنيسي سبب حصر الفقهاء الإمامة العظمى بالرجال في قولها: «وبما أن 
النساء مبعدات عن الإمامة الصغرى آي مجرد إمامة الصلاة في نظر الكثيرمن السلطات 
الدينية: فإننا نفهم بأن إبعادهن عن الإمامة الكبرى أمر و ا 

ثم تشطح في الاستدلال الذي لا يستند إلى نقل ولا عقل في دعم رأيها فتقول: «وبسبب 
هذا التداخل الكوني بين السماء والأرض: بين الله كمشرع والخليفة كمنفذ لارادته على 
الأرض يغدو إبعاد النساء منطقيا في ديانة توحيديةء ديانة حيث الإلهي واحد ومذكر في 


نفس الوقت)(). 
وقي كتابها «الحريم السياسي» تتناول هذه الكاتبة بالنقد والابطال أكثر الأدلة شهرة في 


تحريم الإمامة العظمى على النساءء ألا وهو حديث «لن يفلح قوم وَلْوَا أمرهم إمرأة»(؛). وبعد 
أن ترد الحديث المذكور بالكلام عن المحاولات السياسية وغيرها في التاريخ الإسلامي التي 
. ساهمت في دس الأحاديث المكذوبة على الرسول و قررت «بما أننا في ميدان العلم فإنه لا 
شيء يمنعني بوصفي امرأة مسلمة من القيام بإعادة البحث التاريخي والمنهجي حول هذا 
الحديث رواية» وخصوصا حول الظروف التي تم استعماله فيها لأول مرة: من قال هذا 
الحديث؟ وأين؟ ومتى؟ ولمن5 ولاذا»°5). 

وبعد إيراد المرئيسي ما تعتبره أدلة علمية في رد الحديث سندا ومتنا تقول بكل ثقة: 
«وختاما لهذا التحقيقء يمكننا أن تقوم بجولة قصيرة في الأفق لتقييم مواقف فقهاء القرون 

() فاطمة المرنيسيء سلطانات منسيات (نساء حاكمات في بلاد الإسلام)؛ ترجمة فاطمة الزهراء زويل» ص ۲۲ المركز الثقافي العربي. 
بیروت» ط الأولى ١٠٠5م.‏ 

(؟) المصدر السابق؛ ص 47. 

(؟) المصدر السابقء ص 51. 


)٤(‏ أخرجه البخاريء حديث رقم .)٤٤١١(‏ كتاب المغازي - باب كتاب النبي ية إلى كسرى وقيصر. 
)60( قاطمة المرنيسي. الحريم السياسيء ص ا 


الأولىء تجاه هذا الحديث الموهوم المقدم إلينا اليوم كحقيقة دينية لا تقبل الطعن)(). 

ولقد ارتكبت الكاتبة أخطاء فاحشة في المقدمات والفهم والنتائج في محاولتها لإسقاط 
الحديث من الاعتبار - كما سيأتي - ومع الأسفء كثير ممن تناول هذا الحديث النبوي وهو 
يناقش تولي المرأة للولاية الكبرى .عولوا على دراسة المرنيسي وأحالوا إليها مطمئنين إلى 
نتائجهاء فارتكبوا خطأين» تكرار الخطأ والتقليد فيهء ومن ذلك قول سلوى الشرفي: «فقد 
قامت الباحثة المغربية فاطمة المرئيسي في دراسة جيدة وجدية حول هذا الموضوع بعملية 
بحث في التاريخ لتبين عدم مصداقية هذا الحديث×"). 

أما الماركسي الدكتور محمد شبحرور فلم يرد الحديث من جهة إسناده مكتفيا بنتيجة 
فاطمة المرنيسيء وإنما يرى أن متن الحديث لا يدل على منع المرأة تقلد مسؤولية رئاسة 
الدولة. يقول شحرور: دإن حق العمل السياسي هو أول حق أعطاه الإسلام للمرأة بشكل 
مباشر. وقد بدأ الإسلام بتحرير المرأة بإعطائها هذا الحق... إذا أردنا أن نطبق الإسلام 
بمفهومه الأصيل الصالح لكل زمان ومكان فعلينا أن نقدمه لزماننا ومكاننا «ظرفناء ثم نقول 
للرجل والمرأة: هذا هو الإسلام الأصيل في الكتاب والسنة وهذا هو فهمه الحديث في القرن 
العشرين. في هذه الحالة تدخل المرأة والرجل معترك السياسة منذ أول لحظة؛ فكيف في 
هذه الحالة نريد من المرأة أن تناضل مع الرجل وتموت معه؛ ثم بعد ذلك نقول لها: اذهبي 
إلى بيتك. وقد يقول البعض إن المرأة المسلمة دخلت ميدان النضال السياسي الثوري مع 
النبي َو ومع ذلك لم تحكم. 

أقول انها لم تحكم ضمن سياق تاريخي وليس ضمن تشريع إسلامي» وعلى هذا لا يحق 
لنا قياس الشاهد الذي نحن؛ على الغائب الذي هو وضع المرأة الاجتماعي والسياسي في 
زمن النبي لأن الزمن اختلف. 

ثم هناك من ينسب إلى النبي وَل إن صح قوله «لن يفلح قوم وَلُوَا أمرهم امرأة»("). هذا 
الحديث إذا صح فلا يقاس عليه لأنه جاء من النبي ك تعليقا على حدث معين وهو اخبار 
أحدهم للرسول أن الروم مات ملكهم فخلفه على عرشه ابنته(؛). فعلق الرسول بقوله «لن 

.۷۹ المصدر السابق. ص‎ )١( 

(؟) سلوى الشرفيء السكوت في مواجهة العنف (الأسس الثقافية للعنف ضد المرأة) ص ٠١١‏ مجلة «النهج»» خريف 1510 السنة ١١ء‏ العدد 
١٤ء‏ دمشق» تصدر عن: مركز الأبحاث والدراسات الاشتراكية في العالم العربي. 


(؟) تقدم تخريجه. 
(:) كذا بالأصلء؛ والصواب أن الفرس مات ملكهم فخلفته على عرشه ابنته لا الروم. 


يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة». وهذا الحديث إن صح لا يعتبر تشريعا.ولا تعليما وإنما هو 
تعليق ظرفي على حادثة بعينها ولا يدخل تحت بند الحدود والأخلاق والعبادات. ) 

لذا لا تنطبق عليه قاعدةء إن صح الحديث فهو مذهبيء علما بأنه من الأحاديث المنفردة. 

ثم إن الله سبحانه وتعالى ذكر في القرآن حالة امرأة حاكمة وهي ملكة سباًء فعندما نقراً 
. فصة هذه الملكة لا نرى أي استتكار لكونها حاكمة لقومهاء ولكن الاستتكار جاء لها ولقومها 
لأنهم يعبدون الشمس من دون الله وقد عاملها سليمان عليه السلام معاملة الند للند. 

ونرى هذا واضحا في قوله تعالى: #إني وجدت امرأة تملكهم وأوتيت من كل شيء ولها 
عرش عظيم» (سورة النمل: ؟7) إوجدتها وقومها يسجدون للشمس من دون الله وَرَيّن لهم 
الشيطان أعمالهم فصدهم عن السبيل فهم لا يهتدون* (سورة النمل: 4؟). وقد كان سلوكها . 
مع قومها هو سلوك الاستشارة والرأي بقوله: إقالت يأيها الملأ أفتوني في أمري ما كنت 
قاطعة أمراً حتى تشهدون»4 (سورة النمل: 7؟) #قالوا نحن أولو قوة وأولو بأس شديد 
والأمر إليك فانظري ماذا تأمرين» (سورة النمل: ؟؟) #قالت ان الملوك إذا دخلوًا قرية 
أفسدوها وجعلوا أعزة أهلها أذلة وكذلك يفعلون» (سورة النمل: 4؟). 
_ وقد أفردت إحدى الباحثات المغرييات كتابا خاصا حول موقع المرأة السياسي والتشريعي 
في الإسلام تحت عنوان «الحريم السياسي» كتب باللغة الفرنسية وقد أجرت الباحثة 
استقصاء مطولا حول هذا الحديث «فتبين لها أنه من الأحاديث المنفردة وتبين أن أحد رواته 
هو «أبا بكرة» الذي أقيم عليه حد الشهادة الكاذبة بآمر من عمر بن الخطاب أمام جمع من 
المسلمين في قضية الزنا التي نسبت إلى المغيرة بن شعبة. هذه الناحية تبين كذب الرواية 
أصلا. ولكن أقول ولو صح هذا القول عن النبي بهي فهو ليس تشريعا لكل زمان ومكان 
وإنما هو تعليق. فعلى المرأة المسلمة أن تعلم أن لها الحق بأن تنتخب وأن تمارس أعلى مراكز 
المسؤولية في الدولة الإسلامية حتى رئاسة الدولة)(0). 

وقصة ملكة سبأ في القرآن شاهد يَعوّل عليه كل من أراد أن يستدل شرعا على جواز 
تولي المرأة رئاسة الدولة وان كان هو مادي النزعةء كما صنع شحرور وغيره؛ وهي شاهد 
مشترك بين العلمانيين والتوفيقيين - كما سيأتي - في تقرير ولايتها العامة. ظ 


ع ی و ی ی ت د : يي يت ع فين 


يقول أبوالفلسفة المثالية في العالم العربيء الدكتور إمام عبدالفتاح إمام(') في تعليقه على 
قصة ملكة سبأ القرآنية: «ونحن للأسف نترك هذه الآيات المضيئة لنأخذ بفكرة أرسطو 
التي تقول إن قدرات المرأة العقلية أقل من الرجلء وأنها لا تصلح للحكم؛ بل حتى ولا 
تستطيع أن تدبر شؤون الأسرة! ولهذا كان «جنس الذكر أصلح للرئاسة من جنس الأنثى». 
وهكذا يصبح تسلط الرجال على النساء مسألة طبيعية جدا ...! ونحن نأخذ بفكرة أرسطو 
الوثني» ونغض الطرف عن آيات بينات تتحدث عن رجاحة عقل المرأة وسداد رأيهاء وتتحدث 
بوضوح عن نساء أثبتن كفاءة في الحكمء ورجاحة في العقلء وقدرة وسعة أفق أكثر بكثير من 
عشرات الرجال مثل: مارجريت تاتشر في انجلترا الملقبة بالمرأة الجديدية؛ و«بيناظير بوتو» 
في باكستان. و«أنديرا غاندي» في الهند؛ و«جولدا مائير» التي ذقنا المر على يديها في 
إسرائيل»(). 1 

ويلاحظ أن الكاتب عزز استدلاله الشرعي التاريخيء بشواهد الواقع المعاصرء من نساء 
رأسن حكومات» وأسهب في كتابه «أرسطو والمرأة» أكثر وأضاف إليهن أكينو التي حكمت 
الفيليبين(). 

أما الدكتور حسن جنفي فإنه يلح على البعد التاريخي في تفسير التشريعات الإسلامية 
والتي منها «الإمامة الكبرى فإنها نشأت على صورة شيخ القبيلة في المجتمع العربي قبل 
الإسلام. لم تكن العادة إمامة للمرأة... الخلاصة أن هذه التشريعات لا تفهم إلا في إطارها 
التاريخي ضمن الأعراف القبلية في الجزيرة العربية في مجتمع كانت السيادة فيه 
والسيطرة للرجل؛ وكان منهج السلوك فيه هو استنباط الأحكام من النصوص»!). 

وخالد محمد خالد في مرحلته العلمانية ذهب إلى أن حديث «لن يفلح قوم وَُوَا أمرهم 


)١(‏ د. إمام عبدالفتاح إمام؛ أستاذ ورئيس قسم الفلسفة بجامعة الكويت. مصري متخصص في الفلسفة المثالية؛ ومعرّب كتب الفيلسوف 
هيجيل؛ واهتم أخيرا بقضية المرأة من جهة إثبات أنها لا تقل عن الرجل في مجال التأمل الفلسفي والتفكير التجريديء لهذا بذل جهدا كبيرا في 
إثبات أن في التاريخ فيلسوفات فأصدر سلسلة الفيلسوف والمرأة. وجانبه الصواب في تقرير مسائل عدة عرضناها في ثنايا الرسالة. 

(۲) إمام عبدالفتاح إمام» نساء فلاسفةء ص 18 - 15.ء العدد الرابع من سلسلة «الفيلسوف... والمرأة»» مكتبة مدبوليء القاهرةء ط الأولى» 
7م. 

() أرسطو والمرأةء ص ١١١‏ - ١١٠١ء‏ العدد الثاني من سلسلة «الفيلسوف والمرأة»» مكتبة مدبولي؛ القاهرة: ط الأولى 997ام. 

.0٥۲۷ ص‎ ١ هموم الفكر والوطن,ء التراث والعصر والحداثة. ج‎ )٤( 


ممت يح بعص يه a‏ 8[ 0[ 1 1200100010 


إمرأة» لا يتضمن حكما شرعياء بل هو خبر كقول الله تعالى #غليت الروم في أدنى الأرض 
وهم من بعد غلبهم سيغلبون4() (الروم). وأنه رأي للنبي بيه في شأن من شؤون الدنيا مثل 
رأيه في مسألة تأبير النخل وشبيهاتهاء وأنها واقعة حال تخص (بوران بنت كسرى). بدليل 
عرض القرآن الكريم قصة بلقيس ملكة سبأ عرضا يفيض بمزاياها وعظمة عقلها حتى 
أتقذات قوميا من الهلاك البوية. 


* موقف التوفيقيين: 

أفرد رأس المدرسة التوفيقية رفاعة الطهطاوي فصلا كاملا من كتابه «المرشد الأمين 
للبنات والبنين» کا من اشتغال المرآة بالسياسة العلياء وتولي الملك. 

وقد جزم من أول سطر في هذه القضية بالحرمة شرعا ليس فيما يخص تولي المرأة 
رئاسة الدولة بل والقضاء الذي أجازه بعض الفقهاء لا على إطلاقه. قال الطهطاوي: «قد 
قضت الشريعة المحمدية؛ وقوانين غالب الممالك بقصر السلطة على الرجال دون النساء؛ وان 
النساء لا يتقلدن بالرتب الملوكية. ولا يلبسن التاج الملوكي, بل تكون المملكة متوارثة في سلسة 
الذكورء إلا فيما ندر من الممالك المبيحة لذلك؛ وأما القضاء فليس لهن فيه حظ ولا 
a‏ 0 

طبيعة المرةء والحرص على مكانتها وأنوثتها هي العلل التي أرجع الطهطاوي إليها رفع 
هذا المنصب عنها فيقول: «ولعل وجه عدم تولية النساء القضاء والإمامة والمناصب العامة 
كونهن عورة لا يقدرن على مخالطة الرجال في الوفاء بفروض المناصب الغمومية(). 
وهو يرى بتجنبها مزاحمة الرجال وكثرة الاختلاط بهم والتردد عليهم في مناصبهم 
الإدارية والسياسية والجهادية صيانة لها من المتاعب» وحتى لا تطلق فيها الألسنة دفلا 
يبرئها أحد مما يقال فيهاء!؛) على خلاف ما هو حاصل في بلاد الفرنجة: التي تُحكّم 
القوانين الوضعية البشرية؛ «لأن قوانين مثل هذه الممالك تنتج اختلاط الرجال بالنساء؛ بناء 
على قانون الحرية المؤسس عليه تمدن تلك البلاد وإلا فتمدن الممالك الإسلامية مؤسس 

.۲۹ خالد محمد خالد. الديموقراطية أبداء ص ۲۲۵ عن «الإسلاميون والمرأة» للدكتور محمد سليم العواء ص‎ )١( 

(۲) المرشد الأمين للبنات والبنين» ج ٠۲‏ ص ١٤ء‏ من الأعمال الكاملة للطهطاويء بتحقيق د. محمد عمارة. 


نه المصدر السابقء ج ٣ء‏ ص L۸‏ 
)ئ( المصدر السابق: ج ۲ ص ا 


على التحليل والتحريم الشرعيين بدون مدخل للعقل تحسينا وتقبيحا في ذلك حيث لا 
حسن ولا قبيح إلا بالشرع)(). 

والطهطاوي في هذا الموقف يتحرر تماما من الافتتان بمفاهيم الغرب وممارسات الحرية 
التي يفخر بها على الشرقء إذ إن موقفه شرعي صرف وقاطع: وكأنه يقول لنا في النص 
السابق «إن الذين يحكمون العقل في التشريع والتقنين يبيحون الاختلاط وتولي المرأة. 
للمناصب السياسية العلياء بما فيها الملك والسلطنة؛ أما الذين يرفضون تحكيم العقل في 
التشريع» حيث يوجد النص» فهم ضد ذلك كله..."). 

ويشهد لموقفه الشرعي المتحرر من التأثر بالغرب» إضافة إلى ما تقدم» قوله: «ولا يسوغ 
لمتولي الاحكام أن يحكم في التحريم والتحليل بما يلائم مزاجه؛ مما يخالف الأوضاع 
الشرعية المنقولة عن الأئمة المجتهدين: ولا عبرة بالاستكراه النفسانيء والاستحسان 
الطبيعي والأخذ بالرأي من غير دليل شرعيء بل يعتمد متولي الأحكام على فتوى العلماء 
وأقوال المجتهدين في الدين؛ فإن الإمامة تخلف النبوة في حراسة الدين وسياسة الدنياء 
فتقف عند حدود الله المعضدة بقوله #اليوم أكملت لكم دينكم4)(). 

وهو بهذا يرد على أرباب التحسين والتقبيح العقليين القائلين بأن «العقل والطبع لا يأبيان 
أن يكون للنساء رئاسة المملكة)٤).‏ 

أقول: ليس هذا بلازم لآن لقائلٍ «من أرباب التحسين العقليين أن يقول: إن العقل 
والطبع يأبيان ذلك. 

وف شلوك ما كان يظن بالطهطاوي فإنه وجه الأدلة الشرعية في الإمامة العظمىء 
كحديث ولن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة» والشواهد التاريخية القديمة والحديثة للنساء 
اللاتي تمكن من تولي منصب رئاسة الدولة: وَجَّهها في تأكيد رأيه على عدم جواز اقتحام 
المرأة لهذا المنصب ويهذا يكون مخالفا ومتفردا عن التوفيقيين المعاصرين في إباحتهم لما قال 


بتحريمة. 
تحت عنوان «تولي النساء للملك» يقول الطهطاوي: «قال بعض أهل السياسة: إن التعليل 





)١(‏ المصدر السابق: ج ۲ ص ٤1۷‏ . الطهطاوي في كلامه عن التحسين والتقبيح يعرض عقيدة الاشاعرة: ومذهب السلف يتسم بالوسطية بين 
الاشاعرة والمعتزلة. وهو أن الأفعال في نفسها حسنة وقبيحةء كما أنها نافعة وضارة, وأن العقل يدرك الحسن والقبح في الأشياءء والله قد فطر 
عباده علي استحسان الصدق والعدل؛ والعفة, والإحسان. والأخلاق الفاضلة, ومقابلة النعم بالشكرء وقطرَهُم على استقباح أضدادهاء لكن الثواب 
والعقاب شرعيان يتوقفان على أمر الشارع ودْهّيهء ولا تجبان عن طريق العقل كما يقول المعتزلة. 

انظر: مدارج السالكين ج ۱ ص۲۳۰ وما بعدها. 

(۲) محمد عمارةء رفاعة الطهطاوي. رائد التتوير في العصر الحديث. ص 060؟. 

(۳) الأعمال الكاملة للطهطاوي» بتحقيق محمد عمارة ج ۲؛ ص ٤1۷‏ . 

. ٤1۲ المصدر السابقء ج ۲» ص‎ )٤( 


بالضعف عن القيام بأعباء الملك أمر أغلبي؛ فقد عُهِدَ في النساء بَعضّ ملكات أحسنٌ 
السياسة والرئاسة على ممالكهن. واكتسبن قصب السبق مياذيق الفخانء وذكر أسمناء شن 
تملك مق النساء وقام ياغياء امملكة قهن دلقي اة مها بان رة ملكة تينوق 
وبابلء و«الزيا» المشهورة بالملكة القاهرة في العرب, والملكة «امنسة» والملكة «طماهوموت» 
والملكة «طرسير»؛ و«قلوبطرة» ملكة مصرء و«زنوبية» ملكة تدمر في الشام: التي اتسع ملكها 
في الشام وغيره؛ و«شجرة الدر» ام خليل قرينة الملك الصالح ملكة مصرء و«بلنشة» ملكة 
فرنساء التي تملكت بعد زوجها لوزير الثامن بالنيابة عن ابنها سنت لويزء والملكة «اليزابيث» 
والملكة «ستورت» ملكتا الانكليزء والملكة «كترينة» الثانيةملكة الوسقوء والملكة «مارية تريزة» 
ملكة المجاربواملكة «خرستيانة» ملكة اسوجء فكلهن أحرزن حسن التدبير والإدارة» وأقمن 
النراهتن على لياقة التساء التضيت السلظنة 1 

والطهطاوي في إيراده كلام مخالفيه الذين يطلق عليهم تارة أهل السياسة:؛ وتارة بعض 
الحكماء لا يكشف لنا عن هويتهم الثقافية أو انتماءاتهم الدينية أو من أي بلد هم: وأغلب 
الظن أنهم إما أن يكونوا من الغرييين الذين قرأ لهم الطهطاوي أو ممن تأثر بهم من أبناء 
المجتمعات الإسلامية؛ ويُستبعد ان يكونوا من أصحاب الاتجاهات الشرعية: إذ الملهطاوي 
هو الذي يمثل رأس الاتجاه التوفيقى 

ولم تكن مسألة تولي المرأة 1: ا ا الدولة مطروحة آنذاك كما سيأتي. 

فهو يعرض آراءهم مفصلة شأن الوائق من قناعته القادرة على النقد والرد بكل هدوء. 

وقبل أن يرد على من ساق رأيه فيمن حكمت من النساء وزعم أنهن أحرزن حسن التدبير 
والإدارةء وأقمن البراهين على لياقة النساء لمنصب السلطنة. فإن الطهطاوي؛ يستعرض حياة 
هؤلاء النسوة بالتفصيل لا سيما الشهيرات منهن مبتدءًا ببلقيس في اليمن ومنتهيا 
بخرستيانة في اسوج: ثم يقول: «ومع أن هؤلاء النساء تقلدن السلطنة وسلكن مسالك 
الشجعان نوعاء إلا أنهن كن سيئات العواقب؛ وقَلَّ أن خلت إحداهن في بعض الأفعال من 
نقصان... فإذا كان حالهن كذلك فكيف يجوز وراثتهن للخلافة والسلطنةء ومن تقلد منهن 
السلطنة وأفلح فيها فلم يكمل له الفلاحء وإذا أكمل فهو من النادر الذي لا حكم لهء فحديث: 





. 145 الأعمال الكاملة للطهطاوي؛ بتحقيق محمد عمارة؛ ج ۲ء ص‎ )١( 


ال يقل قوم ولو أمرهم امزاةضاذى بالشننون: مؤي بالكعازب» وقولية شجرة الدو: الت 
لم يسبق في الإسلام سلطنة لغيرهاء كانت لمحض الضرورة التي تبيح المحظور×'). 

وأهم ما في هذا النص؛ هو التوفيق بين حديث «لن يفلح قوم...» وبين الواقع التاريخي 
الذي شهد بفلاح بعض النسوة في الحكم: فهو لا يعتير هذا من قبيل التناقض؛ وإنما يعتبره 
فلاح منقوص. والكامل منه فهو من النادر الذي لا حكم له. وأحكام الشريعة إنما تراعي 
الغالب العام؛ وقناعة الطهطاوي «أن النساء في الغالب وصفهن النقص عن الرجال في 
مهمات الأمور الحسية والمعنوية فلا يستطعن؛ لما فيهن من الضعفء أن يتحملن أعباء المملكة 
الثقيلة»!"). ويؤكد مرارا أن تسيير شؤون الملك «على الوجه الأكمل لا يكون غالبا إلا من 
خصائص الرجال» فلهذا تعين أن تكون السلطنة فيهم دون النساءء اللاتي في الفالب لا 
يستطعن أن يتعلمن هذه المعارف الحكمية في المملكة والسلطنة والخلافة. حيث ان الخلافة 
التي هي الإمامة العظمىء خلافة النبي لاء كانت من خصائص الرجالء وكذا نيابتها في 
الخطط الجسيمة»". 

وكون الأحكام الشرعية ترتب على الغالب» فإن الطهطاوي لا يمنع من وجود نسوة فيهن 
أهلية الإمارة أو الرئاسةء يقول: «وليس عدم استخلاف النساء لعدم وجود من يصلح لذلك. 
كد قال عزوق ين الزییر لد کوان لو كانت إمَرَ لامراة يعد الثيوة لاشعقن عائقة الخلافة... 
وكذلك لما لم تكن النبوة إلا في الذكور دون النساء لم تكن السلطنة فيهم إلا نادرأًء وقد قضت 
الحكمة الإلهية إنه لم يكن فيهن في قديم الأحقاب حكيمة اشتهرت بحكمتهاء ولا من 
قات قراط معرفقها: وإنما من حول متهي الحلطنة:فاتما كان اكقوذلك عن وراثة: 
والحكمة ليست كذلك)). 

وفي اختياره عائشة نموذجا للنادر الذي يمكن أن يصاح للخلافة؛ كما قال في موضع آخر: 
«أما وجود اللياقة فيهن فليست محل المنع؛ فإن السيدة عائشة استجمعت من الأمور الشرعية 


)١(‏ المصدر السابق نفسهء ج ۲ء ص ١٦1٤ء‏ يستدرك على الطهطاوي بأنه وجد في التاريخ الإسلامي سلطانات حكمن بعض الممالك والإمارات 
الإسلاميةء انظر كتاب «سلطانات منسيات» لفاطمة المرنيسي. 

(؟) الأعمال الكاملة للطهطاوي: ج ۲ء ص ٤٤١‏ . 

.٤٤1 - ٤٤۵٥ المصدر السابق نفسه. ج ؟. ص‎ )١( 

.55" المصدر السابق تفسهء ج ۲ء ص‎ )٤( 


والسياسية كفاءة الخلافة:!١).‏ في هذا الاختيار ذكاء في إغلاق باب النقاشء فإذا كانت أم 
المؤمنين وأخص زوجات الرسول الكريم؛ وأكثرهن علماء والتي شاركت في بعض الوقائع 
السياسية الكبرى (معركة الجمل) لا يجوز لها أن تلي أمر المسلمين في الإمامة العظمىء فإنه 
من باب أولى أن يقطع الرجاء في صلاحية غيرها لهذا المنصبء واسند رأيه بشهادة التاريخ 
المحايد في أحكامه الفارقة بين أهلية كل من النساء والرجال في حركة الحياة. ‏ 
فموقف الطهطاوي في هذه المسألة, موقف متكاملء ابتداء بالموقف الشرعي الذي يسنده 
الدليلء ثم يضيف إليه البعد الطبيعي التكويني للمرأة الذي لا يجاري الرجال في القيام بهذه 
المسؤولية الكبرى وتبعاتها الجسيمةء فضلا عن ما يصيب المرأة من جرح لأنوثتها في زحمة 
کان الصراع السياسي اليوميء وما يتبعه من إرهاق يسهم في الإخلال في أدائها 
لواجباتها الحقيقية ويؤثر سلبا على ما أقحمت نفسها فيه من أمور رئاسة الدولة؛ وأخيرا 
استعان بالتاريخ الذي لا يكذب على ما يقول. 
وخشي محقق تراث الطهطاوي ومؤرخ حياته الدكتور محمد عمارة أن يترك رأي 
الطهطاوي ب المرأة للمناصب السياسية العليا انطباعا سلبيا يقلل من قيمة آراء الرجل 
في هذا الباب.. فيتساءل هل كانت قضية عصر الطهطاوي هي تولي المرأة لمنصب السلطان 
واا ا المؤمنين؟ أو حتى منصب القاضي في المحاكم؟ ويجيب: بالقطع لا... فلم 
٠‏ تكن هذه هي قضية عصر الطهطاويء لقد كان الرجل يجادل الذين يحرمون عليها تعلم 
الأبجدية حتى لا ترسل للعاشقين خطاب غرام؟!... بل أن قضية تولي المرأة: في الشرق. 
لرئاسة الدولة مطروحة في عصرنا نحن(" فضلا عن العصر الذي عاش فيه مفكرنا 
الكبيرا 
وأيضا: هل كان اشتغال المرأة الشرقية بالعمل السياسي - على اطلاقه - قضية مثارة 
وحيوية في عصر الطهطاويء. حتى يكون الرجل بموقفه هذا متخافا وليس تقد 
إن «لا» هي الإجابة بالقطع... فلم تكن تلك قضية مثارة في الشرق على وجه الاطلاق... 
بل ولا في الغرب() إذا نحن أمعنا النظر في هذه الحقائق التي تقول: 
5 إن أول مؤتمر عقد للمطالبة بحقوق المرأة السياسية, عقد في آميركا سنة ۸٤۱۸م...‏ 





.٤1٤ المصدر السابق نفسهء ج ۲ء ص‎ )١( 

(؟) كلام محمد عمارة؛ كان في تاريخ ١۱۹۸ء‏ ووقتها لم تكن المسألة أخذت في الاهتمام كما هي اليوم. 

(؟) هذه مشكلة التوفيقيين النفسية التي يترتب عليها خلل في المنهج. فالغرب هو الأصل الذي يقاس عليه. وكأنه يقول: لو أن الغرب 
أيام الطهطاوي أعطى المرأة حق تقلد سلطة رئيس الدولة لما تردد ‏ الطهطاوي عن القول بذلك» ولن يعدم القدرة على تطويع النصوص 


الشرعية في الانتصار لرأيه! 


ی a‏ ا 


وأول اتحاد عام تكوّن بأميركا لهذا الغرض كان تاريخ تكوينه هو سنة ١۱۸۹م.‏ 

0 وفي الوقت الذي كان الطهطاوي يكتب فيه آراءه تلك في كتابه (المرشد الأمين) لم يكن 
الدستور الأميركي الذي وضع سنة ١۱۸۷م‏ يعترف بحقوق المرأة السياسية؛ وهو لم يعترف بها 
إلا في التعديل الذي أدخل عليه سنة ...197١‏ وحتى سنة 517١م‏ لم تكن في أميركا سوى 
۲ ولاية هي التي اعترفت بالحقوق السياسية للمرأة. 

وفي انكلترا بدأت المطالبة بحقوق المرأة السياسية سنة ١1860م؛‏ ونشطت بعد صدور 
كتاب «ستيورات مل» سنة ۱۸1۹م ولكنها لم تثمر حصول ال مرأة على حق الانتخاب إلا في 
سنة 197/8م. ْ 

وفي كل دول أوروبا لم تنل المرأة حقوقها السياسية إلا في القرن العشرين... في فرنسا 
سنة 1940م... وفي بلجيكا سنة 547 ١م...إلخ.‏ 

أما الاتحاد السوفياتي والدول الاشتراكية فلقد نالت المرأة فيها حقوقها السياسية مع 
قيام الثورات الاشتراكية في هذه البلاد... أي في القرن العشرين. 

فلم تكن هذه القضية: إذاء مطروحة على عصر الطهطاويء لا في الشرقء ولا في أغلب 
البلاد الأخرى الأكثر تقدما وتطؤرا من مجتمعاتنا التي كانت تحبو على أعتاب 
عصرالتنوير... وبهذه الحقائق» إذا نحن وعيناها جيداء تحتفظ آراء الطهطاوي المناصرة 
لتحرير المرأة بأغلب ما لها من قوة وتقدمية ولمعان»!١).‏ 

ومحمد عمارة خلافا للطهطاوي يرى بجواز تقلد المرأة منصب القضاءء بل يذهب إلى 
التفريق بين رئاسة الدولة والإمامة العظمى أو الخلافةء فرئاسة دولة إسلامية معينة لا تعد 
ولاية عظمى بل هي من الولايات الخاصة: ولهذا يجوز للمرأة أن تشغل هذا المنصب والمنهي 
عنه هو توليها للإمامة العظمى()؛ لهذا برر عمارة موقف الطهطاوي من هذه القضية خشية 
أن يدرج ضمن التيارات الأصولية التقليدية. 

وأما قاسم أمين في مرحلته التوفيقية التي ألف فيها كتاب «تحرير المرأة» سنة 4419ام: 
فإنه تقدم خطوة على مرحلته الأولى التي ألف فيها كتاب «المصريون» سنة ٤۱۸۹م‏ حيث كان 


. ۲١۹ - ۲۵۷ رفاعة الطهطاوي راكد التنوير في العصر الحديث. ص‎ )١( 
۱۹۰-۰۱ د. محمد عمارة التحرير الإسلامي للمرأة الرد على شبهات ألغلاةء ص‎ )۲( 


ينتقد اشتفال المرأة بالوظائف العمومية؛ وبالأعمال المدنية التي يقوم بها الرجال؛ أما مرحلة 
التوفيقية فطالب لها أن تمارسء مثل الرجل جميع الأعمال المدنيةء وبقي على موقفه 
الرافض تولي المرأة الوظائف العمومية كما يسميها وأول ذلك منصب الخلافة؛ يقول: 
«والناظر في الأحوال التي فضلت فيها شريعتنا الرجل على المرأة: مثل الخلافة والإمامة, 
والشهادة في بعض الأحوالء لا يجد واحدة منها تتعلق بعيشتها الخصوصية وحريتهاء وان 
الشارع لم يراع في هذه المسائل القليلة الا عدم الخروج بالمرأة عن وظيفتها في العائلة 
وحصرالوظائف العمومية في الرجالء وهو تقسيم طبيعي جرى على مقتضاه إلى الآن 
التمدن في أوروباء ولا يوجد فيه شيء يمنع من ترقية المرأة والوصول بها إلى أعلى مرتبة 
تستحقهاء!١).‏ 

وشخصية قاسم أمين من خلال تطور فكره المطرد في التحرر من الانتماء لهويته والذوبان 
في الغرب تتبن أنه سيمضي قي التساهل إلى القول بتولي المراة رثاسة الدولة. لأن معياره 
الذي يقيس 717 هو ما أخبر عنه؛ واقع التمدن الأوروبي. 

وعلى خلاف موقف قدماء التوفيقيين جاءت مواقف المحدثين منهم: وسأكتفي بالعرض 
التفصيلي لأحدهم» ثم أحيل بإشارات مقتضبة للآخرين لأن الاستدلالات متقارية 
واحتمالاتها محصورةء باستثناء الشيخ محمد الغزالي الذي يستلزم البحث عرض رأيه كاملا 

يقول جمال البنا: «ورووا أن الرسول َيه قال «لا يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة» وان هذا 
الحديث هو الأساس في تحريم الفقه الإسلامي الولاية الكبرى على المرأة. 

والحديث يروى عن عبدالرحمن بن أبي بكرة وكان من موالي ثقيف وعندما حاصر 
المسلمون الحصن أعلن الرسول أن كل عبد يترك الحصن وينضم للجيش يصبح حرا فانسل 
من الحصن ببكرة واكتسب الحرية والإسلام واستطاع خلال سنوات أن يصبح من سراة 
البصرة وكان قد تورط (في خلافة عمر) في شهادة ضد المغيرة بن شعبة بالزنا ولم تكتمل 
شهادة الشهود الأربعة لأن أحدهم لم ير العملية بالصورة التي تتطلبها الشهادةء وعندئذ أوقع 

)١(‏ «تحرير المرأة» ص ۲۸1 الأعمال الكاملة لقاسم أمين؛ بتحقيق محمد عمارة؛ وقارن بين موقفه في تحرير المرأة مع موقفه ضي مرحلته 


الأولى في کتابه «المصريون» فصل التساء. ص 15-4 ثم مرحلته التغريبية العلمائية في كتابه «المرأة ألجديدة» فصل الواجب على المرأة 
نفسهاء ص /017 2 من الأعمال الكاملة. 


عمر بن الخطاب الحد على الثلاثة الذين شهدوا على المغيرة بالزناء وكان منهم عب دالرحمن 
بن أبي بكرة. 

ويبدو أن الأيام أسدلت أستارها على هذا الحادث بحيث لم ينل من مكانتهء وعندما 
خرجت عائشة أيام الجمل اعتزل القتال وروى لأول مرة الحديث. 

فهل يعقل أن تتوصل في القرن الخامس عشر الهجري سيدة من الكاتبات النسائيات في 
المغرب(') التي أثار واقعة غفل عنها رواة الحديث ودهاقنته بما فيهم البخاري والفقهاء 
المعاصرون» أي على مدار ألف عام؟ 

يبدو أن واقعة الشهادة؛ وما تلاها من حد لم تؤثر أقل أثر على تقدير المحدثين والمؤرخين 
منزلة عبدالرحمن بن أبي بكرة»!7). ثم نقل جمال البنا طرفاً من ترجمته من كتاب «البداية 
والنهاية» لابن كثير وتذهيب الاسماء واللغات للنووي. 

وعلق: نقول ان هذه الأقوال تنطق بفضله؛ ولكنها لا تنفي تلك الشائبة الجسيمة التي 
تلحقه خاصة وانه لم يتب مع التائبين - وتؤثر على عدالته وعلى سلامة حديثه؛ والقرآن 
صريح #والذين يرمون المحصنات ثم لم يأتوا بأربعة شهداء فاجلدوهم ثمانين جلدة ولا 
تقبلوا لهم شهادة أبداء وأولئك هم الفاسقون إلا الذين تابوا من بعد ذلك وأصلحوا فإن الله 


غفور رحيم4(). 
وقال عمر في خطابه المشهور إلى أبي موسى الأشعري «المسلمون عدول إلا مجلودا في 
حل ۰)۰۰ 


فيفترض أن يسقط حديثه كله أو على الأقل تكون به علة قادحة؛ وهو بعد حديث آحاد؛ 
فلم يروه الا عبدالرحمن بن أبي بكرةء ولهذا فهو ساقط ولا يعتد به. 

هذا بالنسبة للسند, أما بالنسبة للمعنى فلا جدال لدينا في أن الرسول ل أراد حالة 
بعينها وصدقت كلمته لأن أهل فارس تنازعوا الأمر وذهبت ريحهم» وأن الحديث لا يقدم 
مبدأ أو حكماء ولكنه يدور حول واقعة بعينهاء مهما كانت صياغته؛ لآن المهم ليس الصياغة: 

)١(‏ صرح في الهامش قائلا: هي الأستاذة فاطمة المرنيسي في كتابها الحريم السياسي - النبي والنساء. ص ١١ء‏ دار الحصاد. 

(؟) جمال البناء المرأة المسلمة بين تحرير القرآن وتقبيد الفقهاء. ص .۸٠‏ 


(؟) سورة النور ؛ الآيتان: ( 5: 0): ويعلق جمال البنا في هامش ”. ص 43١‏ على الآية فيقول: «ييدو أن الذي جعل المحدثين يأخذون بحديثه هو 
ميدأ «عدالة الصحابة»» ولكن حتى لو سلمنا بالمبدأ فيفترض أن يستثتى منه من أحدث حدثا». 


تج ج و چ ی ج ت 03 E E LA‏ ات 


ولكن المناسبة التي قيلت فيهاء فضلا عن أن الصياغة في يد الرواة وقد جاؤوا بأكثر من 
صيغة والشيء الثابتء رغم اختلاف الروايات: انها كانت لمناسبة تولية امرأة شؤون فارس. 

ضفي بعض الروايات انه قيل له انهم وَلَوَا أمرهم امرأة فقال الآن هلكت الرجال إذا اطاعت 
النساء (ثلاثا) وفي رواية ان الرسول َكَِةِ قال: من يلي أمر فارس؟ قالوا: امرأة قال (ما أفلح 
قوم يلي أمرهم إمرأة). وطريق آخر «لن يفلح قوم اسندوا أمرهم إلى امرأة». 

وقيل له (أي النبي - صلى الله عليه وسلم) انه (أي كسرى) قد استخلف ابنته فقال لا 
يفلح قوم تملكهم امرأة: وضي النهاية «لن يفلح قوم أسندوا أمرهم إلى امرأة»(١).‏ 

فتعدد هذه الروايات يدل على الاضطراب الكبير في حقيقة ما قال الرسول بالضبط. 

وإنما استبعدنا أن يكون مراد الحديث الإطلاق لأن التاريخ قد أثبت حكما قويا لملكات مثل 
الملكة حتشبسوت في مصر القديمةء وكاترين في روسيا واليزابيث الأولى وفيكتوريا في 
بريطانيا...إلخ. وأهم من هذا أن القرآن نفسه امتدح حكم امرأة «هي ملكة سبأ» إإني 
وجدت امرآة تملكهم وأوتيت من كل شيءء ولها عرش عظيم4؟: وكيف أنها أنقذت قومها من 
الحرب بعد ان أشار عليها كبراؤها لإنحن أولو قوة وأولو بأس شديد4. مما ينم عن كياسة 
وحصافة وأسلمت فهذه الآيات تخالف تماما ما يريد لنا الفقهاء؛ ان نفهمه من حيث «ما 
أفلح قوم ورا أمرهم امرأة» ولا يمكن لحديث صحيح أن يخالف وقائع التاريخ الثابتة ولا 
نصوص القرآن الصريحة)"). 

نجد أن الكاتب جمع لنا ما تفرق من عناصر القدح في الحديث رواية ودراية مُلخصاً 
أسباب ورده لدى منكريه سواء كانوا علمانيين أو توفيقيين أو غير ذلك. 

ويقول راشد الغنوشي: «ولقد استند المجيزون إمامة المرأة الإمامة العظمىء إلى أن 
عموميات الإسلام تؤكد المساواة بين الذكر والأنثى: وأن الحديث المذكور لا يمثل أساسا 
صالحا لتخصيص عموم المساواةء ذلك أن الحديث المذكور ورد بخصوص حادثة معينة... 
خاصة وأن علماء الأصول لم يتفقوا على أن العبرة لعموم اللفظ لا لخصوص السبب. فما 
كان لفظه عاما لا يعني أن حكمه عام أيضاء الأمر الذي يجعل الحديث لا ينهض حجة 


(۱) يحيل جمال البنا قارئه للاطلاع على هذه الروايات إلى مسند الإمام أحمد (الفتح الرياني): ج١1‏ ص 54 - 80. 


لبا ستيه وي ا جيجه 5 ی ر 1007000 


قاطعة؛ فضلا عن ظنيته من جهة السند لمنع المرأة من الإمامة العامة["). 

وفي استنتاج غريب يرى الأستاذ محمد الحبيب التجكاني ان ابن جرير الطبري يذهب إلى 
1ن الراة يخود نذا ادونج ركاعية الدولة وا ی ف الات عا رن واا 
وبمزاولة الشورى على مختلف المستويات:.فتكون القرارات حينئن في اطار النظام العام 
للدولةء المسلمةء وفي مصاحة الأمة والشعبء!"). 

وسبب استغرابنا لاستنتاج التجكاني» أن المشهور عن ابن جرير الطبري قوله بجواز تولي 
المرأة القضاءء وعدم اشتراطه الذكورة في القاضي(). فالتبس عليه الأمر. ومع هذا فإن 
بعض العلماء توصلوا إلى عدم صحة نسبة هذا الرأي إلى الطبري(“)ء وقال القاضي أبوبكر 
بن العربي: «ونقل عن محمد بن جرير الطبري أنه يجوز أن تكون المرأة قاضية ولم يصح ذلك 
عنه[). 

ذف ذلك امال اا ا ار ف ا هة الف إلى انط من ذو 
مک ا ر ر این حرو ان ذه فی منضتفافه ول دا دک 
ف صحة هذه النضية إليهزة): 

ويمضي الباحث مؤيدا ما نسبه إلى ابن جرير من جهة أصولية فيقول «أما حديث (لن 
يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة) فابن جرير يجعله خاصا بسببه الذي ورد فيه. أي بالملكة بوران 
بنت كسرى ابرويز... وقصر العام على سببه يقول به عدد من علماء أصول الفقه وان كانوا 
تحسم هه نياو ا ا فى بحم ای ا ی وی کاک نر 
عمومه؛ عند الأكثر» أي أن الأقل من العلماء لا يعتبرون العموم؛ ويعتبرون الخصوص الذي 





)١(‏ الشيخ راشد الغنوشيء الحريات العامة في الدولة الإسلاميةء ص ۱۲۹ء مركز دراسات الوحدة العربيةء بیروت» ط الأولیء ۱۹۹۳م. ويعلق 
الغنوشي في الهامش مؤكدا على ظنية الحديث فيقول: «ورغم أن أبا بكرة من شيوخ البخاري ووثقه وروى عنه في صحيحه إلا أن الأحكام الشرعية 
وخاصة ما يتعلق منها بنظام الدولة الإسلامية ما ينبغي أن تبنى على سند ظني مهما كانت درجة الظنية ضثيلة». 

(؟) محمد الحبيب التجكاني (الحقوق السياسية والاقتصادية للمرأة المسلمة)ء ج ؟. ص ١٠ء‏ وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية: المغرب, 
جامعة الضحوة الإسلامية: الدورة الخامسة (حقوق المراة وواجباتها في الإسلام)» ۸ - ٩‏ رجب ۱٤۱۹‏ ھ/۲۹ - ۲۰ أكتوير 1594م. ۰ 

(؟) انظر: الماوردي أدب القاضي؛ ج :١‏ ص 177 تحقيق: محيي هلال السرحانء مطبعة الارشادء بغداد ١١١٠ه.‏ وابن قدامة: المغني مع الشرح 
الکبیر ج ١۱ء‏ ص۴۸۱. 

. ٠١۲ انظر: الدكتور محمد رأفت عثمان: المرأة والقضاء. مجلة الأزهر. صفر ۱۳۹۲ھ مارس ۱۹۷۱م ص‎ )٤( 

(0) أحكام القرآن؛ ج ؟: ص ١445‏ تحقيق علي محمد البجاويء الطيعة الثانية 54١ه‏ عيسى اليابي الحلبي وشركاه. 

(1) حافظ محمد أنور: ولاية المرأة في الفقه الإسلامي؛ دار بلنسية للنشرء السعودية: الرياض؛ ط الأولى؛ 5١‏ اه. لم نؤجل الرد على هذه 
الجزئية فيما سيأتي من مناقشة أدلة التوفيقيين في مبحث منفردء لأنها جزئية طارئة على أصل الموضوع وأدلته الكلية. 


يجسمه سبب ورود الحديث»(). 

وبعد تحريره المسألة على هذا النحو ترجح عنده ما نص عليه بقوله: «ونحن نرى: ان 
المرأة إذا كان المجتمع بحاجة إلى ولايتها لمكانتها الاجتماعية: ولتعلق السكان بمنهجهاء 
وأفكارهاء وكانت ولايتها لا تضر بوظيفتها الطبيعية, بأن جاوزت سن الانجاب مثلاء في هذه 
الحال؛ لا ضرر على الأسر : وعلى المجتمع من ولايتها رئاسة الدولة»!), ثم استدل بقصة 
ملكة سبأ في القرآن الكريم؛ خاتما بحثه بقوله: «ومن المبادئ الإسلامية أن شرع من قبلنا 
هو شرع لناء إذا تبناه القرآنء أو تبنته السنة»(). 


+ موقف علماء الشيعة: 
استقرأت جميلة كديور() مواقف علماء الشيعة من قضية مشاركة المرأة في الشؤون 
السياسية العامة؛ وتقلدها المناصب العليا في الحكم. حيث أفردت فصلا كاملا لاقضية؛ في 
كتابها «المرأة رؤية من وراء جدر». 
ويعد هذا المبحث الأهم في كتابها لموقفها السياسي وتخصصها الأكاديمي الباحث في 
الخطاب السياسي الشيعي في إيران ونزعتها الإصلاحية الأقرب للنهج التوفيقي من نهج 
لخا ٠‏ ) 
تناولت قصة ملكة سبأ في القرآن بالدرس معتمدة على كتب الأقدمين()ء والمعاصرين. 
وقدمتها نموذجا للمرأة الإنسانية المتعقلة التي لا تتأثر بعاطفتها «وتدير شؤون الحكم 
بكفاءة»(0). 


)١(‏ محمد الحبيب التجكاني, الحقوق السياسية والاقتصادية للمرأة المسلمةء ج ؟: ص ١١ء‏ وزارة الأوقاف المغربية. جامعة الصحوة الإسلامية 
الدورة الخامسة «حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام». وأحال المؤلف الى كتاب «جمع الجوامع»» ج ”. ص ۲۸ فيما نقله عن ابن السبكي. 

(۲) المصدر السابق نفسه. ج ٣ء‏ ص 11. 

(۳) المصدر السابق نفسهء ج ۲» ص 1۲. 

(4) الدكتورة جميلة كديور أكاديمية إيرانية شاركت في النشاط السياسيء وتمكنت من إحراز نجاح كبير في الانتخابات البرطانية الأخيرة ممثلة 
عن العاصمة طهران ضمن قوائم التيار الإصلاحي؛ ولعل مما يضفي قدرا أكبر من الإثارة على شخصيتها هو وضعها العائليء حيث أن زوجها هو 
وزير الثقافة والإرشاد السابق الدكتور عطاء الله مهاجراني المثير للجدل؛ وهي كذلك شقيقة الدكتور الشيخ محسن كديور المعروف بآرائه الجريئة 
في الفكر السياسي. خاصة في ظل النظام السياسي السائد في إيران (نظرية ولاية الفقيه) ذلك عبر مؤلفاته النقدية في هذا المجالء وآرائه 
الأخرى التي قادته إلى المحكمة الخاصة برجال الدين ثم المعتقل الذي خرج منه قبل فترة وجيزة. وللدكتورة كديور مؤلفات أخرى في الشأنين 
الثقافي والاستراتيجية السياسة. كما صدر لها كتاب «تحول الخطاب السياسي الشيعي في إيران» وهو عبارة عن رسالتها لنيل درجة الدكتوراه 
وبرغم جهدها الواضح في هذا الكتاب إلا أنها لا تخفي حجم تأثرها بآراء شقيقها محسن كديور الجريئة في هذا المجال (ص )٠١ -١١‏ موجز ما 
أورده مترجم كتابها سرمد الطائي. 

(0) نقلت ما يعزز رأيها في رجاحة عقل بلقيس وتفسير الآيات من القرطبي والطبريء والرازي والسيوطي وبعض مصادر الشيعة. 

(1) السيد محمد حسين فضل الله؛ تأملات إسلامية حول المرأة. بيروت, دار الملاك, ١١٤١ا‏ ص .١١‏ 


وهي إذ تقارن بين تيارين معاصرين في الفكر الشيعي تقف بجوار من يفتحون المجال 
لمشاركة المرأة السياسية وتقلدها أعلى درجات الإدارة فيها. وتقدم مرجحة تفسيراتهم 
للنصوص الشرعية في ذلك على المانعين. 
فبعد ان رجحت اجتهاد السيد حسين فضل الله في كفاءة بلقئيس السياسية على رأي بهاء 
الدين خرمشاهي الذي «لا يعتقد أن السياسة شأن يناسب المرأة»(). 
القت الا فة جحديك ان يقلت قرم واو افر راء ومالك مع من صنت اهدي 
أو أُوَلَتَهُ بما يصلح لإمامة المرأة ذات الكفاءة؛ بنقلها تعليق آية الله صالحي نجف آبادي على 
هذا الحديث الذي قال: «المهم هنا أن نحدد هل أنه يل كان يقصد أن المرأة بشكل مطلق 
وحتى لو كانت بمستوى فاطمة الزهراء إذا أمسكت بيدها زمام الحكم فإن ذلك مؤذن بسوء 
حظ المجتمع5... إذن فالمهم هو أن ندقق في حدود دلالة الحديث!") وعلقت معززة رأي 
النجف آبادي بقولها: «كما أن القرآن الكريم ذاته قد تحدث بشكل صريح في سورة النمل؛ 
عن امرأة رأست قومها وأخذت بأيديهم إلى الفلاح والهداية بفضل تدبيرها وحكمتهاء ويزخر 
تاريخ الإسلام بمواقف النساء اللاتي احتللن مواقع إدارية وقيادية وعلمية وخلال أزمات 
شديدة أحيانا. ويعكس ذلك بوضوح أن الرسول َيه عاب ولاية المرأة في إطار الظروف 
التي حكمت بلاد فارس آنذاك وطبيعة النظام السياسي الذي كان سائدا فيهاء وإلا فهل كانت 
زعامة الرجال في النظام الساساني أفضل من حكومات نسائهم؟". 
بعد أن أفصحت عن رأيهاء ناقشت الحديث من حيث عرض رواياته الواردة في كتب 
الحديث السنية وبعض مراجع الشيعة؛ والموضوعية تقتضي ذكر جميع الآراء في قبول 
الحديث أو رفضه من حيث الصحة والضعفء فاكتفت برأي آية الله الشيخ المنتظري ممثلا 
لمن قَوّى الحديث وقبل معناه فقال: «إن الحديث مشهورء وبرغم أنه ورد بألفاظ مختلفة إلا 
أن الشهرة تجبر هذا الضعفء كما أن دلالته على الموضوع واضحة)). 
)١(‏ خرمشاهي «بحوث في الدين والفلسفة»؛ طهران, معین. ۱۳۷۰ھ ص .۲٤‏ ` 
(۲) آية الله صالحي نجف آبادي؛ «قضاء المرأة في الفقه الإسلامي» صحيفة اطلاعات» ۲٢‏ مهرء ۷١١١ه.‏ 


(۳) جميلة كديور, المرأة رؤية من وراء جُدرء ترجمة سرمد الطائيء ص ٠۲1‏ دار الفكر المعاصر, بيروت» دارالقكرء دمشق, ط الأولى ١١٠٣م.‏ 


ل | جحي يي SERS‏ 


ثم سردت أقوال المضعفين من أمثال الشيخ محمد مهدي شمس الدين الذي يقول: «إن 
هذا الحديث مرسلء مضافا إلى اضطراب متن الحديث واختلافه؛ يشكل بنفسه عاملا آخر 
للضعف» وشهرة الرواية في كتب الحديث لا يمكنها أن تجبر ضعفها١.‏ وتلحق رأي شمس 
الدين بقول السيد محمد حسين فضل الله في هذا المجال «إن سند هذه الرواية ضعيف... 
وقد أخذها المسلمون ومعظم الفقهاء مآخذ المسلمات مع أنها ضعيفة السند» ويضيف قائلا: 
«يتنافى هذا الحديث مع نموذج زعامة المرأة الذي قدمه القرآن الكريم؛ وهو ملكة سبا. فإذا 
كان الإسلام يقلص دور المرأة حقا ولا يرى فيها أهلية للقيادة. فكيف يتولى الله سبحانه 
وتعالى التعريف بامرأة كانت تدير دولة وتتمتع بخبرة في شؤون الإدارة ومعالجة قضاياها 
أفضل من الرجال»7). 

وتقلل جميلة من أهمية هذا الحديث. إذ الراوي الوحيد لهذا الخبر هو أبويكرة؛ وعنه 
نقلت كتب الحديث التي راحت تتناقله بينها(). 

ومن الأسباب التي تؤهل المرأة لتولي أعلى المناصب القيادية السياسية وغيرهاء ان ظروف 
عصرنا الحالي تختلف عن الماضي في الإدارة وسياسة الأمور. وتتبنى رأي فضل الله الذي 
يقول: «إذا أردنا بحث مسائل الحكم في عصرنا الراهن؛ فلا ينبغي أن نرسم في أذهاننا 
شكل النمط القديم للزعامات. ذلك لأن شخصا واحدا هو الذي كان يقرر ويتولى الحكم في 
إطار ذلك النمطء أما اليوم فإن قرارات أي مسؤول تفتقد قيمتها أمام موقف الجماعة. 
وحين نبحث موقع المرأة من الحكم والإدارة فلا بد من الانتباه إلى أن قرارات المرأة التي 
يفترض أن تتقلد موقعا إدارياء لا بد أن تخضع إلى آراء الجماعة لا أنها تمتلك صلاحيات 


ومع أخذ ذلك بنظر الاعتبارء فهل تعارض الشريعة الإسلامية حكم المرأة في الظروف 
الراهنة؟ 


ولا يمكن على هذا الأساس قبول الخبر المروي عن الرسول كَل على فرض صحة سنده 


)١(‏ محمد مهدي شمس الدين؛ أهلية المرأة لتولي السلطة؛ بيروت: مؤسسة المنار ص 0؟. 

(۲) سيد محمد حسين فضل الله. «الإسلام والدور الاجتماعي للمرأة». ترجمة مهدي علي زاده» بيام زن. شماره: 07: سال بنجم؛ تير 10. ص 
ig‏ ش 

.۷۷ جميلة كديور, المرآة رؤية من وراء جدرء ص‎ )١( 


مضع م ج کے وهم | 8 ی ی ی 


- كحكم مطلقء دونما تتقيح الموضوع والنمط القيادي الذي كان لي يلاحظه. حيث أن 
مسألة تولي المرأة للقيادة اكتسبت شكلا جديدا في ظل الظروف الراهنة بما انطوت عليه 


من تحولات(0). 


* الشيخ الغزالي... وولاية المرأة 
أعلن الشيخ محمد الغزالي عن رأيه المؤيد لتولي المرأة منصب رئاسة الدولة في كتابه 
«السنة بين أهل الفقه وأهل الحديث» بكل صراحة وحماسة ووضوح. مما أثار نقاشات: 
ساخنة حول الكتاب عامة: وهذه المسآلة خاصة. 
وهنا يثور سؤال: لماذا نخص الغزالي وحده في عرض موقفه من قضية تولي المرأة رئاسة 
الدولة. مع أن غيره ممن لا يقل عنه علماً قد قال بمثل رأيه؛ كما مر معنا في عرض آراء 
التوفيقيين؟ 
والجواب: 
٥‏ ولا : لأن للغزالي له مكانة كبيرة في وجدان المسلمين الموالين لدينهم: كما أن العلمانيين 
وخصوم الدين يحسبون له حساباً ويعرفون قدره. 
وذلك أن الرجل صاحب مبداء وتاريخ حافل بالجهاد» بالكلمة والقلم والمواقف الحاسمة في 
بلده وخارجه في وجه من أرادوا تحريف الدين أو التعدي على الإسلام» على الأصعدة 
التشريعية والسياسية والأخلاقية(" هذه المصداقية تعطي آراءه قوة. 
© ثانيا: الغزالي رجل عامةء وداعية متواصل مع الناس في شؤونهم وشجونهم» وليس 
حبيس مكتبة أو لصيق محرابء هذا التفاعل المفتوح مع الناس وطلته الإعلامية بالصوت . 
والصورة والصحافة ل راد مو الانتشار. لقد كتب في موضوع ولاية المرأة مرجحا 
جواز إمامتها أو رئاستها عدد من الباحثين باذلين جهدا علميا أكبر بكثير من الورقتين اللتين 


)١(‏ فضل اللهء مرجع سابق: ص 4؟. 
وسيأتي رأي محمد عمارة والدكتور القرضاوي المشابه لرأي فضل الله في التفريق بين الإمامة العظمى وبين رئاسة دول معينة. وطريقة تسيير 
الأمور الحكمية والإدارية فيها. : 
(۲) انظر: الفصل العاشر: الفزالي رجل المواقف» من كتاب «الشيخ الفزالي كما عرفته رحلة نصف قرن» للدكتور يوسف القرضاويء دار 
الشروق, القاهرةء ط الأولى: ١٠٤٠ھ‏ - ١٠٠٣م.‏ 


ل ا ج ی کو ی ی و 


أبدى فيهما الغزالي رأيه في الموضوع. فلماذا لم تحدث تلك الدراسات() المتوسعة ذات الأثر 
والضجة التي أحدثتها كلمة الشيخ الغزالي. بل إن الناس مروا مرور الكرام على فتوى أشهر 
رمز ديني وهو الدكتور محمد سيد طنطاوي شيخ الأزهر حالياء التي صرح بها لوكالة الأنباء 
الإندونيسية بجواز تولي المرأة رئاسة الدولة وأن الإسلام لا يمانع ذلك( إن الغزالي فرض 
نفسه في الساحة الإعلامية فهو في بؤرة الأحداث والأضواء. 

© ثالثا: جرأة الغزالي في ابداء آرائه. غير مبال بالنتائج أو بردود الفعل؛ وهذه إحدى 
صفات الشيخ التي لازمته منذ بروزه المبكر على الساحة الدعوية إلى أيامه الأخيرة؛ سواء 
أكان رأيه الجديد أو الجريء يخص مسائل شياسية أو فكرية أو شرعية. ان كثيرا منا يراعي 
اعتبارات عدة عندما يريد أن يفصح عن رأي يخالف الجماهير, أما الغزالي فجرأته في 
الإعلان عن مبادته زادت آراءه انتشارا. 

رابعا: إن الشيخ الغزالي من القلائل الذين يجمعون بين عذوبة الأسلوب الكتابي؛ وبلاغة 
الخطاب الشفويء ومن المقطوع به أن رشاقة الاسلوب له دور في الاقناع وتقوية الحجة. 
فكيف إذا أضفنا إلى ذلك ما سبق من مصداقية الرجل؛ وجماهيريته وجرأتهء زد على ما 
سبق الأسلوب الساخرا" الذي تميز به في تهوين حجة مقابله وتزيين ما يعرضه من رأي. 

في تصوري؛ هذه مجموعة عوامل أدت إلى أن يكون رأي الغزالي الأكثر بروزا في هذه 
المسألة النساتية السياسية. وساعد على الاستشهاد بهاء أنها جاءت في أجواء سياسية في 
عالمنا الإسلامي انتقلت فيها مسألة رئاسة المرآة للدولة من المستوى النظري إلى الممارسة 
العملية. لذا كل من أراد أن يسند رأيه بالأدلة الشرعية من القائلين بحقوق المرأة السياسية 
في المناصب العلياء أحال إلى ما كتبه الشيخ الغزالي(). 

فكيف نظر الشيخ إلى حديث أبي بكرة المذكور؟ 


)١(‏ من أبرز هذه الدراسات التي ناقشت جميع الأدلة بالتفصيل الآيات, والأحاديث, والإجماع والقياس؛ وموجها دراسته في إبطال رأي القائلين 
بحرمة تولي المرأة ركاسة الدولة وما دونها من مناصب, الدكتور ظافر القاسميء نقيب المحامين السابق؛ أستاذ العلوم السياسية في الجامعة 
اللبنانية, ٠‏ في مؤلفه «نظام الحكم في الشريعة والتاريخ الإسلامي» ط 1. دار النفائس» بيروت؛ ١1١5١هء‏ 1940م: وانظر: مناقشته لدى الباحث 
مجید محمود أبوحجیر في كتابه «المرأة والحقوق السياسية في الإسلام» مكتبة الرشد. الرياضء ط الأولى: ۱۷٤۱ھ‏ - 1۹۹۷م. 

(؟) صحيفة الشرق الأوسطء ۲ ممم 

(؟) إذا كان الغزالي موفقاً في أسلوبه الساخر في رد مطاعن أعداء الإسلام: فإنني أرى أنه لم يكن موذقاً - رحمه الله - في سخرياته العديدة 
التي تناول بها رجال السلف الكبار والدعاة مما أدى إلى ردود أفعال مضادة ضي نقده من قبل كثيرينء وجعل بينه وبين جمع من الدعاة والعلماء 
حواجز نفسية. انظر على سبيل المثال : كتاب «جناية الشيخ الغزالي على الحديث وأهله». لأشرف عبدالمقصود» مكتبة البخاريء ط الأولى ٠١٠١‏ 
-949ام. 

)٤(‏ انظر على سبيل المثال: كواكب عبدالرحمن الملحم في «مسلمة على أعتاب القرن القادم» تقديم د. محمد عمارة. ص ١۴ء‏ إصدار «مسلمة 
القرن لدراسات وأبحاث المرأة» توزيع مكتبة الأوقاف. الكويت؛ ط الأولى: 594ام. 


قال ره الله وجب أو تفي نط عق على اليك الوارد: ولبها من عقاف جل 
النساء رئيسات للدول أو رئيسات للحكومات! اننا نعشق شيئًا واحداء أن يرأس الدولة أو 
الحكومة أكفأ إنسان في الأمة. 

وقد تأملت في الحديث المروي في الموضوع؛ مع أنه صحيح سندا ومتناء ولكن ما معناه؟ 

عندما كانت فارس تتهاوى تحت مطارق الفتح الإسلامي كانت تحكمها ملكية مستبدة 
مشؤومة. الدين وثنى! والأسرة المالكة لا تمرف شوريء ولا تحترم رأيا مخالفاء والعلاقات بين 
أفرادها بالغة السوء. قد يقتل الرجل أباه أو اخوته في سبيل مآربه. والشعب خانع منقاد.. 
وكان في الإمكان؛ وقد انهزمت الجيوش الفارسية أمام الرومان الذين أحرزوا نصرا مبينا 
بعد هزيمة كبرى. وأخذت مساحة الدولة تتقلصء أن يتولى الأمر قائد عسكري يوقف سيل 
الهزائم» لكن الوثنية السياسية جعلت الأمة والدولة ميراثا لفتاة لا تدري شيئًا فكان ذلك 
إيذانا بأن الدولة كلها إلى ذهاب. 

في التعليق على هذا كله قال النبي الحكيم كلمته الصادقةء فكانت وصفا للأوضاع كلها. 

ولو أن الأمر في فارس شورى. وكانت المرأة الحاكمة تشبه «جولدا مائير» اليهودية التي 
حكمت إسرائيل: واستبقت ذمة الشؤون العسكرية في م لكان هتاف تليق اشير 
. على الأوضاع القائمة. 

ولك أن تسأل: ماذا تعني؟ وأجيب: بأن النبي َة قرا على الناس في مكة سورة النملء 
وقص عليهم في هذه السورة قصة ملكة سبأ التي قادت قومها إلى الإيمان والفلاح بحكمتها 
وذكائهاء ويستحيل أن يرسل حكما في حديث يناقض ما نزل عليه من وحي! 

كانت بلقيس ذات ملك عريضء وصفه الهدهد بقوله #إني وجدت امرأة تملكهم وأوتيت من 
كل شيء ولها عرش عظیم4(). 

وقد دعاها سليمان إلى الإسلام: ونهاها عن الاستكبار والعنادء فلما تلقت كتابهء تروت في 
الرد عليهء واستشارت رجال الدولة الذين سارعوا إلى مساندتها في أي قرار تتخذه قائلين: 
لإنحن أولو قوة وأولو بأس شديد. والأمر إليك فانظري ماذا تأمرين74). 

تفكر المرأة الواعية بقوتها ولا بطاعة قومها لهاء بل قالت: نختيز سليمان هذا لنتعرف 

أهو جبار من طلاب السطوة والثروة أم هو نبي صاحب إيمان ودعوةة 


. 7 سورة النمل: الأية‎ )١( 
(؟) سورة النمل: الآية ؟7.‎ 


ولما التقت بسليمان بقيت على ذكائها واستنارة حكمها تدرس أحواله ما يريد وما يفعل, 
فاستبان لها أنه نبي صالح. وتذكرت الكتاب الذي أرسله إليها إنه من سليمان وإنه بسم الله 
الرحمن الرحيم ألا تعلو علي وآتوني مسلمين)(ء ثم قررت طرح وثنيتها الأولى والدخول في 
دين الله قائلة #رب إني ظلمت نفسي وأسلمت مع سليمان لله رب العالمين4(). 

هل خاب قوم ولوا أمرهم امرأة من هذا الصنف النفيس؟ إن هذه المرأة أشرف من الرجل 
الذي دعته ثمود لقتل الناقة ومراغمة نبيهم صالح #فنادوا صاحبهم فتعاطى فعقر. فكيف 
كان عذابي ونذر. إنا أرسلنا عليهم صيحة واحدة فكانوا كهشيم المحتضر. ولقد يسرنا القرآن 
للذكر فهل من مدكر4(. . 

ومرة أخرى أؤكد لست من هواة تولية النساء المناصب الضخمة, فإن الكملة من النساء 
قلائلء وتکاد المصادفات هي التي تكشفهنء وكل ما أبغيء هو تفسير حديث» ورد في الكتب. 
ومنع التناقض بين الكتاب وبعض الآثار الواردةء أو التي تفهم على غير وجهها! ثم منع 
التناقض بين الحديث والواقع التاريخي. 

إن انجلترا بلغت عصرها الذهبي أيام الملكة «فيكتوريا»» وهي الآن بقيادة ملكة ورئيسة 
وزراء() وتعد في قمة الازدهار الاقتصادي والاستقرار السياسيء فأين الخيبة المتوقعة لمن 
اختار هؤلاء النسوة؟ ) ۰ ْ 

ولقد تحدثت في مكان آخر عن الضربات القاصمة التي أصابت المسلمين في القارة 
الهندية على يدي (انديرا غاندي) وكيف شطرت الكيان الإسلامي شطرين”*). محققة لقومها 
ما يصبون! على حين عاد المارشال يحيى خان يجر أذيال الخيبة!! أما مصائب العرب التي 
لحقت بهم يوم قادت (جولدا مائير) قومها. فحدث ولا حرج؛ قد نحتاج إلى جيل آخر 
لمحوها! إن القصة ليست قصة أنوثة وذكورة! إنها قصة أخلاق ومواهب نفسية. 

لقد أجرت انديرا انتخابات لترى أيختارها قومها للحكم أم لا وسقطت في الانتخابات 


.)5١ - 5١( سورة النمل: الآية‎ )١( 

(؟) سورة النمل: الآية (44). 

(؟) (سورة القمر: الآية (79 - 517). 

(4) يقصد بالملكة: اليزابيث: وبرئيسة الوزراء: مارجريت تاتشر. 


(0) يقصد: بتغلاديش وبأكستان. 


التي أجرتها بنفسها! ثم عاد قومها فاختاروها من تلقاء أنفسهم دون شائبة إكراه! اما 
الان ا و هوو كور اا اة او اک وا ر ارف 
الجماهير. 

أي الفريقين أولى برعاية الله وتأييده والاستخلاف في أرضه؟ ولماذا لا نذكر قول ابن 
تيمية: إن الله قد ينصر الدولة الكافرة - بعدلها - على الدولة المسلمة بما يقع فيها من 
مظالم؟ 


ما دخل الذكورة والأنوثة هنا؟ امرأة ذات دين خير من ذي لحية كفور(1). 


* المغزى السياسي لحديث الغزالي: 

أغلب الذين عقبوا على رأي الغزالي في الموضوع وقفوا عند بيان مدى إصابة الغزالي في 
اجتهاده شرعاء سواء كان المعقب من الموافقين أو المخالفين. 

لكن أحدا لم يولي اهتماما للمعنى الذي في الظلء أي لما كان يعلن عنه الشيخ في مقدمة 
وخاتمة اجتهاده؛ إنه أعطى رأيا واضحاء في فضح الأنظمة الإسلامية معرضا بضعفها 
وهزيمتها. أي أنها نفثة مصدور يعلن عن رأي سياسي في ثنايا حديثه عن قضية شرعية هي 
من أخص شؤون السياسة الشرعية «رئاسة الدولة». ) 

وعند إعادة قراءة كلام الشيخ نجد أن المسألة لها بعدا آخر يقف وراء البعد الشرعي,؛ 
وربما كان هو الدافع لأن يرجح الشيخ جواز رئاسة الأنثى للدولة؛ في حالات استثنائية: 
والدليل على ما نقول: 

ه أولاً: إنه أفصح مرتين أنه ليس من عشاق جعل النساء رئيسات للدول أو رئيسات 
للحكومات» بل إنه شكك في أن تكون صفة القيادة للمناصب الضخمة غالبة على النساء 
قال: «فإن الكملة من النساء قلائلء وتكاد المصادفات هي التي تكشفهن». 

ه ٹانیا: ذکر مرتین غولدا ماتیر ومرتین آندیرا غاندي» ولكلتاهما مفزاً بیّن» فانديرا 
الهندية امرأة هزمت من جهة جنرالا مسلما هو يحيى خانء وكانت من جهة أخرى نزيهة فضي 
الانتخابات التي أجرتها لشعبها الذي اختارها بانتخابات حرة وهذا ما لا يوجد في عالم . 


)١(‏ السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث. ص ٤۸‏ - ١١ء‏ دار الشروق, القاهرة, ط الثانية ۰۹٤۱ھ‏ - ۱۹۸۹م. 


العرب الذين يخضعون لحكم الرجال. 

أما المغزى من وراء غولدا مائير التي حكمت إسرائيل فان الشيخ صرح متحسرا وغامزا 
بأننا قد نحتاج إلى جيل غير هذا الجيل ليمحو العار الذي ألحقته هزائم هذه المرأة 
لجنرالات العرب وقياداتهم الذكورية. 

إن لم يكن الشيخ يقصد» إضافة إلى البحث الشرعي في هذه القضية؛ الإعلان عن موقفه 
السياسي تجاه الأنظمة؛ فما دخل استشهاده بكلام ابن تيمية «إن الله قد ينصر الدولة 
الكافرة - بعدلها - على الدولة المسلمة بما يقع فيها من مظالم7)5). أليس معنى هذا الكلام 
أنه بسبب ظلم هذه الدول لشعوبهاء هزموا من دول الكفرء وزيادة في النكاية بهم أوقع الله . 
هزيمتهم على أيدي نساء. 

لهذا قال الشيخ بعد ذكر هزيمة العرب أمام غولدا مائير: «إن القصة ليست قصة أنوثة 
وذكورة! إنها قصة أخلاق ومواهب نفسية...» 

يعني الحكومات التي هزمت لا أخلاق لها ولا مواهب. 

ختم رأيه مؤكدا على المعنى ذاته «ما دخل الذكورة والأنوثة هناة امرأة ذات دين خير من 
ذي لحيةا" كفور»؟ ومن سيكون ذوو اللحى الكفورون: ان لم يكن أولئك الأعراب الذين 


وكثيرا ما كان الشيخ الغزالي يردد في خواطره قول المتنبي: 
في كل أرض وطتتها آمم ترّعى بعبد كأنهّم غنم 
تسشن الكرمين اميت وكان يَتّرى بظفره القلم(". 


مسقطا هده الحال على وافع المسلمين المعاصر!! 

)١(‏ نص كلام ابن تيمية كما ورد في «قاعدة في الحسية» كما يلي: «الله ينصر الدولة العادلة وإن كانت كاضرة, ولا ينصر الدولة الظالمة وان 
كانت مؤمنة». انظر: مجموع الفتاوى: ج ۲۸ ص 1۳ . 

(؟) كأن الغزالي يشير إلى ما ذكره الماوردي في تفسير قوله تعالى: (وللرجال عليهن درجة) (البقرة: ۲۲۸)» حيث قال: دوفيه خمسة 
تأويلات. .. الخامس: :أن جعل له لحية: وهو قول حميد». انظر: الماوزدي» ألنكت والعيون. تحقيق: : خضر محمد خضرء ج ١اء‏ ص ۵٤۲۶ء‏ منشورات 
وزارة اللأوقاف والشؤون الإسلامية - الكويت» ط الأولى: ۲ ھ*ھ - ۲ م. . ورد ابن العريي هذا القول فقال: : «وقد اختلف العلماء في المراد بهذم 
الدرجة على أقوال كثيرة. .. وقيل :هو اللحية؛ قطويى لعبدٍ أمسك عما لا يعلم؛ وخصوصا في كتاب الله». انظر: أبن العربي» أحكام القرآن» ٠‏ تحقيق 
علي البجادي؛ ج ١ء‏ ص 1488 دار المعرقة: بيروت. بلا تاريخ . وقد أيده القرطبي فقال: :«وقال حُميد : الدّرجة اللحيةء وهذا إن ضح عنه فهو 
ضعيف لا يقتضيه لفظ الآية ولا معناها». انظر: الجامع لأحكام القرآن: جا اء ص 1١50‏ : دارإحياء التراث العرييء بیروت؛ بلا تاريخ. 

(؟) البيتان من قصيدته التي مدح فيها علي بن راهيم قوذي . ومطلعها: 

انظر: ناصيف اليازجيء «أرف اناي ف شن ديزان أب الطيب ج »ص ۲۱۹ »دار صادرء ٠‏ بيروت» بلا تاريخ" 


أت الل ديحي م يم ا يت 





ا تعليق الدكتورالقرضاوي: 

ما الذي جعل الشيخ الغزالي يتجه بالحديث هذه الوجهة؛ ويفهمه هذا الفهم؟ يجيب 
القرضاوي على هذا التساؤل: «هناك أمران ساقاه إلى ذلك. أولهما: الحديث لا يناقض ‏ 
القرآن: إن الوحي لا يناقض بعضه بعضاء والسنة لا يمكن أن تناقض القران بحال... 

ثاني الأمرين: أن الحديث النبوي - كما لا يناقض القرآن - لا يمكن أن يتناقض مع التاريخ 
الصحيح والواقع المشاهد)١.‏ 

وفعلا هذا ما صرح به الغزالي نفسه «وكل ما أبغي: هو تفسير حديث؛ ورد في الكتب, 
ومنع التناقض بين الكتاب وبعض الآثار الواردةء أو التي تفهم على غير وجهها! ثم منع 
التناقض بين الحديث والواقع التاريخي»7). 

وعليه فإن القرضاوي يرى أن ما ذهب إليه الغزالي اجتهاد سائغء وينفي عنه خرق اجماع 
الأمة في هذه المسألة(). 

وكي لا يقع القارئ في الالتباس يشرح القرضاوي معنى أنه لم يخالف الاجماع؛ بعد أن 
يتساءل» هذا موقف الشيخ الغزالي من النص في هذه القضيةء فهل خرج منها على الاجماع؟ 

ويجيب: «نحن نعلم أن في الاجماع كلاما طويل الذيول والأكمام: في إمكان وقوعهء وفي 
إمكان العلم به إذا وقع. وفي حجيته؛ وفى دعاوى الإجماع الكثيرة ولا إجماع» حتى روى عن 
الامام أحمد: من ادعى الاجماع فقد كذب. ما يدريه: لعل الناس قد اختلفوا وهو لا يدري! 
فإن كان لا بد فليقل: لا أعلم أن الناس اختلفوا». 

ومع هذا نرى كثيرا مما يقال فيه: لا أعلم فيه خلافاء يقع فيه الخلاف. المهم أن قضية 
عدم تولي المرآة للوظائف العامة لم يثبت فيها اجماع: بل ثبت فيها الخلاف. فالحنفية 

(1) د. يوسف القرضاويء الشيخ الفزالي كما عرفته (رحلة نصف قرن). ص 1١‏ - 177. 

(۲) السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث: ص .6١٠‏ 

(؟) ويقول الشيخ القرضاوي عن اجتهادات الغزالي المعاصرة: 

«وقد تتبعت ما قاله الشيخ, فلم أره خرج على نص مقطوع به. بل ولا نص مجمع على صحة ثبوته. وصراحة دلالته. 

وكذلك لم أره خرج على اجماع متيقن. إنما ينقذ بأنه خرج على رأي الجمهورء وبهذا اتهم شيخ الإسلام ابن تيمية من قبلء وحوكم على ذلك 
وظلم وسجنء ومات في سجنه بل اتهم صراحة بالخروج على الاجماع. هذا مع أن الشيخ الغزالي أعلن في كتبه مرارا: انه يكره الشذوذ والخروج 


عن الاجماع: ويحب أن يبقى مع السواد الأعظم للأمة». الشيخ الغزالي: كما عرفته. ص 118. لكن هذه المسألة مجمع عليها وقد خرق الغزالي هذا 
الإجماع المتيقن خلافاً لظن القرضاوي. 


يجيزون للمرأة أن تتولى القضاء في الشؤون المدنية والشخصية وغيرهاء ما عدا الأمور 
الجنائية: التي لا تقيل عندهم شهادتها فيها. 
والطبري وابن حزم والظاهرية يجيزون لها تولي القضاء بصفة عامة. بل إن ابن حزم 
يجيز لها تولي جميع الوظائف فيما عدا منصب الخليفة؛ أو الإمام الأعظم: أو الرئاسة العليا 
للدولة. 
ويمكتنا أن تقول هنا: إن منصب الخلافة أو الإمامة العظمى أكبر من مجرد رئاسة دولة 
إفليمية. فهذا في نظر السياسة الشرعية يعد واليا على إقليم: وأين هذا من الخليفة أو 
الإمام العام لأمة الإسلام3(١.‏ ) 
فالقرضاوي يفرق بين منصبين كليهما رئاسة لكن الأول هو الإمامة العظمىء والثاني 
رئاسة دولة مسلمة لا تخضع تحت سلطان ومملكة الخلافة. وهو ما حصل في التاريخ 
اااي 
ونجد أن القرضاوي هنا ليس في معرض الدفاع أو الشرح لرأي الغزالي فحسب وإنما هو 
يقرر ما يؤمن به من التفريق بين الرئاستينء فحول رأيه في الخلافة يقول: «وأما منعها من 
تولي منصب «الخلافة» أو رئاسة الدولة وما في حكمهماء فلأن طاقة المرأة - غالباً - لا 
تحتمل الصراع الذي تقتضيه تلك المسؤولية الجسيمة. وإنما قلنا: «غالبا» لأنه قد يوجد من 
النساء من يكن أقدر من بعض الرجالء مثل «ملكة سبأ» التي قص الله علينا قصتها في 
القرآن في سورة النملء وقد قادت قومها إلى خيري الدنيا والآخرة» حتى أسلمت مع سليمان 
لله رب العالمين. ولكن الأحكام لا تبنى على النادر» بل على الأعم الأغلب» ولهذا قال علماؤنا: 
النادر لا حكم له»(). 
فموففه من حرمة تولي المرأة منصب الخلافة مفروغ منه وقطعيء: هو في موضع آخر ينقل 
اتفاق العلماء على هذه المسألة ثم يدلي برأيه الذي يتفق فيه مع الغزالي. 
فيقول: «إن علماء الأمة قد اتفقوا على منع المرأة من الولاية الكبرى أو الإمامة العظمىء 
وهي التي ورد في شأنها الحديث؛ ودل عليها سبب ورودهء كما دل عليها لفظه «ولوًا أمرهم» 
وفي رواية «تملكهم امرأة» فهذا إنما ينطيق على المرأة إذا أصبحت ملكة أو رئيسة دولة ذات 


.١75 الشيخ الغزالي كما عرفته. ص‎ )١( 
د. يوسف القرضاويء مركز المرأة في الحياة الإسلامية. ص 7؟؛ مكتبة وهبةء القاهرة, ط الأولى؛ 2417 اه - 997ام.‎ )۲( 


إرادة نافذة في قومهاء لا يرد لها حكم» ولا ييرم دونها أمرء وبذلك يكونون قد ولوا أمرهم 
حقيقة؛ أي أن أمرهم العام قد أصبح بيدها وتحت تصرفهاء ورهن إشارتها». 

أما ما عدا الإمامة والخلافة وما في معناها من رئاسة الدولة؛ فهو مما اختلف فيه. 

فيمكن بهذا أن تكون وزيرةء ويمكن أن تكون قاضية؛ ويمكن أن تكون محتسبة احتسابا 
غا 

واو يربو الاب الا ت هب الله المدورة عى اة ت رداك وهو 
رت من الا 

وقد يبدو لنا أن هناك تعارضا بين كلامه في تقريره قبل سطور بأن «ما عدا الإمامة 
والخلافة وما في معناها من رئاسة الدولة فهو مما اختلف فيه» وبين ما ختم به تعليقه 
على ادو الفؤالي الآثقة بعري وزومتطي الخلاكة و العامة الط اكير من جره 
ف اف ف اا اع بارا على رک وين هذا من 
الخليفة أو الإمام العام لأمة الإسلاب١).‏ 

ولا أرى تتاقضا بين النصين» إذ يمكن التوفيق بينهما بل ان نصه الذي يرى فيه أن رئاسة 
الدولة التي في معنى الإمامة العظمى وتأخذ حكمها في الحرمةء هي غير ما هو قائم اليوم 
من دول مستقلة. والتي أوضحها القرضاوي بأنها رئاسة إقليم؛ فالممنوع شرعا هو الرئاسة 
الم وبزول اننس بالفن القتصيلن لهذا الفيوم الحدين الذى يضيفه القرضاوي وانخرون: 
في معنى هذه الرئاسة وصورتها المعاصرة التي لا تقاس على الإمامة العظمى«أو الولاية 
اننام فى ضرا انا ون م قلة توك فى حكن قر نان الع عادر ق فل 
النظم الديموقراطية حين يولي المرأة منصبا عاما كالوزارة أو الإدارة أو النيابةء أو نحو ذلك. 
فلا يعني هذا أنه ولاها أمره بالفعل؛ وقلدها المسؤولية عنه كاملة. 

فالواقع المشاهد أن المسؤولية جماعية والولاية مشتركة: تقوم بأغبائها مجموعة من 
المؤسسات والأجهزة؛ والمرأة إنما تحمل جزءا منها مع من يحملها. 

وبهذا نعلم أن حكم «تاتشر» في بريطانياء أو «أنديرا» في الهند, أو «غولدامائير» في 


(۱) د. يوسف القرضاويء فتاوى معاصرة: ج 3 ص ۸ - ۳۸۹ تحت عنوان «مناقشة فتوى بتحريم الحقوق السياسية على المرأة» دار 
الوفاء. المنصورة. مصر؛ ط الثالثة. ۱٤١١‏ ھے - م. 
0( د. يوسفا القرضاوي: الشيخ الغزالي كما عرفته. ص لاا 
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فلسطين المحتلة؛ ليس هو - عند التحقيق والتأمل - حكم امرأة في شعب: بل هو حكم 
المؤسسات والأنظمة المحكمة؛ وإن كان فوق القمة امرأة! إن الذي يحكم هو مجلس الوزراء 
بصفته الجماعية وليست رئيسة مجلس الوزراء. 

فليست هي الحاكمة المطلقة التي لا يعصى لها أمرء ولا يرفض لها طلب؛ فهي إنما تترأس 
حزيا يعارضه غيره؛ وقد تجري هي انتخابات فتسقط فيها بجدارة. كما حدث لأنديرا في 
الهند. وهي في حزيها لا تملك إلا صوتهاء فإذا عارضتها الأغلبية غدا رأيها كرأي أي إنسان 
في عرض الطريق×. 

ويتطابق رأي محمد عمارة في شرحه لحديث «لن يقلح قوم ولوا أمرهم امرأة» مع رأي 
القرضاوي» في التفريق بين الإمامة العظمىء وبين ولايات الاقاليم. وضي مفهوم الولاية العامة 
في عصرنا الحديث الذي انتقل من سلطان الفرد إلى سلطان المؤسسة:؛ يقول عمارة: «ثم إن 
هذه الملابسات تجعل معنى هذا الحديث خاصا «بالولاية العامة» أي ركاسة الدولة وقيادة 
الأمة... فالمقام كان مقام الحديث عن امرأة تولت عرش الكسروية الفارسية؛ التي كانت تمثل 
إحدى القوتين الأعظم في النظام العالمي لذلك التاريخ... ولا خلاف بين جمهور الفقهاء - 
باستثناء طائفة الخوارج - على اشتراط «الذكورة» فيمن يلي «الإمامة العظمى» والخلافة 
العامة لدار الإسلام وأمة الإسلام... أما ما عدا هذا المنصب - بما في ذلك ولايات الاقاليم 
والأقطار والدول القومية والقطرية والوطنية - فإنها لا تدخل في ولاية الإمامة العظمى لدار 
الإسلام وأمته... لأنها ولايات خاصة وجزئية؛ يفرض واجب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
المشاركة في حمل أماناتها على الرجال والنساء دون تفريق. 

فالشبهة إنما جاءت من خلط مثل هذه الولايات - الجزئية والخاصة - بالإمامة العظمى 
والولاية العامة لدار الإسلام وأمته - وهي الولاية التي اشترط جمهور الفقهاء «الذكورة» 
فيمن يليها-... ولا حديث للفقه المعاصر عن ولاية المرأة لهذه الإمامة العظمى؛ لأن هذه 
الولاية قد غابت عن متناول الرجالء فضلا عن النساءء منذ سقوط الخلافة العثمانية 
(؟4؟اهء ١٤۱۹۲م)‏ وحتی الآن! 

وأمر آخر لا بد من الإشارة إليه ونحن نزيل هذه الشبهة عن ولاية المرأة للعمل العام؛ وهو 
تيد مهنو الولاية العناتة فى عضرا الشدوت وذلف باتتفاله من وسلطان الق إن 


(۱) فتاوی معاصرة؛ ص 5خ1؟. 


E SC E‏ اه کک ا 


«سلطان المؤسسة». التي يشترك فيها جمع من ذوي السلطان والاختصاص!١().‏ 

واعتبار رئاسة الحكومات المعاصرة غير داخلة في مفهوم الإمامة العظمى؛ أو الخلافة 
الاک قو شن الان وهنا ا وا لا هد ام لاساد سمه 
المهدي الحجوري - في معرض استدلاله على جواز كون المرأة نائبة في البرلمان: يجيب على 
اعتراضات المانعين فيقول: «ويّردٌ على هذا أن ال مرأة إذا ولجت البرلمان ريما انتخبت رئيسة 
للوزارةء أو رئيسة للجمهوريةء والجواب على ذلك: أنه على فرض وقوعه فإنه لا يبلغ بها 
درجة الخلافة الممنوعة هي منهاء إذ رئاسة الجمهورية؛ ورئاسة الوزارة ليست خلافة 
عام 

كما أن التبرير لجواز اعتلاء المرأة عرش الدولة وتوليها زمام الحكم بالمفهوم الجديد 
للولاية العامة في انتقالها من «سلطة الفرد» إلى «سلطة المؤسسة» قول ذهب إليه البعض بما 
هيم ی الشيفة النا فيرو هيما الها الب سايكا من خلال كول انيد مسجد خن 
فضل الله(). 

وقبل الشروع في المناقشة التفصيلية لآراء القائلين بجواز تقلد المرأة لمنصب الإمامة 
العظمىء أو رئاسة الدولةء العلمانيين منهم والتوفيقيين أو من وافقهم الرأي. أنبه إلى أمر 
مهم وخطيرء لا سيما انه صدر من خصوم العلمانيين» وممن يتبنى المشروع الإسلامي في 
نظام الحكم. ظ ) 

ألا وهو أنهم وهم يفرقون بين مفهوم الخلافة العامة والإمامة العظمى من جهة وبين شكل 
الحكومات المعاصرة؛ فإنهم يقعون في غلطة فادحة, إذ إن مفاد كلامهم أن الدول المعاصرة 
زيمؤشراطية: رة كى على كك الؤسسة والرائ هيها جمافي: يتما صورة ذونة 
الخلافة أو الإمامة العظمى: تظهر في صورة حكم الفرد المطلق؛ ولا اعتبار لشورى وكأن 
ليس هناك مبادئ عظيمة وبدهية في قضية الشورىء بني عليها فقه عريض؛ هل هي واجبة 

أم مندوية ومتى تكون الشورى ملزمة ومتى تكون معلمة؛ بل متى يجوز خلع الحاكم 
والخروج عليه؟(“). 


(1) التحرير الإسلامي للمرأة. الرد على شبهات الغلا ص .٠١١‏ 

(۲) محمد المهدي الحجوريء المرأة بين الشرع والقانون. ص ٤۲ء‏ ١۲ء‏ دار الكتاب المغرب» بدون بيانات أخرى. 

(؟) انظر: جميلة كديورء المرأة رؤية من وراء جُدرء ص ۷۸. 

(5) انظر: التفاصيل مع الترجيح: دراسة الدكتور عبدالله بن عمر الدميجي, الإمامة العظمى عند أهل الستة والجماعة, ص ٤٦٤ - ٤٤١‏ و۸٦٤‏ 
وما بعدهاء دار طيبة للنشر والتوزيع» الرياضء ط الأولى: 7و هاه /لامكامء 


السرد على شبهة حق المرأة في الولاية العامة 

العلمانيون» التوفيقيون» أساتذة في القوانين الدستورية؛ باحثون في شؤون السياسة المدنية 
والشرعية المقارنة. دعاة تحرير المرأة: الجمعيات النسائية المنادية بحقوق المرأة... وغيرهم. 
إذا تطرقوا إلى مسألة ولاية المرأة العامة من جهة تعلق الحكم الشرعي بهاء فإنهم - في 
الغالب الأعم - يطيلون البحث والوقوف أمام ثلاثة أدلة شرعية - لا سيما الذين يقولون إن 
الدين لا يمنع تولي المرأة منصب الخلافة:؛ أو رئاسة الدولةء الدليل الأول: قصة ملكة سبأً 
الواردة في القرآن الكريمء والثاني حديث «لن يقلح قوم ولوا مرف امرأة» والثالث: خروج أم . 
المؤمنين عائشة - رضي الله عنها - في معركة الجمل. 

قي وو رقن قد E a‏ المرأة منصب 
الخلافة أو رئاسة الدولة. أما حديث «لن يفلح قوم...» فإنهم يصبون نقدهم على متنه 
وسنده؛ ويردونه دراية ورواية. 

فالعلمانيون يريدون باستدلالاتهم الشرعية على مشروعية ترؤس المرأة للدولة العصرية, 
إلزام المعترضين على هذه الرئاسة بالاستناد إلى نصوص الدين:؛ بأننا - أي العلمانيين - لم 
نخرج عن الشرع؛ فإن الدين نفسه فيه ما يؤيد رأينا. وهم بهذا يقومون بتطبيق منهجهم في 
اختراق الإسلام من داخله. 

أما التوفيقيون» فإنهم يريدون إثبات أن المسألة داخلة في ما يجوز الخلاف فيه؛ ومن ثم 
فهي لا تعدو أن تكون اجتهاداً ذقهياً معتبراً والاذكار في مسائل الخلاف المعتبر لا يجوز أو 
على الأقلء ينتفي الإلزام باجتهاد معين إذا تعددت الاجتهادات: وكما يعبر الأصوليون: الدليل 
إذا تطرق إليه الاحتمال كساه ثوب الإجمال وبطل به الاستدلال. والأساس الخاطنٌ الذي 
يشترك فيه أكثر هؤلاء على اختلاف اتجاهاتهم الفكرية: هو أنهم عدوا اختصاص الشريعة 
الرجال برئاسة الدولة؛ حرّماناً للمرأة من حقوقها السياسية. وكل من منطلقه؛ فالعلمانيون 
يعدون هذا الحرمان نقصا في الإسلام ذاته؛ «إذ إن مقياس الذكورة المفروض لتحمل مسؤولية 
الخلافة يمس مبدأً المساواة التي تشكل أساس الإسلام') وأن هذا الحكم الشرعي ما هو إلا 





.۲۲ فاطمة المرئيسي؛ سلطانات منسيات؛ ترجمة فاطمة الزهراء زویل» ص‎ )١( 


تعبير عن الأعراف القبلية في الجزيرة العريية في مجتمع كانت السيادة والسيطرة فيه 
للرجل(')ء وأما التوفيقيون فهم كما يقول راشد الغنوشي مؤيداً لهم «قد استند المجيزون ٠‏ 
إمامة المرأة الإمامة العظمى؛ إلى أن عموميات الإسلام تؤكد المساواة بين الذكر والأنثى؛ وأن 
الحديث المذكور لا يمثل أساساً صالحاً لتخصيص عموم المساواة»(). 

إن العلمانيين في مناداتهم بإعطاء المرأة المسلمة حقوقها السياسية العامة ومنها 
الاشتراك في حق تولي رئاسة الدولة: إنما يعبرون عن أنماط الحياة السياسية الغربية 
ويطلبون السير على طراققهم الدستورية؛ وان تغارمن المسلمة ما مازستة غيرها في شغل 
المناصب السياسية العليا. وهنا يكفن الخطأ في المقارنة: لأن المرأة الغربية» ناضلت كثيراً. 
وطويلاً في ظل التشريعات الوضعية التي غمطتها أبسط حقوقها الإنسانية والاجتماعية 
والاقتصادية والقانونيةء ونظرت إليها على أنها عديمة الأهلية أو ناقصتهاء فبدأت مع مرحلة 
ثورة المجتمعات الغربية على الكنسية ورجال الدين؛ وإحَلالٌ النظام المدني؛ وبروز النقابات 
قوع فدات الأروونيةتظالن ر اة ا ولك عر را عات اة 
استعادت فيها حقوقها شيئاً فشيئاً. فليست المسألة بالصورة الوردية الجميلة التي تتكامل في 
لحظة واحدة, كما يتخيلها البعض بأن المرأة في الغرب تماثل الرجل في الحقوق والواجبات, 
فمسألة حريتها وحقؤوقها التي تأخرت في الحصول عليها جزء من النظام الديموقراطي 
الذى قحقى سد متراع مرنويين الظيكات أريعت هن سبيلة الدضاء الغزيرة افيه ا 
الشعوب مكاسب كثيرة؛ وإن كانت الرأسمالية هي صاحبة الهيمنة وصاحبة التشريع من وراء 
اللعبة الديموقراطية بأكملها(). 

وكانت مسألة حقها في شغل المناصب السياسية العليا أحد تلك المطالب» ولم تكن أولها 
وجاءت متأخرة زمنيا. 

«بل إن بعض الدول النامية في أفريقيا الشرقية قد منحت المرأة حقوقاً سياسية قبل بعض 

.0۲۷ ص‎ .١ حسن حنفي؛ هموم الفكر والوطن؛ التراث والعصر والحداثة: ج‎ )١( 


)"( محمد قطب» مذاهب فكرية معاصرة: ص °0 دار الشروق: القاهرة. 5 الأولىء ۳ھ - كلمقام. 


الدول الأوروبيةء وليس هذا دليل رقي وتقدم ففرنسا لم يتقرر فيها هذا الحق إلا سنة 
۵ء بینما نیوزیلاند خذت به سنة ۱۹۱۹ء وتركيا ١۱۹۲ء‏ فتأمل إن دعوات العلمانيين 
عندنا محض تقليد للفرب» من غير مراعاة لما حصل من الفرب ذاته لان «الديموقراطية 
ليست ثوباً يشترى جاهزاً ويلبس؛ ؛ إنما ينبغي أن يفصل تفصيلا على قدر لابسه! لا بد من 
«المعاناة» التي تعطي ثمرة التجرية»!"): أي أنهم متعثرون حتى في نقل التجربة الغربية. 

وإن محاولة تطبيق هذه الديموقراطية على شعوب ودول مسلمة: ليس بينها وبين بيئة 
الديموقراطيات المستوردة أي تماثل أو اقتراب لا من جهة الدين ولا العرق» ولا التاريخ ولا 
الظروف ولا سائر الملابسات. هذه المحاولة محكوم عليها بالفشل. إلا إذا كان معنى النجاح 
هو ما نشهده من ديموقراطيات عرجاء شوهاء؛ تكرس التبعية للغرب والخضوع لهيمنة القوي 
الغازي بثقافته وعسكره واقتصادياته. 

ومن صور ذلك الفشل: المطالبة بأن تكون المسلمة رئيسة دولة. وعمليا حصلت المرأة على 
كرسي الرئاسة وتربعت على عرش الحكم» فما الذي تغيّرة المشكلات الكبرى القائمة في 
البلاد ذاتها هي... هي في عهد الرجل الحاكم أو المرأة الحاكمةء وبهذا نجح العلمانيون فقط 
في الشكل وفي استعراض المظهرية الكاذبة بأن لدينا امرأة حاكمة في الدول الإسلامية. 
وهذأ ما نعنيه بالفشل والتخلف حتى على المعايير الديموقراطية العلمانية. إن المرأة الغربية 
طالبت بحقوقها السياسية العلياء لأنها تحتكم إلى النظريات البشرية الوضعية التي أنتجتها 
المفاهيم العلمانيةء وعلى المرأة المسلمة والمجتمع المسلم من ورائها إذا ما رأوا أن المرأة في 
مجتمعات مسلمة معينة مهضومة الحقوق؛ فعليها أن تطالب بتفعيل دور الأحكام الشرعية 
التي كفلت لها حقوقها باعتبارها إنسانة ذات أهلية كاملة. لا من خلال استيراد نظم ومطالب 
تتناقض في مفاهيمها مع ما تدين به وتؤمن؛ ثم تفرض علينا على أساس أنها حقوق يجب أن 
نعطيها للمرأة. 





(١)د‏ . عبدالحميد متولي. ٠‏ مبادئ نظام الحكم في الإسلام: عن كتاب «مكانة المرأة بين الإسلام والقوانين العالمية». » لسالم م ص ۰ 
دار القلم, 0 ط الثائية. 1405 اه - 0 


إن خصوصيتنا التي يحددها لنا ديننا تجعلنا تقول إن مفهوم (حقوق المرأة السياسية 
مصطلح غير إسلامي)()ء يقصد منه إلفاء الدور التكاملي بين الرجل والمرأة من خلال 
التلاعب بالأحكام الشرعية: التي حددت الأدوار لكل منهما في بناء مجتمع منسجم مع 
مبادئه(؟). 

بعد هذه التوطئة التي بينا فيها الخلل العام في التصور لحقوق المرأة السياسية؛ والتطبيق 
الخاطي لمبدأ المساواة بين الجنسينء الذي يلح عليه العلمانيون عند تناولهم قضية حقوق 
المرأة. نتساءل: كيف نناقش شبهات العلمانيين واستنتاجات التوفيقيين والتى - في هذه 
المسألة بالذات - تتطابق آراؤهم في المحصلة النهائية بأنه يحق للمرأة أن تلي أمر المسلمين 
فتكون خليفة أو رئيسة دولة؟! 

أولا: الطريقة الصحيحة في رد الشبهات وتفنيد الاتهامات التي تلصق بالإسلام؛ أن 
تعرض الأدلة في المسألة المبحوثة؛ من الكتاب والسنةء منتهين إلى الحكم النهائي فيها كما 
فهمه جيل السلف. وعملوا به ابتداء بالصحابة ومن بعدهم. 

وقد نشرت دراسات عديدة التزمت شرح قضية الإمامة العظمى بتفاصيلهاء تضمنت تفنيد 
مزاعم القائلين بجواز تولية المرأة لهذا المنصبء وبعض هذه الدراسات أطروجات علمية 
افع مخكمة 0 عضا الآ خر ابات مداه : 

لقد التزم هؤلاء بالمنهج السليم في تفنيد الشبهات المتعلقة بالمرأة» بما فيها قضية 
مشروعية ولايتها العامة من خلال شرح متسلسل لكانة المرأة في الإسلام, مع عدم إغفال 
المطاعن التي وجهت لمكانتها وحقوقها التي جاء الرد عليها من خلال العرض العام. 

وعليهء فإننا لن نطيل الوقوف عندما درسه أولئك الكتاب» من شرح تفصيلي مع 
الإحالات على المراجع العلمية في التفسير والفقه الشارحة لأدلة الكتاب والسنة على 

(1) مجيد محمود ابوحجيرء المرأة والحقوق السياسية في الإسلام» ص ۷1ء مكتبة الرشد» الرياض: ط الأولی. ۱۷٤۱ھ‏ - 1۹۹۷م. 

(۲) وعلينا أن نفهم المساواة ضمن هذا المنهج التكاملي لأن المساواة بين الذكر والأنثى لا تعني المساواة في كل حقء حق كما في النظم والقوانين 
الغربية التي ألغت الفوارق بين الجنسين ولكن بمجموع الحقوق والواجبات وفق التصور الإسلامي. 

(؟) منها: ولاية المرأة في الفقه الإسلامي؛ نحافظ محمد نور (رسالة ماجستير)» طبعت. والمرأة والحقوق السياسية في الإسلام: لمجيد محمود 
' أيوحجير, (رسالة ماجستير) طبعت: والولاية العامة للمرأة في الفقه الإسلامي؛ للدكتور محمد طعمة القضاة؛ (رسالة ماجستير)؛ طبعت. 


(4) من أشهرهاء مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة (الحقوق السياسية والاجتماعية والشخصية للمرأة في المجتمع الإسلامي): 
للدكتور محمد بلتاجي. والمرأة بين طفيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرباني؛ للدكتور محمد البوطيء المرأة بين الفقه والقانون للسباعي. 


تخصيص الإسلام الخلافة بالرجالء لأن الأطروحات العلمية الجامعية أشبعت هذه 
المسألة؛ لا سيما أنها ناقشت كتابات يغلب عليها الطابع الشخصي أو القانون المقارن أو 
بعص الفتاوى والاجتهادات المخالفة للاجماءظ(). أما دراستنا هذه فإنها تقوم على مناقشة 
غلاة العلمانيين مع استعراض لشبهاتهم المتنوعة؛ أما التوفيقيون فإننا نطرح آراءهم حول 
هذه المسألة (الإمامة العظمى) لا على أنها فتوى عارضة: وإنما من باب أنها مثل تطبيقي 
منها عن مصادر من سبقنا من الفضلاء؛ وبهذا فإن البحوث يكمل بعضها بعضاً. 

ثانيا: وقبل الرد على الأدلة الشرعية التي يتكئ عليها المنادون بتولية المرأة منصب 
الرئاسة العامة:؛ علينا أن نستعين بالأدلة الحيادية التى لا دخل للأديان والفلسفات 
والمذاهب وعموم الانتماءات بها. ويمكن أن نطلق عليها الأدلة الواقعية؛ فإن الطبيعة 
للامامة إلا الرجال؛ وإن صار من النسباء في منصب رئاسة الدولة ذلك كان تادراً 
ولظروف استنائية: وكذلك طبيعة المرأة النفسية والجسمية لا تتلاءم أبدا مع هذا 
كالجهاد والقيادة ونحو ذلك وشرع للمرأة ما يلائم تكوينها أيضا من تربية وحضانة 
وأعمال أخرى تلائمها»). 

)00( فرسالة مجيد أيوحجير: المرأة والحقوق السياسية في الإسلام يناقش فيها الأستاذ محمد المهدي الحجوري. مؤلف كتاب «المرأة بين الشرع 
والقانون» والدكتور عبدالحميد متولي؛ مؤلف كتاب مبادئ نظام الحكم في الإسلام مع المقارنة بالمبادئ الدستورية الحديثة». والدكتور عب دالحميد 
الشواريي مؤلف «الحقوق السياسية للمرأة في الإسلام» والدكتور محمد أنس قاسم جعفر؛ مؤلف كتاب «الحقوق السياسية للمرأة في الإسلام 
والفكر والتشريع المعاصر». وغيرهم. س 

أما رسالة ولاية المرأة في الفقه الإسلامي لحافظ أنور, فإنه يكثر من المناقشة والاستدلال بعلماء القارة الهندية وبعض مراجعه باللفة الأردية. 
وهذه إضافة تطلعنا على آراء بيئة مماثلة بالظروف لعالمنا العربي في تحولاتها السياسية والعلمانية. وأما رسالة محمد القضاة فإنها مقارنة مع 
القانون الأردني. 

ويلاحظ القارئ أنني لم أناقش الدكاترة الذين ناقشهم أبوحجير وكذا أغلب الواردين في بقية الدراسات. وأضفنا في مسألة ولاية المرأة فقهاء 
واجتهادات مدارس المذهب الشيعي الاثنى عشريء لما لدولتهم من واقع قائم ومؤثر ولفتح الباب لمن أراد البحث فيه. 

(۲) د. عبدالله الدميجي. الإمامة العظمى عند أهل السنة والجماعةء ص 155. وقد جعلنا الفصل الأخير من هذه الرسالة في الفروق 


التكوينية بين الجنسين العقلية والنفسية والجسمية وما يينى عليها مستعينين بآخر الدراسات العلمية التي صدرت بذلك بما يحرج العلمانيين 
والمكابرين من عامة من يتجملون بالفكر والمعرفة. 


ااا ل yy‏ 


ونا الذيق حزن قوق الرعال فى جال اة الشعوب وهر ف ولك إن اة 
الرجل الذي حجر على المرأة حريتهاء ومن ثم أمات فيها الملكات والمواهب؛ فأفضل رد على 
ضعف اعتراضهم ما أجاب به عباس العقاد بقوله: «أما الفوارق العقلية بين الجنسين فمن 
المكابرات التي لا نفهم لها معنى أن يقال إن هذه الفوارق لم تثبت بعد لأن المرأة كان مجوراً 
عليها في القرون الماضية. فإن الحجر نفسه دليل على التفوق؛ وهيهات أن يتفق لجميع 
الرجال أن يحجروا على جميع النساء لو لم يكن بينهم فارق في قوة العقل والجسد»(). وهذه 
المحاجة التي تعتمد على التجربة التاريخية ومنطق الواقع والطبائع أكثر إلزاما للعلمانيين 
من سرد الأدلة الشرعية والنقاش ا الذي نذاو يسلكوتة الخييرا. لا عن قناعة منهم 
بمصداقيتهاء وإنما ألجأتهم إليها الضرورة وتلك الحجة - الواقعية - تسقط أمامها جميع 
الشواهد النسائية من اللاتي حكمن في التاريخ الإسلامي وغيره والتي يتغنى بها العلمانيون 
والتوفيقيون على حد صواء. 

ثالثا: بما أثنا لن نستعرض أدلة حرمة تولي المسلمة منصب الإمامة العظمىء ابتداء فإننا 
نذكر باختصار النتيجة النهائية لمجموع الأدلة. وهي الحرمة التي ينبثق عنها انعقاد الإجماع 
على أن الإمامة العظمى مخصوصة بالرجل من دون النساء. قال إمام الحرمين: «وأجمعوا أن 
المرأة لا يجوز أن تكون إماما»!"). وقال ابن حزم «واتفقوا أن الإمامة لا تجوز لامرأة»(). 

وذكر القرطبي أن شرائط الإمام أحد عشرء قال: «الثامن: وأجمعوا على أن المرأة لا يجوز 
أن تكون إماما وإن اختلفوا في جواز كونها قاضية فيما تجوز شهادتها فيه,9). 

وقال الشيخ محمد الأمين الشنقيطي: «من شروط الإمام الأعظم كونه ذكراً ولا خلاف في 
ذلك بين العلماء»()ء والإجماع حجة شرعية قطعية يجب العمل به على كل مسلم» ولا يجوز 
لأحد مخالفته عند أكثر المسلمينء خلافاً للشيعة والخوارج والنظام من المعتزلة(). 

)١(‏ عباس العقاد» بين الكتب والناس؛ مقال «المرأة والسلام». ص 57 دار الكتاب العربي. بيروت. ط الأولى: 977ام. 

(؟) الجويني؛ كتاب الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد. ص 477: بتحقيق محمد يوسف مرسيء وعلي عبدالمنعم عبدالحميد مكتبة 
الخانجي مصر وجماعة الأزهر للنشر والتأليف؛ مصرء 34؟1ه - 500ام. 

(۲) ابن حزم» مراتب الإجماع. ص 150 دار الآفاق الجديدة, بيروت: ط الأولى: 131/8ام. 

(5) القرطبي الجامع لأحكام القرآنء ج ١ء‏ ص ١۷۰‏ دار إحياء التراث العربي. بيروت» بلا تاريخ. 

(0) الشنقيطيء أضواء البيان في إيضاح القرآن بالقرآن: ج ١ء‏ ص /117: طبعة الأمير أحمد بن عبدالعزين 107 اه - 1585م. 


03 انظر: الآمديء الإحكام في أصول الأحكام ج ۱ء ص ۲۷۷ يتحقيق د. سيد الجميليء دار الكتاب العربي: بیروت» ط الأولى: 5 ها- 
5كام. 


و ج ا ا ا ج کے ےھ چ 2 لعا a‏ 


# نقض استدلالات المخالفين : 
عند تأملنا في استدلالات المخالفين لإجماع الأمة على حرمة تولي المرأة الإمامة العظمى. 
يتبين لنا أنهم يجمعون أكثر من خطأ في استنطاق الشاهد الواحد. وهذا يقتضي تفكيك 
استنطاقاتهم للنصوص والشواهد وأخذ كل خطأ على حدة. 
ولن نقسم الرد إلى جزءين: أحدهما يخص العلمانيين والآخر التوفيقيين على اعتبار أن 
الملحصلة واحدة, فهم يتفقون في طريقة الاستدلال في أكثر من جزئيةء ومقصودنا تفنيد 
الأخطاءء وما يحتاج إلى تنبيه خاص نشير إليه في موضعه. 


أولا: قصة ملكة سبأ: ١‏ 
محمد شحرورء جمال البناء إمام عبدالفتاح؛ محمد الغزالي: جميلة كديورء حّسنة بيجوه() 
كل هؤلاء على اختلاف اتجاهاتهم؛ اتخذوا من قصة ملكة سبأ الواردة في القرآن الكريم 
دليلا على جواز وصحة تولي المرأة رئاسة الدولة. ففي القصة تظهر الماكة. راجحة العقل؛ 
حكيمة التصرفء قادت قومها إلى خيري الدنيا والآخرة كما يقول الغزالي؛ ولانرى أي 
استنكار في الخطاب القرآني لكونها حاكمة لقومهاء ولكن الاستنكار جاء لها ولقومها لأنهم 
يعبدون الشمس من دون الله وقد عاملها سليمان - عليه السلام - حسب زعم شحرور - 


معاملة الند للند. 


أولا: إن القرآن كان يعالج من خلال عرضه لقصة ملكة سبأ قضية العقيدة, وليس مسائل 
التشريع؛ ولا أدل على ذلك من كون السورة مكيةء لهذا نرى القرآن يركز على أصل الدين. 
وهو إغراد الله بالعبودية والانعتاق من الإشراك بهء فالملكة وقومها كانوا متلبسين بأكبر 
الجرائم في حق الله وبذنب أعظم من كونها امرأة تتولى حكم الرجال. 
)١( ٠‏ لم نذكركلام حسنة بيجوم مع من ذكرناهم في عرض شبهاتهم حول تولي المرأة «الحكم», لأن كلامها جاء مختصرا في صورة احتجاج على 


حرمانها من هذا ألمنصب بصيغة استفهام استتكاري تقول: «لماذا تمنع المرأة أن تحتل موقع حاكم دولة إذا كان لها نفس كفاءة الرجل في الحكم»» 
ص ١۴ء‏ من كتابها النساء في العالم الناميء أفكار وأهداف. ترجمة منى قطان المجلس الأعلى للثقافة. مصر 1998 . 


وسيب ذكرها هناء بيان أن أطروحاتهم حول المرأة عمت العالم الإسلاميء إذا علمثا أن هذه المؤلفة تعتبر رائدة بمثابة قاسم أمين بالنسبة إلى 
بنغلاديش وجنوب آسيا. 


ولقد كان تركيز دعوة الرسول بي في مكة المكرمة يقوم على انقاذ الناس من الشرك بالله ‏ 
وحضهم على توحيده سبحانه وتعالى: فجاءت الآيات فى هذه القصة معززة ومناسبة لمرحلة 
الدع ةوا 

ثانيا: وحتى لو سلمنا أن شريعة سليمان - عليه السلام - كانت تجيز للمرأة أن تتولى 
ن الیک ان لهذا اين وليل على رازو فی شرا 

فإن الاستدلال بشرع من قبلنا - كما يقرر الأصوليون - إنما يكون فيما لا نص فيهء آما ما 
زره تمن فل ب النسى و ت كفن فا اكان الاه را و اتات جه 
في الأحكام التي وردت في القرآن أوجاءت بها السنة من غير إقرار ولا إنكار لها. 

فذهب جمهور الحنفية والمالكية وبعض الشافعية وأحمد فى الرواية الراجحة عنة, أن ما 
صح من شرع من قبلنا شرع لناء من طريق الوحي إلى رسول الله ي لا من جهة كتبهم 
المبدلةء فيجب العمل به ما لم يرد في شرعنا خلافه ولم يظهر إنكار له. وذهب الشافعية في 

ولهذا نبه المفسر الألوسي إلى عدم حجية هذه القصة على ولاية المرأة للامامة العظمى 
فقال: «وليس في الآية ما يدل على جواز أن تكون المرأة ملكة ولا حجة في عمل قوم كفرة 
على مثل هذا المطلب(). 

2 

ثالثا: إنه بإسلامها مع سليمان لله رب العالمين انتهت رياستها لدولتهاء بل إن سليمان لم 
يجعلها حتى حاكمة لإقليمهاء ولو جعلها لنقل إلينا("ء فلا تعارض بين شرع من قبلنا 

.۱۸٤ ۲۸۷ء ابن عبدالشكورء فواتح الرحموت؛ ج ۲؛ ص‎ - ۲۸٦ شرح العضد على مختصر المنتهى: ج ۲ ص‎ )١( 

0( محمود الألوسيء روج المعانيء > ۹ ص ۹ء دار إحياء الحراث العربي: بيروت» بلا تاريخ. 

(؟) لقد نقلت كتب التفسير أخبارا عديدة عن حال ملكة سباً بعد إسلامها مع سليمان, روي أنه تزوجها كما روي أنه لم يتزوجها بل زوّجها لملك همدان. 
وتوقف البعض في هذا الموضوع. 

فال الإمام الرازي: «والأظهر في كلام النأاس آنه تزوجهاء وليس لذلك ذكر في الكتاب ولا في خبر مقطوع بصحتة», مفاتيح ألغيب» ج 74 ص ۱١۲۰ء‏ 
وقال الألوسي: «والمشهور أنه عليه السلام تزوجها وإليه ذهب جماعة من أهل الأخبار... وكم في هذه القصة من أخبار الله تعالى أعلم بالصحيح منهل». روح 
المعاني. ج ۱۹ ص ۲۱۰. ش ۰ 

والقرطبي بعد أن سرد الروايات المتقاقضة ختم بقوله: «وقال قوم: لم يرد فيه خبر صحيح لا في أنه تزوجها ولا في أنه رُوّجهاء. الجامع الأحكام القرآن» 
ج ۱۳ ص ۲۱۰ . 

وقد أحسن ابن كثير في قوله بعد أن ذكر بعض الروايات: «والأقرب في مثل هذه السياقات: أنها متلقاة عن أهل الكتاب؛ مما وجد في صحفهم؛ 
كروايات كعبء ووهبء سامحهما الله تعالى ذيما نقلاه إلى هذه الأمة من أخبار بني إسرائيل من الأوابد» والغرائب. والعجائب مما كان. وما لم يكن ومما 
حرف ويدل:» ونسخ؛ وقد أغنانا الله سبحانه عن ذلك بما هو آصح منة: وأنفع» وأوضح؛ وأبلغ, ولله الحمد والمنة». تفسير القرآن العظيم: ج٣‏ ص7٠‏ 1. 
وقال القاسمي عن تلك الروايات' التي لم تصح «وما هذا سبيله, فلا یسوغ نقله وروایته»ء محاسن التأويلء» ج ١١ء‏ ص .٤1۷١‏ ولهذا لم يرو الطاهر بن 
عاشور تلك الروايات واكتفى بتضعيفها وقال: «وللقصاصين أخبار لا تصح» التحرير والتتوير» ج 1۹ء ص /ا79. واعتبر محمد أبوشهبة «ما ورد من روايات 


موضوعة في قصة سليمان مع ملكة سبأ «تجنيا صارخا على الأنبياء. وإظهارهم بمظهر المتهالك على النساء ومحاسنهنء فقبح الله اليهود» ص 45؟: من 
كتابه القيم «الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسير» مكتبة السنة, القاهرة؛ ط الرابعة 4١8‏ اه. 


ا سم اننا ملعا ا يا ص سه 


وشريعتنا. 

وعليه فإن قول خالد محمد خالد بأن القرآن عرض قصة «ملكة سبأ عرضاً يفيض بمزاياها 
وعظمة عقلها حتى أنقذت قومها من الهلاك المبين. حجة عليه وليست له. إذ إنها أنقذت 
قومها من الهلاك بتوحيدها لله تعالى؛ وبانتهاء رئاستها والتسليم لسليمان: ولذلك انتهت رئاسة 
المرأة من حكومة شركية في ظل التشريع السماوي القائم على تحقيق التوحيد. 

اا ونلمح في القصة خصائص الأنوثة المفارقة للذكورةء فصحيح أنها كانت ملكة عليهم: 
ولكنها عندما عرضت فحوى رسالة سليمان على ملئهاء وأبدوا الاستعداد الكامل لتنفيذ ما 
تختاره بما في ذلك المواجهة المسلحة؛ نجدها اختارت خلاف ما ذهبوا إليه؛ فاقترحت وسيلة 
الهدية. «وهنا تظهر شخصية (المرأة) من وراء شخصية الملكة. المرأة التي تكره الحروب 
والتدمير والتي تنضي!") سلاح الحيلة والملاينة قبل أن تنضي سلاح القوة والمخاشنة»7). 

ونحن لا ندري كيف آل إليها الحكم: ولكن في القرآن إشارة دقيقة إلى طبيعة من تحكمهم 
من الرجال حيث أخبر القرآن على لسان الهدهد «إئي وجدت امرأة تملكهم4). 

وغي خطابه «دلالة على فصاحته وبلاغتهء فهو لم يقل إني وجدت ملكة عليهم: ولكنه قال 
إني وجدت امرأة تملكهم: وكأنه بهذا الإخبار يتعجب ؤيدهش من قوم سبأ الذين اختاروا 
امرأة تكون ملكة عليهم» وكان الأولى بهم أن يختاروا ملكاء لا أن يسلموا الزمام لامرأة, تنقاد 
وراء العواطف؛ وتنساق وراء الأهواء؛ فالمرأة فطرت على تقديم العاطفة على العقل؛ وجبلت 
على أن تنقاد لا أن تقود» وعلى أن تحكّم لا أن تحكم»(". 

ففي كلمة تملكهم؛ إشارة إلى طبيعتهم الاستسلامية؛ التي ظهرت في إبداء الاستجابة لأي 
قرار تتخذه؛ كأنهم فاقدو الأهليةء وهذه طبيعة نفسية المماليك الذين تعودت شخصياتهم 
تنفيذ ما يؤمرون به قبل التفكير في مضمون الأمر وجدواه. فلما وجدت الملكة من سليمان 

.776 خالد محمد خالد. الديموقراطية أبدا. ص‎ )١( 

(۲) محمد شحرور, الكتاب والقرآن. قراءة معاصرة؛ ص .1۲١‏ 

(؟) نضي: نضي السيف نضوا وانتضاه سله من غمده أي أخرجه. ابن منظور. لسان العرب» ج ۱۵ ص .۲۲١‏ وانظرء الفيروزآباديء القاموس 
المحيط: ص 1117 
(4) سيد قطبء في ظلال القرآن؛ ج ۵ ص .711١‏ 


(0) الآية "لاء سورة النحل. 
)0( د. أحمد محمد الشرقاوي. المرأة في القصص القرآنيء ج ادص كعم دار السلام القاهرة؛ ط الأولىء له - .١‏ ١م‏ 


خطاباً مليئاً بخصائص الرجولة لفظاً وإرادة؛ أيقظ فيها أنوثتها التي غفلت عنها فجاءت 
مستسلمة. وفي هذا رد على محمد شحرور الذي قال إن سليمان - عليه السلام - عامل 
الملكة بلقيس «معاملة الند للند»!'). كلاء بدليل طلبه إياها الحضور وتهديده لهاء فقد كانت 
«لغة الكتاب التي يحكيها القرآن فيها استعلاء وحَزْم وجزم(". وهذا لا يكون عادة إلا من 
الأعلى إلى من هو دونه. 


ثانياً: حديث «لن يفلح قوم»: 
نص الحديث كما في صحيح البخاريء عن أبي بكرة كيه قال: لقد نفعني الله بكلمة 
سمعتها من رسول الله بي أيام الجملء بعدما كدت أن ألحق بأصحاب الجمل فأقاتل معهم. 
قال: ما بلغ رسول الله َء أن أهل فارس قد ملكوا عليهم بنت كسرى(": قال: «لن يفلح قوم 
ولو أمرهم امرأة)ء وزاد الترمذي: «فلما قدمت عائشة تعني البصرة ذكرت قول رسول الله 
كله فعصمني الله به,(". ٠‏ 
حقه الحديت: ٠‏ 
استدل علماء الأمة بهذا الحديث الصحيح متناً وسنداً على حرمة تولية المرأة الإمامة 
العظمن: أو الخلافة؛ او ركاسة البلة: أو ركاسة الوزراءء(: 
قال الإمام الشوكاني: «فيه دليل على أن المرأة ليست من أهل الولايات؛ ولا يحل لقوم 
توليتها لأن تجنب الأمر الموجب لعدم الفلاح واجب7). ولفظ «قوم» نكرة ورد في سياق 


. 17١ محمد شحرورء الكتاب والقرآن قراءة معاصرةء ص‎ )١( 

(۲) سید قطب» في ظلال القرآن. ج ٥‏ ص 7175. 

(؟) هي بوران بنت شيرويه بن كسرى بن برويزء وذلك أن شیرویه لما قتل أباه. کان آبوهء لا عرف أن ابنه قد عمل علی قتلهء احتال على قتل أبنه بعد موته, 
فعمل في بعض خزائنه المختصة به حقا مسموما وكتب عليه: حق الجماعء من تناول منه کذا جامع کذاء فقرآه شیرویهء فتناول منه فكأن فيه هلاكه بعد ستة 
أشهر من أبيهء ولم يخلف أخا لأنه قتل إخوته حرصا على الملك ولم يخلف ذكراء وكرهوا خروج الملك عن هذا البيت ففلكوا ابنته. انظر: أبن حجر؛ فتح الباري 
.0/Y‏ 

)٤(‏ صحيح البخاريء كتاب المغازيء باب كتاب النبي ية إلي كسرى وقيصر رقم الحديث .)٤٤٠٥(‏ وكتاب الفتن, باب رقم ۱۸ء حديث رقم ۹۹٠۷ء‏ وستن 
الترمذي (017//4): وستن النسائي (۲۳۷/۸)ء وسنن البيهقي .)۱١۷/٠١( .)۹٠/١(‏ والبغوي شرح السنة .)۷۷/٠١(‏ والحاكم» المستدرك على الصحيحين 
(۱۱۹/۲)» وأحمد في المسند (01/0, ۷٤ء‏ ۲۸). 

(0) سنن الترمذي (0818/5): «قال أبوعيسى: هذا حديث حسن صحيح» وقال البغوي في شرح السنة (١٠/۷۷):«هذأ‏ حديث صحيح». 

(1) جمع الدكتور سامي الدلال: أقوال العلماء في تحريم تولية المرأة هذا المنصبء من كتب التفسير والفقه. والأصولء والقواعد الأصولية, وفقه الحديث 
والعقائد للمتقدمين والمتأخرينء تسهل على من أراد الرجوع إليها. اتظر: كتابه: «المرأة المسلمة والولايات العامة». ص ٤١‏ - ١٥ء‏ مركز المستشار الإعلامي 
الكويت: ط الأولى: 47١‏ اه - 1١٠ام.‏ 

(۷) الشوکانيء نیل الأوطار ج 5: ص :١78‏ دار الفكرء بلا بيانات أخرى. 


النفي؛ والنكرة في سياق النفي تعم. فيكون معنى الحديث,. انه لا يفلح أي قوم يولون أمرهم 
امرآةء والعام إذا ورد على سبب خاصء اختلف فيه الأصوليونء فمنهم من جعله خاصا بسبب 
الورودء والجمهور على أن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب» ورأي الجمهور أرجع('. 
هذا من ناحية؛: ومن ناحية أخرى, فإنه قد حكى الاتفاق على عدم تولي المرأة الولايات العامة 
غير واحد من العلماء - كما مر بيانه - هدل ذلك على أنهم قد جمعوا رأيهم وأخذوا بعموم 
اللفظ ولا كان الحديث من أخبار الآحادء ومن جهة أخرى اختلف الأصوليون في الأخذ 
بعموم اللفظ أم بخصوص السبب» فيكون الحديث ظني الورود ظني الدلالةء لكن الإجماع 
على الأخذ بعموم اللفظ وتحريم تولية المرأة الولاية العامة للمسلمين: هذا الإجماع يقلب 
الظن إلى القطع. لأن شأن الإجماع الوارد تواترا يفيد القطع(). 

وعليه فلا يعتد بمن قال إن الحديث لا يتضمن حكماً شرعياًء بل هو خبرء كما زعم خالد 
محمد خالدء فلو كان ذلك كذلك لكانت قصة ملكة سبأ مجرد خبر ولا يصلح الاستدلال به. 

- وجاء في فتوى لجنة الأزهر: (وظاهر أن الرسول ييي لا يقصد بهذا الحديث مجرد 
الإخبار عن عدم فلاح القوم الذين يولون المرأة آمرهم» لأن وظيفته ية بيان ما يجوز لأمته 
أن تفعله حتى تصل إلى الخير والفلاح» وما.لا يجوز لها أن تفعله حتى تسلم من الشر 
والخسارة وإنما يقصد نهي أمته عن مجاراة الفرس في إسناد شيء من الأمور العامة إلى 
المرأةء وقد ساق ذلك بأسلوب من شأنه أن يبعث الحريصين على فلاحهم وانتظام شملهم 
على الامتثال؛ وهو أسلوب القطع بأن عدم الفلاح ملازم لتولية المرأة أمرا من أمورهم. 

ولا شك أن النهي المستفاد من الحديث يمنع كل امرأة في أي.. عصر من العصور أن تتولى 
أي شيء من الولايات العامةء وهذا العموم تفيده صيغة الحديث وأسلوبه؛ كما يفيده المعنى 
الذي من أجله كان هذا المنع. ) 


)١(‏ انظر: الغزاليء المستصفى في علم الأصول: ج ١‏ ص .1٠‏ دار صادرء مصورة عن الطبعة الأميرية, ببولاق» مصرء عام 1745ه وزكي 
الدين شعبان: أصول الفقه الإسلامي» ص :5١5‏ مؤسسة علي الصباح للنشر والتوزيع. الكويت» ط ۱۹۸۸م وهبة الزحيليء أصول الفقه الإسلاميء 
ج ١‏ ص 575, دار الفكر؛ دمشقء ط الأولى: 1١7‏ اه - 15/47ام. 

(۲) الغزالي: المستصفى في علم الأصولء ج ١؛:‏ ص ۸۸ء يرى الجمهور عدم اشتراط التواتر في الإجماع: وهو ما رجحه الدكتور وهبة 
الزحيلي» انظر أدلة الترجيح في كتابه «أصول الفقه الإسلامي» ج ١ء‏ ص 077. : 


وهذا هو ما فهمه أصحاب الرسول كَكِْةِ وجميع أئمة السلفء لم يستثتوا من ذلك امرأةء ولا 
قوماًء ولا شأناً من الشؤون العامة؛ فهم جميعاً يستدلون بهذا الحديث على حرمة تولي المرأة 
الإفامة نكن الفا فاد ةالح وها لها من مار اكات العامة 

هذا الحكم المستفاد من الحديث؛ وهو منع المرأة من الولايات العامة ليس حكماً تعبديا 
يقصد به مجرد امتشاله من دون أن تعلم حكمته» وإنما هو من الأحكام المعللة بمعان 
واعتبارات لا يجهلها الواقفون على الفروق الطبيعية بين نوعي الإنسان (الرجل والمرأة). 


الأنوثة وحدها هي العلة: 

ذلك أن هذا الحكم لم ينط بشيء وراء (الأنوثة) التي جاءت كلمة (امرأة) في الحديث 
عنوانا لها. إذاً فالأنوثة وحدها هي العلة فيه. 

وواضح أن الأنوثة ئيس مقتضاها الطبيعي عدم العلم والمعرفة: ولا عدم الذكاء والفطنة 
حتى يكون شيء من ذلك هو العلةء لأن الواقع يدل على أن للمرأة علماً وقدرة على أن تعلم 
كالرجل؛ وعلى أن لها ذكاء وفطنة كالرجل؛ بل قد تفوق الرجل في العلم والذكاء والفهم».فلا . 
بد أن يكون الموجب لهذا الحكم شيئاً وراء ذلك كله. ْ 

إن المرأة بمقتضى الخاق والتكوين مطبوعة على غرائز قاسب المهمة التي خاقت لأجلها: 
وهي مهمة الأمومة وحضانة النشء وتربيته»ء وهذه قد جعلتها ذات تأثر خاص بدواعي 
العاطفة؛ وهي مع هذا تعرض لها عوارض طبيعية تتكرر عليها في الأشهر والأعوام من 
شأنها أن تضعف قوتها المعنويةء وتوهن من عزيمتها في تكوين الرأي والتمسك بهء والقدرة 
على الكفاح والمقاومة في سبيله؛ وهذا شأن لا تنكره المرأة نفسهاء('). 

اترا جد إن الك ماف آي رر وا فة حال قب ادم الجممن رجب 
القياين غلية لان :الفيائن بهو أول طرق الاسشيالك هيما لإ ت قيه. 

تقول لجنة الفتوى بالأزهر: «إذا حكمنا القياس؛ وهو إلحاق النظير بالنظير لاشتراكهما في 


- لجنة الفتوى بالأزهر, حكم الشريعة الإسلامية في اشتراك المرأة في الانتخابات للبرلمان» رئيس اللجنة محمد عبدالفتاح العنانيء ص ؟؟‎ )١( 
عن حافظ محمد أنور في كتايه ولاية المرأة في الفقه الإسلامي.‎ ,»© 
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علة الحكم» لكان الأوجب هو حرمان المرأة من الولاية والوظاكف العامة لأن كثيراً من الأحكام 
في الشريعة الإسلامية تميز بين الرجل والمرأة: وعلتها هي صفة الأنوثة...)(0). 


- مناقشة رأي الغزالي: 

ينتهي الغزالي 5 مناقشته حديث «لن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة» إلى ذات النتيجة التي 
يقول بها العلمانيون والتوفيقيون على السواء في جواز تولية المرأة منصب رئاسة الدولة. 

ويختلف عنهم الغزالي في أمرين الآول: لا يوافقهم في تضعيف الحديث وإنما يقر بصحة 
سنده ومتنهء الثاني: في طريقة استدلاله وما ساقه من شواهد لتعزيز رأيه. 

وإلا فإن رأيه لا يخرج عن كون الحديث واقعة عين بخصوصها لا تتعداهاء وأن النبي كل 
لم يقصد أن يقدم حكماً عاماً لكل قوم ولوا عليهم امرأة؛ وعليه فإن عموم لفظه لا يعمل به. 

«وهذا القول لا نعلم أحدا من أهل العلم على مر العصور سبقه إليه»9"). وقد تبين خطأه 

ويرى الدكتور البلتاجي أن منشاً الغلط الذي وقع فيه الغزاليء يرجع إلى «أنه 
بقارن ي امراة قكواقين هيئهنا شتروط الكفاة للمتصب ورل لا وار شي هذه 
الشروط ليصل إلى النتيجة التي وصل إليهاء مع أنه كان يوجد قطعاً بين الرجال في 
البلاد التي ضرب بها المثل نفسه من لا يقل كفاءة عن المرأة التي وليت الحكم بالفعلء 
وريما كان يوجد من هو أكثر كفاءة ورجحان عقل وحكمة منهاء فهو يقارن بين امرأة 
صالحة بحكم صفاتها للرئاسة - فيما يرى - وبين رجل لا تؤهله صفاته لذلكء؛ بل 
تقعد به عنهاء ليصل إلى القول بأنه «ما دخل الذكورة والأنوثة هنا؟ امرأة ذات دين 
خير من ذي لحية كفور». لكن ما الحال إذا كان (ذو اللحية) أيضا ذا دين وعقل 
وحكمة لا يقل فيها عن المرأة: بل يزيد؟ هنا تكون المقارنة عادلة ويعتدل ميزانها 
لنصل إلى النتيجة الصحيحة في القضية»". 

.٠١١-١١١ د. محمد طعمة سليمان القضاة, الولاية العامة للمرأة في الفقه الإسلامي» ص‎ )١( 

(؟) د. صلاح يعقوب» العلمانيون والقرآنء دراسة موضوعيةء ص 1۱۷ رسالة مقدمة لنيل درجة الدكتوراه في جامعة الأزهر بإشراف أ. د. 


عبدالرحمن خليفة, ١۲٤۱ھ‏ - ۱۹۹۹. 
(؟) د. محمد بلتاجي» مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة. ص ؟70. 





من هنا نتبين خطأ المقارنات التي عقدها الغزالي بين رجال مخذولين ونساء لهن مواهب 
وإنجازات كقوله عن بلقيس «إن هذه المرأة أشرف من الرجل الذي دعته ثمود لقتل الناقة 
ومراغمة نبيهم صالح)١(١).‏ ش 

وهذا يدعونا إلى الانتقال لمناقشة مفهوم الفلاح الذي طرحه الشيخ من خلال النماذج 
النسائية التي اختارهاء ومنها قوله: «إن انجلترا بلغت عصرها الذهبي أيام الملكة فيكتورياء 
وهي الآن بقيادة ملكة ورئيسة وزراء وتعد في قمة الازدهار الاقتصادي والاستقرار السياسيء 
فأين الخيبة المتوقعة لمن اختار هؤلاء النسوة8(). 

ويجاب عليه: بأن الشيخ حصر مفهوم الفلاح وانتفاء الخيبة في الانتصار العسكري 
وازدهار الحياة الاقتصاديةء وهذا فهم قاصر لمفهوم الفلاح الواسع المعنى لأن نجاح دولة ما 
والحكم على تقدمها يجب أن يكون بالنظرة الشمولية لمجموع أركان ومؤسسات الدولة وتقييم 
البنية الاجتماعية ابتداء بالأسرة وانتهاء بشبكة العلاقات الاجتماعية المتبادلة بين الأفراد 
والجماعات» وحضارية هذه الدولة في التعامل وتحقيق العدالة مع جيرانها وبقية الدول ذات 
العلاقة معها. 

والمجتمع البريطاني جزء من المجتمع الأوروبي الذي يعاني الويلات في قضايا تفكك 
الأسرة وازدياد الاضطرابات النفسية: وبروز جماعات التمرد على الدين والقيم» وارتفاع 
معدلات الجريمة المنظمة وانتشار الرذيلةء إلى درجة ازدياد الشكوى من نكاح المحارم» حتى 
وصلت الشهوة الحيوانية فيهم إلى أرقى صروح العلم والمعرفة. 

«هذا ما أكده أحدث تقرير اذيع في لندن» عن ارتفاع جرائم الاغتصاب حيث كشف 
التقرير عن وصول هذه الجريمة إلى ذروة معدلاتها في الأشهر الستة الماضيةء وأشار إلى أن 
واحدة من كل خمس طالبات في الجامعة البريطانية وقعت ضحية جرائم الاغتصاب. أي إن 
عشرين طالبة من بين كل مئّة طالبة. اغتصبن. كما وردت معلومات أخرى في هذا التقرير 
تدل بوضوح على دور الاختلاط في حدوث جرائم الاغتصاب هذه؛ فقد جاء أن خمسا من 
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كل ست طالبات تمرضن لهذه الجريمة استطعن تحديد هوية مرتكبيها من بين زملائهن 
ومشرفي سكن الطاليات ويعض العاملين في الأقسام الإدارية. 

ولقد كشف التقرير أيضا عن قيام ضحية واحدة فقطء من بين كل خمسين صحية: 
بالإبلاغ عن الجريمة لدى مراكز الشرطة؛ فيما اكتفى معظمهن بالاحتفاظ بها سراء 
اة اناا انعا 

ويضيف e‏ «وكانت الاغتصاب داخل الجامعات البريطانية قد بلغت ذروتها في 
جامعة «دارام» عن أن 1 الاغتصاب أصحبت من أكثر رد الشائعة داخل الجامعات 
البريطانية والدور السكنية للطالبات التابعة لها». 

وتنقل مجلة «النور» عن جريدة الشرق الأوسط العدد (4450) أن اتحاد طلاب كمبردج 
«أسرع بالقيام بأكبر عمليات المسح الاستطلاعي داخل الجامعات البريطانية حول هذه 
المشكلة. وأصدر تحذيرات موسعة إلى الطالبات. وطالب الأساتذة والخبراء الأكاديميين 
ورجال الشرطة بت بتقديم نصائحهم اليهن حول أفضل الأساليب التي توفر لهن الحماية 
وتجنبهن الوقوع ضحايا حرائم الاغتصاب المتصاعدة١().‏ 

من القصور الحاد أن تقيم فلاح مجتمع ما بأبعاده المادية البحتة وأن تأملا سريعا 

للأوضاع الأسرية والنفسية والأمنية لكثير من الدول التي تحتل مكان الصدارة في الدول 
المتقدمة مادياً وقانونياً تجعلنا نعيد النظر في مفهوم النجاح والفلاح والخيبة. إذ ما قيمة 
الإنسان إنسانيته. فأصبح «ليس غريبا عن أخيه الإنسان وعن الطبيعة؛ بل الأهم بكثير هو 
آنه غريب معزول عن أعماق ذاته». کما یقول رینیه دوبو()ء لأنه يعيش عصر الانفلات. 

)١(‏ مجلة «النور» العدد :)١6١(‏ أغسطس /997 ام: إصدار بيت التمويل الكويتي. 

0( وانظر دلالات هذا التقرير في مقال الباحث بعنوان «اتحاد الطلبة يحذر من اغتصاب الجامعيات» جريدة «الرأي العام» الكويتيةء العدد 
(۱۱۰۱۵)» بتاریخ ۱۹۹۷/۸/۱۸م. 

(؟) وعلينا أن ندرك أن الانتصارات العسكرية هنا ليست لاسترجاع حق أو تحقيق مكاسب ماديةء وإنما تأتي في سياق مفهوم العلمانية الشاملة 
التي تنزع القيمة ومعاني ما وراء المادة عن العالم ليتحول إلى مادة استعمالية يمكن توظيفها لصالح الأقوى. انظر بتوسع الدكتور عبدالوهاب 
المسيري. العلمانية الجزتية والعلمانية الشاملة. 

)٤(‏ رينيه دوبو أستاذ في جامعة (روكيفلرٌ) بنيويورك وأخصائي بعلم الحياة - البيولوجيا - كان أول مَنْ أظهر إمكانية صنع عقاقير مضادة 
للجراثيم من الجراثيم نفسهاء وتقد نال لإسهامه العلمي الهام عدة جوائز كجائزة نويل لعام 471 ام وجائزة بولتزر - 5تتانآل© لعام:1515: وآخرها 


الجائزة العلمية لمركز العلوم للمحيط الهادئ. والتص الذي أوردناه من كتابه «يالإنسانية هذا الحیوان!». دا41۳۵ 22 B2‏ 0ى والذي ترجمه 
الدكتور نبيل صبحي الطويل بعنوان «إنسانية... الإنسان» - نقد علمي للحضارة المادية - مؤسسة الرسالة: بيروت؛ ط الثانية: ۷١٤۱ھ‏ - 1۹۸۷م. 
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و«إباحة الاستياحة» على حد تعيير «ز. بريجنسكي» مستشار الأمن القومي الأميركى 
الأسبق(). وإذا ما استعرضنا انجلترا التي ضرب الغزالي بها المثل في الفلاح وانتفاء 
الخيبة عنها فى ظل حكومة ترأسها امرآةء فإننا نجد أن الحظ لا يوافقه, في حقيقة الأمر. 

فتاتشر دخلت حرب «جزر فوكلند» معتدية متجبرةء ولما دعيت إلى التحاكم إلى الأمم 
المتحدةء استكبرت ولم تفلح وقالت: «الأمم المتحدة ليست لبريطانياء إنما لدول الشرق 
المتخلفة»! ومن ثم فهي خالفت النظام العلماني الديموقراطي الذي تحتكم إليهء وبدلاً من أن 
تكون متحضر بالمعايير الغربية التي ترتضيهاء نفذت الديكتاتورية» فعدلت عن قوة القانون 
إلى قانون القوة. وعليه فإن قول ابن تيمية الذي أورده الغزالي لا ينطبق عليها: «الله ينصر 
الدولة العادلة وإن كانت كافرة...». 

وفوق ذلك كله فإن غلاة العلمانيين في عالمنا الإسلامي يرون أن تاتشر خيبت آمالهم في 
الانتصار لحقوق المرأة. 

تقول نوال السعداوي: «قد تصيح المرأة رئيسة لحزب سياسي أو رئيسة الوزراء. وتصدر 
عهدها الكثير من حقوقهن المكتسية عبر السنين(). 

أما خوف الشيخ الغزالي من وقوع «التناقض بين الحديث والواقع التاريخي»". وهو قول 
كثيرا ما يردده التوفيقيون ويتخذون منه حجة لرد الحديث أو تأويله(). 

والتاريخ للا يصلح ارا لتقويم النصوص الشرعية: لأنه لا ينضبط؛ وذلك لأن الأحداث 
التاريخية تتباين الآراء في النظر إليها. وبهذا يظهر فساد هذا المنهج القائم على عرض 

)١(‏ وذلك في كتابه «الانفلات»؛ انظر: فهمي هويدي, مصر تريد حلاء ص ٠4؛‏ ص .٠٠١‏ دار الشروقء ط الأولی ۱۸٤۱ھ‏ - ۱۹۹۸م. 

(؟) انظر تحت عنوان «حرب فوكلاند» موسوعة العلوم السياشيةء ج ١ء‏ ص 191,: فرغم اقتراح تاتشر بدء مفاوضات بين الطرفين حول 
مستقيل الجزر تحت اشراف الامم المتحدة على أن تجري هذه المفاوضات دون شروط مسيقة وأكدت أنه رغم أن سكان الجزر سوف يستشارون 
أثناء المفاوضات إلا أنهم سيحرمون من حق الفيتو على أي اتفاق قد تتوصل إليه الولتان» ثم عاودت بريطانيا التقدم باقتراح جديد دعت فيه إلى 
إقامة إدارة مدنية تابعة للأمم المتحدة لفترة زمنية مؤقتة مع تجنب اتخاذ قرار يتناول مسألة السيادة على الجزر. وكان واضحا من هذا كله أن 
حكومة تاتشر تريد أن تكسب الوقت حتى يتاح لها أن تحسم مواجهتها العسكرية بشكل نهائي مع الأرجنتين عن طريق العودة إلى إحتلال هذه 
الجزر ووضع العالم كله أمام الأمر الواقع من جيد . ولقد انحاز الموقف الأمريكي إلى الطغيان البريطاني. 

(؟) نوال السعداوي. المرأة والدين والأخلاق. ص ۱ دار الفکرء دمشق؛ ط الأولى: ١415اه‏ - ١٠١1م.‏ 

(4) السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث: ص .6١‏ 1 


)0( كقول جمال البنا دولا يمكن لحديث صحيح أن يخالف وقائع التاريخ التايتةه ص AY —- AY‏ من كتابه «المرأة المسلمة بين تحرير القرآن 
وتقييد الفقهاء». 





النصوص الشرعية على الوقائع التاريخية بحيث تصير هذه الوقائع التي تتناول من جهات 
متعددة حاكمة على النصوص الشرعية مع التباين الشديد في وجهات النظر حول هذه 
الوقائع؛ وكأن الشرع إذا اعتمدنا هذا المنهج يصير تبعاً للوقائع التاريخية. 

أما الواقع المعاصر أو من حيث هو فما كان يوماً مصدراً من مصادر التشريع؛ وإنما 
الواقع موضع انزال الأحكام الشرعية: وهنا يأتى اجتهاد المجتهدين في تشخيص الواقع 
والحكم عليه. 

أما عن استدلال الشيخ بهزيمة الدول الإسلامية بقيادة الرجال أمام دول الكفر التي 
تقودها تساء: مثل غولدا ماكير اليهودية وأنديرا غائدي الهندية: فيجاب عليه بأن هزيمة 
المسلمين كانت متحققة سواء كانت قيادة دول الكفر وقتها بيد الرجال أم النساءء ذلك أن 
المسلمين بلغوا أدنى درجات الضعف. ولم يأخذوا بأبسط شروط النصر وإعداد القوة. والله 
سبحانه ينصر المسلمين الذين حققوا الجندية الخالصة له لوإن جندتا لهم الغالبون)(٠.‏ وهذا 
ما لم يوفر المسلمون أبسط مقدماته. 

وإذا كان الشيخ الغزالي يتكلم بلسان الغيرة على المسلمين: والحرقة على ما آل إليه حالهم؛ 
فإنه يشكر على غيرته؛ ولكن لا يصوب رأيه ولا يتخذ منه منهجاًء وإنما ينتقد ويتجاوز سريعا 
إلى ما هو صواب وأصلح لحال الأمة. ولهذا لا أرى أي مسوغ في قول الاستاذ عبدالحليم 
أبوشقة: «ونحسبٌ أن مثل هذا الرأي بحاجة إلى مزيد من التمحيص ومن الحوار حوله بين 
العلماء المجتهدين في عصرنا»(). 

فإن التمحيص يؤدي إلى رد اجتهاد الشيخ وانكشاف ضعفه. وقد تبع البلتاجي «أبوشقة» - 
رغم مخالفته للغزالي - فقال: «على أنه لا ينبغي أن يفهم من هذا الرد أننا نرى أن تأويل 
الشيخ الغزالي للحديث يدخل في باب الخطأ القطعي الذي لا شك عندنا فيه. بل هو قول 





.)1۷١( سورة الضافات, الآية‎ )١( 


(؟) عبدالحليم أبوشقة, تحرير المرأة في عصر الرسالة؛ ج ١‏ ص 775. 
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جديد جدير بالتأمل والتقدير»!". إلا أن التأمل يقودنا إلى أن الشيخ جانب الصواب قطعا 
ويقيناء وخالف سلف الأمة وخلفها وجاء برأي لم يسيبق إليه كما يعترف البلتاجى نفسه). 


© رد اعتراضاتهم على الحديث: 

- الاعتراض الأول: الحديث من رواية أبي بكرة وهو مجلود في حد» فيفترض أن يسقط 
حديثه كله أو على الأقل تكون فيه علة قادحة(). 

الرد: على إسقاط رواية أبي بكرة كر : 

أولاً: إن أبا بكرة تة لم يجلد في حدء بل جلد في عدم اكتمال نصاب شهادة الزنىء وهناك 

فرق بين الأمرين, لأن أبابكرة ليس قاذفاً بل كان يشهد على واقعة زنى: فلما لم يكتمل نصاب 
الشهادة أجرى عمر فة شهود الزنى عن عدم اكتمال نصاب الشهادة مجرى القذفة. 

وفي بيان هذا المعنى يقول الإمام الشافعي: «وأما من حدً في أنه شهد على رجل بالزنى 
فلم تتم الشهادة فإن كان عدلاً يوم شهد فساعة يقول: تبت وكدّب نفسه تقبل شهادته مكانه, 
لأا وإن حددناه حّد القاذف فلم يكن في معاني القذفة. ألا ترى أنهم إذا كانوا أربعة لم 
نحدهم ولو كانوا أربعة شاتمين حددناهم). 

ثم يعود الإمام الشافعي بعد ذكره أن شهادة القاذف المحدود مقبولة, لأن الذنب يكفره 
الحدء فيقول في الشاهد على الزنى: «فأما الشاهد بالزنى عند الحاكم فلا يحده الحاكم 


.۲٠۲ محمد البلتاجي» مكانة المرأة في القرآن الكريم والسنة الصحيحة. ص‎ )١( 

(؟) المصدر السايقء ص ؟705. 

ويقول العالم المغريي الدكتور عبدالكبير العلوي المدّغّرِي: تحت عنوان «الرد على الشيخ الغزالي ضي شرح الحديث»: «سبق لي أن التقيت بالشيخ 
الفزالي رحمه الله في زيارته الأخيرة للمملكة المغربية في السبعينات. وكنا في ذلك الوقت طلبة بدار الحديث الحسنية نسمع عن الشيخ ونكبره. 
فلما زار الرباط مشاركا في الدروس الحسنية زرناه بفندق حسان للترحيب به والاستفادة من علمه. 

ولا كانت علوم الحديث بضاعتنا الأولى في ذلك الوقت كنا نجره بين الحين والحين للحديث عن هذه العلوم: ونحاول أن نجول به في علم 
مصطلح الحيث على الخصوص لعلنا نظفر منه بشيء نضيفه إلى ما تحصل لدينا. 

غير أنني أنا شخصيا فوجئت بضعف بضاعته في تلك العلوم وحرصه على جرنا إلى الحديث في العموميات؛ كما استغريت لما تميز به حديثه 
من سطحية. 

واليوم وأنا أبحث في كلام علماء السلف والخلف في حديث: «لن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة». عثرت على رأي له في هذا الحديث لا يخرج عن 
المعهود فيه رحمه الله برحمته الواسعة وغفر لنا وله»» ص ۲۲۸ء من كتابه «المرأة بين أحكام الفقه والدعوة إلى التغيير» مطبعة فضالةء المغرب» ط 
الأولى؛ 999ام وانظر تمام رده على الغزالي» ص ۲۲۸ - ١٠١۲ء‏ والشيخ الغزالي كان ذا ثقافة موسوعية ونفس دعوي وهذه المزالق شأن بشرى وكل 
يأخذ منه ويرد عليه إلا المعصوم عليه السلام. : 

(؟) انظر: فاطمة المرنيسي؛ الحريم السياسي. ص 75..نقلا عن عبدالكبير المدغري في كتابه السالفء جمال البناء المرأة بين تحرير القرآن 
وتقييد الفقهاء.ء ص ۸۲. 

(5) الإمام الشافعي. الأم, ج ۷؛ ص ١٤ء‏ دار المعرفة للطباعة والنشرء بيروتء ط الثانية, ۱۳۹۲ھ - /31ام. 


لحاباة أو شبهة فإذا كان عدلاً يوم شهدء ثم أكذب نفسه قبلت شهادته مكانه: لأن ليس ضي 
معاني القذف»(0. ٠‏ 

وقصة عمر مشهورة في جلد أبي بكرة ونافعاًء وشبل بن مَعبد» لشهادتهم على المغيرة 
بالزنی» ثم استتابهم» فأبى أبوبكرة أن يتوب وتاب الآخران. فكان إذا جاءه من يُشهدهٌ يقول: 
قد فسقوني(". 

قال البيهقي: «إن صح هذاء فلأنه امتتع من التوبة من قذفه وأقام على ذلك قلت كأنه 
يقول: لم أقذف المغيرة وإنما أنا شاهدء فجنح إلى الفرق بين القاذف والشاهدء إذ نصاب 
الشهادة لو تم بالرابع لتعين الرجم؛ ولا سّموا قاذفين". 


ثانيا الفرق بين الشهادة والرواية: 
لا يلزم من عدم قبول شهادة الرجل عدم قبول روايتهء وهذا فرق دقيق ينبه عليه أهل 
العلم قال القراضي: الفرق بينهما أن الشهادة يشترط فيها العدد والذكورية والحرية بخلاف 
الرواية فإنها تصح من الواحد والمرأة والعبد(). 
. وقال الحافظ ابن حجر: وقد حكى الإسماعيلي في المدخل أن بعضهم استشكل إخراج 
البخاري هذه القصة (يعني الجلد) واحتجاجه بها مع كونه احتج بحديث أبي بكرة في عدة 
مواضع: وأجاب الإسماعيلي بالفرق بين الشهادة والرواية وأن الشهادة يطلب فيها مزيد تثبت 
لا يطلب في الزواية كالعده والحرية وغير ذلك واسعيط المهلب من هذا أن [كذاب: القناذف 
نفسه ليس شرطاً في قبول توبته لأن أبا بكرة لم يكذب نفسه» ومع ذلك فقد قبل المسلمون 
روایته وعملوا بها(). 


ثالثاً ‏ الإجماع على قبول رواية أبي بكرة: 
لقد أجمعت الأمة على قبول رواية أبي بكرة َء وقد نقل هذا الإجماع فريق من العلماء 


.٤١ الإمام الشافعيء الأمء ج ۷ء ص‎ )١( 

(۲) الذهبي» سير أعلام النبلاء. ج ؟: ص 1 . 
(؟) البيهقي: السنن الكبرى: ج .٠١‏ ص۲١٠٠‏ . 
(2) القرافي؛ الفروق: ج ١‏ ص 4/. 

(0) أبن حجرء فتح الباري. ج ٥‏ ص 7011. 


منهم ابن قدامة القدسيء قال: «ولا نعلم خلافاً في قبول رواية أبي بكرة مع رد عمر 
شهادته»1"). وقال ابن القيم: «وقد أجمع المسلمون على قبول رواية أبي بكرة 5 مه . 
رابعاً- الجلد بالتأويل لايستوجب تفسيقاً: 

إن الإمام عمر فة جلد أبا بكرة كه باجتهاده وبتأويل منهء والجلد بالتأويل والاجتهاد لا 
يستوجب تفسيقاً نقل ذلك الإمام الزركشي عن عدد كبير من الأصوليين فقال: «قال 
الصيرفي والقاضي أبوالطيب والشيخ أبوإسحاق وغيرهم: أما أمر أبي بكرة وأصحابه فلما 
نقص العدد أجراهم عمر وة مجرى القذفة وده لأبي بكرة بالتأويل لا يوجب ذلك 
تفسيقاً لأنهم جاؤوا مجيء الشهادةء وليس بصريح في القذف» وقد اختلفوا في وجوب الحد 
فيهء وسوغ الاجتهاد فيهء ولا ترد الشهادة بما يسوغ فيه الاجتهاد». 

خامساً۔ عدالة الصحابة: 

اتفقت كلمة علماء وأئمة المسلمين على أن الصحابة - رضي الله عنهم - عدول؛ ولا يجوز 
التشكيك أو الطعن في واحد منهم من جهة روايته. 

يقول ابن الصلاح: «للصحابة بأسرهم خصيصة: وهي أنه لا يسأل عن عدالة أحد منهم. 
بل ذلك أمر مفروغ منه لكونهم على الإطلاق مُعَدّلِين بنصوص الكتاب والسنة وإجماع من 
يعتد به في الإجماع عن الأمة). ) 

وبعد أن يسرد النصوص القرآنية والحديثية في عدالة الصحابة يؤكد الإجماع» مضيفاً 
وموضحاً حال الصحابة الذين لابسوا الفتن. شارحاً سبب إحسان الظن بهم فقال: «ثم إن 
الأمة مجمعة على تعديل جميع الصحابةء ومن لابس الفتن منهمء فكذلك بإجماع العلماء 
الذين يعتد بهم في الإجماع؛ إحساناً للظن بهم ونظراً إلى ما تمهد لهم من الآثارء وكأن الله 
سبحانه وتعالى أتاح الإجماع على ذلك لكونهم نقلة الشريعة: والله أعلم»!"). 

ويختم الإمام النووي شرحه لكتاب فضائل الصحابة في شرحه صحيح مسلم بهذا السطر: 





.۷۸ ص‎ ٠١ ابن قدامة: المغني والشرح الكبير. ج‎ )١( 
.٠١١ (؟) ابن القيمء أعلام الموقعين: ج ١ء ص‎ 

(؟) الزركشيء البحر المحيط؛ ج ٦‏ ص 1417. 

)٤(‏ أبوعمر بن الصلاح, علوم الحديث, بتحقيق د. نور الدين عتر. ص 175 المكتبة العلمية؛ بيروت, 50١‏ اه - 541ام. 
(۵) المصدر السابقء ص .٠٠١‏ 


«اتفق أهل الحق ومن يعتد به في الإجماع على قبول شهاداتهم ورواياتهم وكمال عدالتهم - 
رضي الله عنهم - أجمعين)(). 

ومفهوم عدالة الصحابة في أذهان بعض العلمانيين من كون الصحابي لا يقع منه خطأ أو 
ضعف أو معصية دليل على قلة العلم والاطلاع؛ لأن المنزه عن الوقوع في المعاصي وتعمد 
ارتكاب الأخطاءء هم الأنبياء وليس الصحابة: لذا نبه العالم محمد أبوشهبة إلى هذا الوهم 
فقال: «والصحابة كلهم عدول عند جمهور العلماء من المحدثين والفقهاء والأصوليين!", 
ومعنى عدالتهم» أنهم لا يتعمدون الكذب على رسول الله َيه - لما اتصفوا به من قوة الإيمان 
والتزام التقوى والمروءة وسمو الأخلاق والترفع عن سفاسف الأمورء وليس معنى عدالتهم 
أنهم معصومون من المعاصي أو من السهو أو الغلط فإن ذلك لم يقل به أحد من أهل العلم: 
ولم يخالف في عدالتهم إلا شذاذ من المبتدعة وأهل الأهواءء لا يعتد بأقوالهم وآرائهم لعدم 
استنادها إلى برهان)(0. 

هذا الاعتقاد في الصحابة هو الذي جعل المحدثين يوثقون رواية أبي بكرةء حتى بلغ جملة 
الأحاديث التي رواها مائة واثنين وثلاثين حديثاً. في الكتب الستة منها ستة وخمسون حديثا 
اتفق البخاري ومسلم منها على ثمانية أحاديث؛ وانفرد البخاري بخمسة ومسلم بحديث. 

لقد اشتهر هذا الصحابي الجليل بالاستقامة والصلاح والديانة0). لكن كل هذه الحقائق 
والتأصيل المنهجي لأهل الاختصاص والذي تأخذ حلقاته بحجز بعض لم يعجب العلمانية 
المغربية فاطمة المرنيسي التي يُعَوَل جمهور العلمانيين والمشككين في صحة الحديث على 
دراستها له في كتابها «الحريم السياسي». فأثبتت في دراستها مدى جهلها بهذا العلم الجليل 


)١(‏ النوويء شرح صحيح مسلم» ج :١5‏ ص 55١.ء‏ المطبعة المصرية:؛ القاهرةء بلا تاريخ. وللتوسع في مفهوم العدالة ومناقشة 
آراء الفرق الأخرى ينظر: كتاب صحابة رسول الله يهو في الكتاب والسنةء تأليف عيادة أيوب الکبيسي» الباب الرابع» ص ۲۵۹ - 
01 1 
(؟) تحت عنوان «اتفق الجمهور من الأكمنة على عدالة الصحابة». يستعرض الإمام الآمدي المذاهب والأقوال في عدالة 
الصحابة ثم يرجح قائلا: «والمختار إنما هو مذهب الجمهور من الأئمة. وذلك يما يتحقق من الأدلة الدالة على عدالتهم ونزاهتهم 
وتخييرهم على من بعدهمء». انظر: الإحكام في أصول الأحكامء للآمدي» ج ۲» ص .٠١١‏ 

(؟) محمد محمد أبوشهبة؛ دفاع عن السنة ورد شبّه المستشرقين والكتاب المعاصرين؛ ص ٠١5‏ , 

(8) ترجمة في: أسد الغابة. ج ۵ ص 88. ١10؛‏ الكامل لابن الاثير. ج ؟. ص 455: سير أعلام النبلاء. ج ؟, ص 0.؛ البداية 


والنهايةء ج ۸» ص 0۷ . 


5 علم الحديث - دراية ورواية فأصبحت تستحق بجدارة لقب «فقيهة بلا فقه» كما وصفها 
مواطنها الدكتور عبدالكبير المدغري(". إذ إن الباحثة لم تتورع من اتهام الصحابي أبي بكرة 
بالكدذب. 


# التفسيرالسياسي للحديث: 

واعتمدت فاطمة المرنيسي في إسقاط عدالة هذا الصحابي الجليلء على التفسير 
السياسي!) لحديث «لن يفلح قوم...» وتغليب المصلحة الشخصية في روايته. 

فكيف تناولت الكاتبة تأصيل هذا الافتراء ببحثها الذي وصفته بالتاريخي والمنهجي! بدأت 
بشرح الظروف التي لابست رواية أبي بكرة لهذا الحديث؛ وخروج أم المؤمنين عائشة - رضي 
الله عنها - بجيشها لمواجهة علي وء والحرج الذي كان أبوبكزة يشعر به من محارية هذا 
الفريق ضد الآخر. 

ثم تحدثت عن عبودية أبي بكرة وعتق الرسول وَكِلَةِ فيمن أعتق من عبيد الطائف. وأن العلماء 
تحرجوا في الحديث عن نسبه؛ وأن حالة أبي بكرة لم تكن حالة منفردة؛ وأن الإسلام لم يمنحه 
الثروة والحظوة فقطء ولكن أعطاه أيضا حالته المدنية: فكان يحب أن يكرر دائما «أنا أخوكم في 
الإسلام» وأننا نستطيع أن نتصور أنه بسبب هذه المشكلة كان أبوبكرة عدوا لكل حرب أهلية 
يمكن أن تحطم نظام المجتمع الإسلامي لأنه مستفيد من هذا النظام! «فلماذا اضطر إلى شحذ 
ذاكرته وبذل الجهد اللازم ليتذكر الكلام الذي قاله الرسول ييو قبل عشرين سنة؟». 

تقول الكاتبة «يجب ألا نغفل أن أبا بكرة تذكر حديثه بعد معركة الجمل؛ وأنه في هذه 
الظروف كانت عائشة في وضع لا تحسد عليه؛ فكانت قد انتهت سياسياً, 1٠٠٠١‏ من 


الباب الثالث من كتابه؛ انظر: ص ۲۱۱ - ۲۲۷. 
ومما ذكره في كشف جهلها قوله : دواضطرت إلى تسجيل صورة حية من شخصية الإمام البخاري وجهده وتقواه وواسع علمه. وكيف أنه من 


أصل 0 حديث صَحَعّ 770/ا حديثاً فقطء مع حذف الأحاديث المكررة التي تصل إلى ٠ ٠٠‏ حيث .«لم تفتأ أن غلب عليها ضلالها القديم 
a EEE‏ إلى مغالطة مفضوحة وهي أنه إذا كان عدد الأحاديث المزيفة بعد موت الرسول َة بمئتي سنة هو 
)0۷۲١ = ٤٠٠١ + ۷۲۷۵ - 1۰۰ ,۰۰۰(‏ فإننا نستطيع أن نتصور كم بلغ عدد الأحاديث المزيفة إلى عصرنا ؛ أنظر كتابها الحريم السياسي» ص 


24 ما لار ینکن عن ا الحشو فيقول: فانظر كيف غاب عنها أن عصر تدوين الحديث كان محدوداًء ء وأن تدوين الحديث لم يستمر إلى 
عصرنا: انظر: کتابه السالف. ص ۲١١‏ . 

3س( لقد تتاول الباحث حافظ أنور في رسالة الدكتوراه دولاية المرأة ضفي اإلفقه الإسلامي» بإبطال شبهات علماني شبه القارة الهندية في 
تفسيرهم الحديث المذكور تفسيراً سياسياً انظر: كتابه ص ١١٠٠ء ٠‏ وشبه فاطمة المرئيسي تأخذ طابعاً ومدخلاً مختافا لذا نركز عليها تكميلاً لجهود 
الفضلاء. 





أتباعها لقوا مصرعهم في ساحة القتال. واستولى علي على المدينة (أي البصرة)؛ وكان على 
جميع الذين لم يختاروا الانضمام إلى علي أن يبرروا موقفهم, الشيء الذي يفسر لماذا كان 
على رجل مثل أبي بكرة أن يتذكر أحاديث من باب العناية الإلهية٠.‏ 

ثم تثير شبهة الجلد التي انتهينا من الرد عليها. ويفند الدكتور المدغري مغالطة الدكتورة 
لفهم الحديث بعد أن لخص رأيهاء ويقلب دليلها حجة عليها فيقول: «وأبوبكرة صلب في 
الحق ذو مواقف ثابتة. جريء في التعبير عما يراه حقاً مهما كلفه الأمرء وهذا ما ينبغي 
استخلاصه من قصة جِلَّده لا أنه كذاب. لأن أحداً من أهل العلم لم يصفه بالكذب»0©. 

ومن الأمثلة التي ساقها على صلابته في الحق ما رواه هشام بن حسان عن الحسن قال: 
«مر بي أنس بن مالك وقد بعثه زياد إلى أبي بكرة يعاتبهء فانطلقت معهء فدخلنا على الشيخ 
وهو مريض فأبلغه عنه فقال: إنه يقول: ألم أستعمل عبيد الله على فارس5 ألم استعمل روادا 
على دار الرزق؟ ألم أستعمل عبدالرحمن على الديوان وبيت المال؟ (وهم جميعاً أبناء أبي 
بكرة) فقال أبوبكرة: هل زاد على أن أدخلهم النارة فقال أنس: إني لا أعلمه إلا مجتهداء 
فقال الشيخ: أقعدوني إني لا أعلمه إلا مجتهدا! وأهل حرورا() قد اجتهدوا فأصابوا أم 
a GA BÎ‏ ) 

فها هو الشيخ الصدوق الصالح يعاتب الأمير ويجهر بالحقء ولا يسكته فضل الأمير على 
أبناته الثلاثة وما نالهم من المال والجاه. 

فهل رجل مشه يتهم بوضعه للحديث وكذبه على رسول الله َه للحفاظ على وضعيته 
ومكاسبه» والاحتياط لنفسه من سطوة علي وجنوده بعد هزيمة أم المؤمنين عائشة في وفعة 
الجمل(). 

هذا الصحابي الذي بلغ به الورع أن يتمنع من الصلاة في مسجد بني من مال مغصوب 


)١(‏ إشارة إلى قوله في الحديث: عصمني الله بشيء سمعته من رسول الله يِه انظر كتابهاء الحريم السياسي. ص .١‏ نقلا عن المدغري 

(؟) المرأة بين أحكام الفقه والدعوة إلى التغيير» 71571 . 

(۳) حروراء: موضع على بعد ميلين من الكوفةء اجتمع به الخوارج الذين خرجوا على آمير المؤمنين علي وة حين جرى أمر المحكمينء فسموا 
حرورية نسبة إلى هذا الموضع. وانظر: التوقيف على مهمات التعاريف. للمناوي» ص ۲۷۷. ودراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين الجوارج والشيعة: 
د. أحمد محمد أحمد جلي؛ ص .0١‏ 1 

(4) انظر: رواية الذهبي في سير أعلام النبلاء بسياق مختصر؛ ج 'اء ص ^. 

(0) د . عبدالكبير المدغري. المرأة بين أحكام الفقه والدعوة إلى التغيير. ص ۲۲۷. 


كيف يجيز لنفسه أن يفتري على رسول الله يَكِةِ. فقد روى الحكم بن الأعرجء قال: جلب رجل 
خا فطلبة زياد فأبى أن يبيعهء فغصبَةٌ إياهء وبنى ضفة مسجد البصرة. قال: فلم يصل 
أبويكرة فيها حتى قلعت(). 

أقول كيف تتسع أحداق الدكتورة المرنيسي لسيرة أبي بكرة مفصلة ثم تصاب عيناها 
بالرمد فتضيق عن رؤية هذه الحوادث العظيمةء أهكذا تكون الدراسة التاريخية المنهجية! 


سادساً ‏ الحديث أخرجه البخاري في صحيحه: 

إن حديث أبي بكرة رواه البخاري في صحيحه: وعند العارفين فإن وروده في صحيح 
البخاري دليل قاطع على صحته؛ لأن الأمة أجمعت على صحة ما جاء فيه متصلا مرفوعاً: 
وتلقته بالقبول؛ واعتبرته أصح كتاب بعد كتاب الله؛ ولهذا إذا ثبت أن الحديث في صحيح 
البخاري أو صحيح مسلم» فإن العلماء والباحثين يريحون أنفسهم من عناء البحث في صحته 
والنظر في رجال سنده؛ ولقد اشترط الإمام البخاري فضي صحيحه أن لا يروي إلا صحيحاً. 

يقول أبوعمر بن الصلاح عن صحيحي البخاري ومسلم: «وكتاباهما أصح الكتب بعد كتاب 
الله العزيز. .. ثم إن كتاب البخاري أصح الكتابين صحيحاً وأكثرهما فوائد»0). 

وقال الإمام النووي: «اتفق العلماء - رحمهم الله - على أن أضح الكتب بعد القرآن العزيز 
الصحيحان البخاري ومسلم وتلقتهما الأمة بالقبولء وكتاب البخاري أصحهما وأكثرهما 
فوائد ومعازف ظاهرة وغامَضة0. 

وقال إمام الحرمين الجويني: «لو حلف إنسان بطلاق امرأته أن ما في الصحيحين مما 
حكم بصحته لما ألزمته الطلاق لإجماع علماء المسلمين على صحته.0). 

وقال ولي الله الدهلوي: «أما الصحيحان فقد اتفق المحدثون على أن جميع ما فيهما من 
المتصل المرفوع صحيح بالقطع؛ وأنهما متواتران إلى مصنفيهماء وأنه كل من يهون أمرهما 
فهو مبتدع متبعٌ غير سبيل المؤمنين»!"). 





.۷ الذهبي. سير أعلام النبلاء. ج ؟: ص‎ )١( 
١4 أبوعمرو ابن الصلاح: علوم الحديث. ص‎ )۲( 

(؟) مقدمة شرح النووي على صحيح مسلم؛ ج ١؛‏ ص ١5‏ 

.71 - 7١ السيوطيء تدريب الراويء ص ۷۹ء وانظر توجيه النووي لكلام الجويني هذاء في شرحه على صحيح مسلم: ج ۱ ص‎ (٤( 
دار المعرفة, بيروت: بلا بيانات أخرى.‎ ٠۴١ ولي الله الدهلوي. حجة الله البالغة. ج ١ء ص‎ )٥( 


a a للل‎ | 


الاعتراض الثاني الحديث خبرآحاد: 

والاعتراض الثاني على سند حديث «لن يفلح قوم...» إنه خبر آحاد؛ وهو اعتراض يلتف 
حوله جمع من العلمانيين والتوفيقيين. 

اغتر الماركسي محمد شحرور بدراسة فاطمة المرنيسي فعول عليها فيما وصلت إليه من 
نتائج فاشترك معها في الخطأء ولكنها ارتكبت خطأها بالأصالة وارتكبه شحرور 
بالتبعية(١).‏ 

لقو وة ا الباحشات المغرييات كتاباً خاصاً حول موقع المرأة السياسي 
والتشريعي في الإسلام تحت عنوان «الحريم السياسي» كتب باللغة الفرنسية؛ وقد أجرت 
الباحكة استتصاءٌ مطولاً حول هذا الحدية: ففيين لها آنة من الأخاديث المنفردة): 

يقصد حديث آحاد وكلامه في معرض رفض الاحتجاج به. 

ومثلهما التوفيقي جمال البنا فيقول: «... وهو بَعَّدُ حديث آحاد؛ فلم يروه إلا 
عبدالرحمن بن أبي بكرة: ولهذا فهو ساقط ولا يعتد به0). | 

ويقول الشيخ راشد الغنوشي: «ورغم أن أبا بكرة من شيوخ البخاري ووثقه وروی عنه في 
صحيحه: إلا أن الأحكام الشرعية وخاصة ما يتعلق منها بنظام الدولة الإسلامية ما ينبغي 
أن تبنى على سند ظني مهما كانت درجة الظنية ضئيلة!؛). 

والجواب: نحن أمام رأيين؛ أحدهما يسقط خبر الآحاد تماماًء والثاني يأخذ به في غير 
الأحكام الخاصة بنظام الدولة. 

أما الرأي الأول فهو ساقط من الاعتبار وغير جدير بالمناقشةء وفيه دليل على أن 


)١(‏ وكذا اغترت سلوى الشرفي في بحثها «الأسس الثقافية للعنف ضد المرأة» بنتيجة بحث فاطمة المرنيسي للحديث. 

(۲) محمد شحرور, الكتاب والقرآن قراءة معاصرة. ص 171 . 

(؟) جمال البناء المرأة بين تحرير القرآن وتقييد الفقهاءء ص .8١‏ 

(؛) راشد الغنوشيء الحريات العامة في الدولة الإسلامية. ص 1755: وذهب إلى هذا الرأي بتأصيل مفصل الدكتور عبدالحميد متولي في كتابه 
«مبادئ نظام الحكم في الإسلام» وقام بنقض دعواه كل من د. حسن عبد اللطيف في كتابه «الدولة الإسلامية وسلطتها التشريعية» ود. مجيد 
أبوحجير في كتابه «المرأة والحقوق السياسية في الإسلام». وفي رديهما إطالة مليئة بالفوائد العلمية. 


يي ا 0 


صاحبه» لا يدري شيئاً عن هذا العلم الجليل() «علم الحديث». أما الثاني فهو الذي يتكئ 
عليه خصوم هذا الحديث. 

ونتساءل: هل من مستنفد شرعي أو نموذج تطبيقي للسلف (جيل الصحابة بالذات) أو 
القرون الثلاثة الأولى؛ لهذا التفريق بين الأحكام الشرعية المتعلقة بشؤون الإمامة والسياسة 
وما يماثلها من تقنين عصري للأحكام تحت مسمى المسائل الدستوريةء وبين سائر الأحكام 
الشرعية المتعلقة بالعبادات والمعاملات والأخلاق؟ كي يقال هذه تصلح فيها أحاديث الآحاد 
ذات الدلالة الظنية وتلك لا نقبلها حتى لو رويت متصلة السند في الصحيحين؟ 

والجوات: اناهذا الود سيكو وري ليبن له سند ولا ب علي سمل ن الان 
الدستورية وأحكام الخلافة ومتعلقاتها في زمن الرسول وَكِةِ كانت مسائل شرعية عادية لا 
تتميز عن غيرها من مسائل فروع الأحكام الأخرىء وما نراه من تمييز بين هذه الأحكام في 
التقنينات المعاصرة هو من باب تصنيف القوانين. كما يحصل في كتب الفقه من تبويب 
للمسائل الشرعيةء و«وصف المسائل الدستورية بالأهمية والخطورة لم يظهر إلا في العصر 
الحديث(). 

وكون الحديث آحادا مفروغ منه. والكلام يجب أن ينحصر في صحته من عدمه. وثبت أنه 
صحيح السند والمتن» إذن لزم العمل به؛ أما كونه يفيد الظنية في ثبوته عن رسول الله ككلة: 
«فإن الظن ترجح بما توافر في الرواة من العدالة وتمام الضبطء وغلبة الظن تكفي ضي 
وجوب العمل بهاء وأكثر الأحكام مبنية على الظن الراجح: ولو التزم القطع في كل حكم من 
الأحكام العملية لتعذر ذلك وأصاب الناس الحرج(". 





)١(‏ ومما يؤّسف له أن جريدة «الشرق الأوسط» تستكتب جمال البنا في زاوية ثابتةء يقحم نفسه في دقائق مسائل الجرح والتعديل» بخطاب 
صحافي يفتقر إلى المنهجية والدقة. فشغل الناس ضي الردود عليهء وقديماً قال ابن حجر العسقلاني «من تكلم في غير فنه جاء بالعجائب». ولكن 
هذا شأن الصحافة عامة يعلو فيها صوت الجهلاء. لهذا كتب مصطفى صادق الراذعي مقالاته الرائعة بعنوان «صعاليك الصحافة» في وحي القلم: 
ج ۲ء ص ۱۸٤‏ - ۲۰۵ وانظر: كلام محمود شاكر في كتابه «أباطيل وأسمار». تحت عنوان «بل شنیعاً» ص 3١0‏ رفي تعد للميساقة الذي مت 
أبوابها ليتكلم من شاء فيما شاء بلا علم ولا أمانة. 

وما أصدق المثل الانجليزي: «إذا أردت أن ترى المستحيل ممكناً فاقراً الجرائد» انظر: ج ۷ ص ١٠ء‏ من كتاب فيض الخاطرء لأحمد أمين. 

(؟) د. مجيد أبوحجيرء المرأة والحقوق ألسياسية في الإسلام, ص ۱۸۹ .1١۹١‏ 

(؟) مناع القطان؛ وجوب تحكيم الشريعة. ص 7؟. عن المرجع السابقء ص 159. 


ولذا فإن حكم خبر الآحاد يوجب العمل(') عند أكثر أهل العلم. يُضاف إلى هذا أن حديث 
لن شغ قرم لهمؤية سيق الإشارة إلبهاة وه أنه روق فى مجح النخاري» شيكوق لقير 
لمتواتر فيه خاصية ليست لسواه» كما يقول الإمام النووي: «المحققون والأكثرون فانهم قالوا 
أحاديث الصحيحين التي ليست بمتواترة إنما تفيد الظن فإنها آحاد والآحاد إنما تقيد الظن 
على ما تقرر ولا فرق بين البخاري ومسلم وغيرهما في ذلك وتلقي الأمة بالقبول إنما أفادنا 
وجوب العمل بما فيهما وهذا متفق عليه؛ فإن أخبار الآحاد التي في غيرهما يجب العمل بها 
إذا ضحت اندها ولا هيد ال الكلن فكذ] الصشيحاة: وإثما ينترق السحعيحان وغيرهها 
من الكتب في كون ما فيهما صحيحا لا يحتاج إلى النظر فيه بل يجب العمل به مطلقاء وما ' 
كان في غيرهما لا يعمل به حتى ينظر وتوجد فيه شروط الصحيح»7). 

وأغلب الظن أن الذين رفضوا العمل بالآحاد لظنيتهء قد فهموا كلمة الظن بما يتبادر إلى 
الذهن من معاني الألفاظ المتداولة بين العوام فالمظنون عرفا عندهم أقرب إلى الشكء بينما 
هو في اصطلاح أهل العلم؛ هو الغالب الراجح الذي قد يرتقي في سلم الرجحان إلى أن 
يصل إلى درجة المتواتر". 

وبهذا يثبت تهافت رد العمل بهذا الحديث؛ لثبوت حجية خبر الآحاد ووجوب العمل به 
فيكون كل ما ثبتت صحته عن رسؤل الله ويك سواء كان آحادا أو غير آحاد يجب العمل به في 
أحكام السياسة الشرعية ابتداء بأحكام الإمامة والولايات العامة. 


.۹۳ محمد أديب الصالح» لمحات في أصول الحديث: ص‎ )١( 

(۲) شرح النووي على صحيح مسلم: ج ١؛‏ ص ۲۰. 

(؟) يرى الإمام ابن حزم أن خبر الآحاد يوجب العلم والعمل لأنه يفيد القطع لا الظن؛ وهو في كتابه «الإحكام» أطال النفس فحشد الأدلة 
الشرعية والعقلية ضي الاستدلال لكون الحديث الصحيح قطعياً؛ ولو كان خبر آحاد فهو مع إيجابه العمل يفيد العلم؛ فقد عقد لهذا فصلا خاصاً 
تحت عنوان (هل يوجب خبر الواحد العلم مع العمل أو العمل دون العلم). مثيتا قوله: «إن خبر الواحد العدل عن مثله إلى رسول الله وه يوجب 
الغلم والعمل معا. ولا يجوز فيه البتة الكذب ولا الوهم». بأدلة كثيرة يصفها محمد أديب الصالح بأنها أدلة وحجج نافعة. انظر: الإحكام في أصول 
الأحكام بتحقيق أحمد محمد شاكرء ج .١‏ ص 119 - 157. دار الآفاق الجديدة؛ بيروت: ط الثالثة, 1407١اه‏ - 1947م. ومحمد أديب الصالح, 
لمحات في أصول الحديث: ص 97 - 54. 


"ا الاعتراض الثالث دعوى الاضطراب: 

يقولون بأن الحديث مضطرب» فهو مردود لأن «الاضطراب موجب ضعف الحديث لإشعاره 
بأنه لم يضبيط٠":‏ كما يقرر علماء هذا الفن. 

يقول جمال البنا عن الاختلاف اليسير لروايات الحديث: «تعدد هذه الروايات يدل على 
الاضطراب الكبير في حقيقة ما قاله الرسول وك بالضبط»7". وكذا المرجع الشيعي المعاصرء 
الشيخ محمد مهدي شمس الدين يرى أن «اضطراب متن الحديث أو اختلافه يشكل بنفسه 
E‏ 

وبما أن الاضطراب موجب ضعف الحديث لإشعاره بأنه لم يضبط إذاً فالحديث لا حجة 
فيه لأنه مردود. 

والجواب: ليس هناك اضطراب في لفظ الحديث؛ بل هذا من قبيل اختلاف الألفاظ في 
التعبير عن المعنى الواحد؛ وهذا جائز عند المحدثين؛ وهو أن يروى الحديث با معنى على أن 
تكون الرواية بالمعنى لا تحيلٌ (تغير) المعنى المرادء فالاختلاف بين الألفاظ المذكورة من قبيل 
الروائة بالعتى وليست من قبيل الاضطراب: 

وكلام المعترضين يدل على عدم استيعابهم لمعنى الاضطراب وشروطه؛ فالحديث 
المضطرب هو الذي اختلفت وجوه روايته ويتعذر الجمع بينها أو الترجيح. 

شروطه: ولا بد من توفر عدة شروط في روايات الحديث حتى يكون مضطرباً وهي: 

١‏ - أن تكون هذه الروايات متساويةء من حيث القوة والأرجح الأقوى. 

۲ - أن تكون الروايات بحيث يتعذر الجمع بينها. 

" - أن تكون الروايات بحيث يتعذر الترجيح بينها وإلا كانت المرجوحة شاذة أو منكرة. 

وينقسم إلى قسمين: اضطراب السند واضطراب المتن. 

وهنذا لأيتطيق هن هذا الحديف: 

فقد رواه البخاري وغيره بنفس اللفظ «لن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة»!؟): ورواه أحمد 

..10 اين الصلاح؛ علوم الحديث. ص‎ )١( 

(1) جمال البناء المرأة المسلمة بين تحرير القرآن وتقييد الفقهاء. ص ۸۱ - 85. 

(؟) محمد مهدي شمس الدين, أهلية المرأة لتولي السلطة. بيروت؛ مؤسسة المنار» ص .۲٠‏ 


(4) فقد رواه البخاري (1450: :)7١95‏ والترمذي )١1515(‏ والنسائي الصغرى (557/8).: والكبرى (0557). والبيهقي في الكبرى (؟/١5):‏ 
(۱۱۷/۱۰). 1 


بلفظ مقارب «لن يفلح قوم أسندوا أمرهم امرأة»: ولفظ «لا يفلح قوم تملكهم امرأة!') وهذا 
اختلاف في الألفاظ دون المعنىء وهو جائز عند أكثر أهل العلم من المحدثين والفقهاء 
والأصوليينء إذا روعيت شروط الرواية بالمعنى!"). 
وقال الإمام السيوطي: وقال جمهور السلف والخلف من الطوائف منهم الأئمة الأربعةء 
يوق بلس فى جه إا قط بادا الننى لأ للك :هو الذي تشهه ريه احوال السحاية 
والسلف. ويدل عليه روايتهم القصة الواحدة بألفاظ مختلفة(). 
فلاف نين الألفاظ المذكورة هن كبيل الرواية بالقئ وليئن من قبيل الاضطرات: 
بل إضا تَعتقد أن هذا الأختلاف الذى يدول غلية البعفن كمال الينا في إبراده زواية دما 
أفلح قوم...» ورواية «لن يفلح قوم معتبراً هذا التنوع طعناً في متن الحديث. يلزم منه رد 
الرواية هو في الحقيقة تنوع يخدم المعنى ويؤكدهء مما يضعف حجة المعترضين «فقوله دما 
أفلح» وصف لحالهم فيما كانوا فيه وقوله «لن يفلح» وصف لحالهم فيما هم مقبلون عليهء 
وهم في الحالين ليسوا بمفلحينء!"». 


)01 ١51 ,78/0( في مسنده‎ )١( 

(۲) انظر: ابن الصلاح» علوم الحديث, 19٠‏ - 191. 

(؟) السيوطيء تدريب الراويء ص ۲۲۹. وانظر: الكفاية للخطيب البغداديء ص .٠٠١‏ 
)٤(‏ المرأة بين تحرير القرآن وتقييد الفقهاء. ص ۸۲. 
)٥(‏ د. سامي الدلالء المرأة المسلمة والولايات العامة ص .٤٤‏ 


الدليل الثالث: وقعة الجمل وعائشة رضي الله عنها: ' 


يقول الدكتور صلاح يعقوب: «وربما يستدل البعض بخروج السيدة عائشة أم المؤمنين - 
رضي الله عنها - يوم الجمل. وهو استدلال غير سديد فإن عائشة - رضي الله عنها - لم 
تخرج للقتالء فضلا عن أن تكون قائدة الجيش»'). 

ثم يكتفي الباحث بكتابة ثمانية سطور في توضيح ما قرره. ملخصاً ما ذكره ابن حجر 
العسقلاني في فتح الباري في سبب خروج عائشة:؛ وأنه كان بغية الإصلاح. 

ولم يورد الباحث نصاً لكاتب أو مرجع علماني؛ يستدل فيه بخروج أم المؤمنين في وقعة 
الجمل على جواز تولي المرأة الولايات العامة. ولعل ذلك الاختصار يعود إلى أن موضوع: 
الباحث يدور حول استدلالات العلمانيين بالشواهد القرآنية على قضاياهم» لذا نراه أطال 

ويقول الياحث محمد القضاة: «يسوق بعض الناس قصة خرؤج عائشة - رضي الله عنها - 
على را نن ی إل اتراو لطا م فان رهي اله عات اة كرما خا 
جيشء» أو رئيسة دولة والواقع غير ذلك..."ء ثم يقوم بتفنيد هذا الزعم بأربع صفحات. من 
دون أن يشير إلى أصحاب هذه الشبهة هل هم علمانيون أم غيرهم؟ 

أمذا تحافظ محم انزو فشي أوره الف هة ع لان عة افا حن اكا 
الشرعيين". وأجاب على الشبهة في صفحتين ونصف(). 

ويعتبر الباحث مجيد أبوحجير أبرز من اعتتى - فيما أعلم - بمناقثشة استدلالات 
المجيزين لتولي المرأة منصب الخلافة؛ استناداً إلى خروج أم المؤمنين عائشة في وقعة الجمل. 

ولكنهء كرفاقه السابقينء لم يورد حجج العلمانيينء وإنما تناول دراستين الأولى شرعية 
قانونية مقارنة”: والثانية في السياسة الشرعية وتاريخها(": وكلتا الدراستين استنطقت 
تفاصيل وقعة الجمل استتطاقاً فقهياً. من خلال خطابات ومراسلات وتوجيهات أم المؤمنين 


. 1١۳ د. صلاح يعقوبء العلمانيون والقرآن دراسة موضوعية؛ ص‎ )١( 

(؟) د. محمد القضاة؛ الولاية العامة للمرأة شي الفقه الإسلامي؛ ص 115. ' 

(؟) وهو: جاويد جمال دسكوي في كتابه دحكومة المرأة في الإسلام». ص ١4‏ (أردو). وعد رايه في جواز تولي المرأة الولاية العامة من الآراء 
الفقهية الشاذةء وأدرجه ضمن جمع من الفقهاء والموافقين له انظر: ص ١١٤٠ء‏ هامش )١(‏ من كتاب حافظ محمد أنورء ولاية المرأة في الفقه 
الإسلامي. 6 ْ 

() المصدر السابق: ص ١40‏ -148. 

(0) وهي دراسة محمد مهدي الحجوري. المرأة بين الشرع والقانون, دار الكتاب. المغرب, يلا بيانات أخرى. 

(1) وهي دراسة ظافر القاسميء نظام الحكم في الشريعة والتاريخ الإسلامي: دار النفائس: بيروت: ط السادسة, ١141ه‏ - -155م. 


آذآ ل ا سي 


عائشة في تلك الواقعة. معتبرين جملة ما صدر عنها أدلة حاسمة في جواز تولي المرأة 

والباحث أبوحجير أجاد وأفاد؛ وأطال النفس في إيراده لاستدلالاتهم: والقيام بتنفيذها 
علمياً في ثلاث عشرة صفحة مع هوامش مطولة(0. 

وسأكتفي بسرد الشبهة المتصلة بموقعة الجمل بما خطه العلماني (الماركسي) نصر حامد 
أبوزيد لعدة أسباب, أولاء لأنه يوردها في سياق المنهج العلماني الجديد في الترويج لعلمانية 
النظام الإسلامي» من خلال توظيف نصوصه الشرعية. وثانياء لأنه امتاز غن غيره في اللعب 
على وتر اختلاف العلماء؛ قافزاً إلى تحدي الشرعيين حاصراً إياهم - كما توهم - بين 
أمرين, إما أن تكون عائشة خاطئة في خروجها في موقعة الجملء ومن ثم تكونون اجترأتم 
على أم المؤمنين وحبيبة الرسول إل وإما أن تكون مشاركة المرأة في العمل السياسي العام 
جائزة يما فى ذلك توليها الولايات العامة: كيف عرض نص ر آبوزيد هته الشبهة؟ 

إنه استثمر الخلاف بين الشيخ محمد ناصر الألباني والكاتب فهمي هويديء فالألباني في 
فايقه على كناب ندا للج اللظيف» لحم رشي رضنا علق على التصل الذي خصه 
رشيد رضا للحديث عن «مشاركة النساء للرجال في الشعائر الدينية والأعمال الاجتماعية 
والسياسية». فلم يرتض الألباني هذا العنوانء فقال في الهامش «هذا الإطلاق لا يخفى ما 
فيه. بل هو باطل لمنافاته لعموم آية #وقرن في بيوتكن2724. وما كان عليه نساء السلف من 
عدم التدخل في السياسة»(©. 

وفهمى هويدي يرد على الألباني بأن الآية خاصة بنساء النبي() يَللهِ. 


)١(‏ انظر: كتابه؛ المرأة والحقوق السياسية في الإسلام. ص .10١ - ١178‏ ويؤخذ على الباحثء اعتماده على كتاب «الإمامة والسياسة» لابن 
قتيبة. في نقل بعض الروايات التي تخص أم المؤمنين عائشة, والتحقيق عدم صحة نسبة الكتاب إلى ابن قتيبةء للأدلة الكثيرة التي ينطق بها النقد 
الداخلي ننص الكتاب.انظر: شاكر مصطفى, التاريخ والمؤرخون. جاء ص١‏ 11 دار العلم للملايين» بيروت» ط الثانية. 575١م‏ . ووقع في الخطأ 
ذاته عند الحديث عن خروج عائشة لوقعة الجمل؛ أبوالأعلى المودودي في كتابه «تدوين الدستور الإسلامي». ص ۷١‏ ومحمد القضاة في كتابه 
«الولاية العامة في الققه الإسلامي» ص ۸١ء‏ تاقلا عن المودودي. 

(۲) سورة الأحزابء الآية ۲۲. 

(؟) محمد رشيد رضاء نداء للجنس اللطيف» ص ١١ء‏ بتعليق الألباني. 

(؟) فهمي هويدي: تطبيع علاقة المرأة بالمجتمع»: جريدة الأهرام. 9 يوليوء 1997. وقول الألباني هو الذي عليه جمهور المفسرين من أن الحكم 
عام غير مختص بنساء النبي كيلية؛ يقول القرطبي: «نعنى هذه الآية الأمر بلزوم البيت: وإن كان الخطاب لنساء النبي مء فقد دخل غيرهن فيه 
بالمعنى: هذا لو لم يرد دليل يخص جميع النساءء كيف والشريعة طافحة بلزوم النساء في البيوت: والكف عن الخروج متها إلا لضرورة...». الجامع 
لأحكام القرآن: ج ۱١‏ ص .٠۷۹‏ : 

وقال الآلوسي: «والمراد على جميع القراءات أمرهن - رضي الله عنهن - بملازمة البيوت وهو أمر مطلوب من سائر النساء» ج ۲۲ ص 1. 
وسياق الآيات في خطاب أمهات المؤمنين يدل على أن معانيها تتعداهن إلى نساء المؤمنين لأنها تأمرهن بتمثل جملة من الأخلاق العامة التي تخص 
كل مسلمة؛ كعدم التبرج والخضوع في القول مع الأجنبي والتزام العبادات: الصلاة: الصوم؛ وطاعة الله ورسوله؛ وهذه أحكام عامةء فالخروج من 
البيت لغير حاجة أمر إلهي لسائر النساء. 


0 22203 : يك‎ a eg 


ويعلق أبوزيد على هذا الخلاف فيقول: «نجد أن كلا من «هويدي» و«الألباني» يستخدمان 
«شواهد التاريخ» لتعزيز تأويلهماء فيلجأ الثاني إلى نفي مشاركة المرأة في الحياة السياسية, 
بينما يؤكد الأول عكس ذلك. ولا شك أن الواقع التاريخيء خاصة في موقعة «الجمل» بين 
«علي بن أبي طالب» من جهةء وبين كل من «طلحة» و«الزبير» والسيدة «عائشة» من جهة 
أخرىء» يؤكد مشاركة المرأة في الصراع السياسي. لكن السؤال الغائب في تأويل «هويدي»: ألا 
يعد خروج «عائشة» للحرب ضد «علي» خروجاً على الأمر القرآني بالقرار في البيوت؛ سواء 
كان الحكم بالقرار في البيوت خاصاً بنساء النبي أو كان عاماً على كل النساء؟! ولعل هذا 
الخروج يكون أشد «مخالفة» للأمر الإلهي إذا كان الأمر خاصاً. أم ترى فهمت السيدة عائشة 
أن الأمر بالقرار في البيوت - دون غيره من الأوامر بالطبع - موقت بحياة النبي؛ أي أنه 
«خاص» بالمعنى الزمني وليس بالمعنى الاجتماعي؟ تضعنا محاولة الإجابة عن السؤال أمام 
أحد احتمالين: احتمال أن الأمر «مؤقت» واحتمال ارتكاب السيدة «عائشة» لخطيئة 
«الخروج» دينياً وليس سياسياً فقط. وفي أي من الاحتمالين تكمن أزمة التأويل والتأويل 
المضاد معاًء وهي أزمة مصدرها - كما سنحلل فيما يلي - التعامل مع القرآن بوصفه نصاً 
مفارقاً لتاريخه وللواقع الذي أنشأه مفارقة مطلقة,(0. 

الهدف النهائي الذي يرمي أبوزيد إلى الوصول إليه من هذه المناقشة؛ ومن توهمه في أنه 
يحاصر الشرعيين بهذين الاحتمالينء هو ما ختم به كلامه من التأكيد على أن النص القرآني 
نص ليس مفارقاً للواقع الذي أنشآه والظروف التاريخية التي وجد فيها(). 

وسيخيب ظن أبوزيد في صحة الاحتمالين وجدواهما في إلزام مخالفيه؛ فإن فهم 
الاحتمالين لا يكون بانفصالهما عن بعضهما. 

فهو يرى بأن ترجيح العلماء بأن الحكم في الإقرار في البيوت - سواء كان لأمهات المؤمنين 
أو لعامة النساء - حكماً أبدياً وليس مؤقتاً يوقعهم في حرج كبير جداً ألا وهو إلزامهم 
بتخطئة أم المؤمنين عائشة وحبيبة رسول الله يَكِلهْ. 

وهذا الإلزام الأخير المحرج لنا حسب التحدي الفاشل لأبوزيد» دليل على التصور الشائه 
لوقف المسلمين من الصحابة؛ فمن قال إن المسلمين يقولون بعصمة غير الأنبياء؟ فالعلمانيون 

(1) نصر حامد أبوزيد. دوائر الخوف. قراءة في خطاب المرأة» ص 158. 

(۲) أيوزيد؛ يحتاط في المفردات التي يستخدمها. ومن ثم:يعدل عن الإصطلاحات الماركسية المألوفة والحرفية إلى الصياغات الجديدة المخقفة والمطاطة 


ولكن المؤدى واحد. وانظر: محمد عمارة في كتابه «التفسير الماركسي للإسلاحم» ود. صلاح يعقوب.: في كتابه «العلمانيون والقرآن». فقد جمعا نصوص أبوزيد 
حول واقعية وتاريخية النص القرآني وفتداها بعد بيان مراداته منها من خلال عرضها في سياقاتها الكاملة. 


عمس ينمي )اد م يا 0ض 


يخلطون بين قول المسلمين بعدالة الصحابة ومعرهة حقهم عليناء وفضلهم الذي يقره الدين 
ويشهد له التاريخ وكل منصفء. وبين عصمتهم من الأخطاء. إن الاحترام العميق لهم لا يعني 
التقديس كما يروج العلمانيون ذلك. 

وسنهدم دعوى أبوزيد والذين استدلوا بموقعة الجمل على جواز تولي المرأة منصب 
الخلافةء من خلال مناقشتهم بالإجابة عن السؤال المحوري التالي. 

"ا هل أحطات عانشة ؟ 

آثرت مناقشة دعواهم بجعل هذا المحور هو الأصل في الرد عليهم: لبيان مدى تهافت 
التحدي العلماني الذي توهم صاحبه - أبوزيد - أنه يحصرنا بطرحه في مثلث قاتل؛ مبينين 
لضي ناكف عات كن الحفيادها طن التسترمن ال واا وة 
باعتراض الصحابة عليهاء ثم بتأصيل الفقهاء لهذا المعنى وما فيه من دلالة: ثم بأقوال بعض 
المعاصرين. لكي نلجم أفواه المفرضين. ۰ 

وقبل سرد تلك الاعترافات؛ نقدم هذه النصوص النبوية التي تؤكد خطأ عائشة في 
اجتهادهاء وهي نصوص لا يُشير إليها أكثر المؤيدين تولي المرأة منصب الخلافة عند 
استدلالهم بواقعة الجمل. 

عن قيس بن أبي حازم قال: لما أقبلت عائشة فنزلت ببعض مياه بني عامر ليلاء شنبحت 
عليها الكلاب. فقالت: أي ماء هذا؟ قالوا: ماء الحَوَّب. قالت. ما أظثني إلا أنني راجعة, 
فقال بعض من كان معها: بل تقدمين فيراك المسلمون؛ فيصلح الله ذات بينهم. قالت: إن 
رسول الله يك قال ذات يوم: «كيف بإحداكن تنبح عليها كلاب الحوآب1,01". 

وعن عبدالله بن عباس قال: قال رسول الله يَكِ: «أيتكن صاحَبة الجَمّل الأذبب, يُفَتَلَ 
حولها قَتَلَى كثير وتنجو بعدما كادتما". 0 

وأخرج أحمد والبزار بسند حسنه الحافظ ابن حجر من حديث أبي رافع أن رسول الله 
ل قال لعلي بن أبي طالب: «إنه سيكون بينك وبين عائشة أمرء قال: فأنا أشقاهم يا رسول 

(۲) رواه أحمد في المسند: ج ١/ص۲٠.‏ 117: وأورده الحافظ في «الفتح» ج؟١.‏ ص 04: وقال: «أخرج هذا أحمد وأبويعلي؛ والبزارء وصححه 
ابن حيان والحاكمء وسنده على شرط الصحيع: وقال الذهبي في سير أعلام النبلاءء هذا حديث صحيح الإسنادء ولم يخرجوهء وقال ابن كثير في 
البداية ج ٦‏ ص ۲۱۲. بعد أن ذكره من طريق الإمام أحمد: وهذا إسناد على شرط الصحيحين وأخرجوه. | 

(؟) قال الحافظ في الفتح. ج ۱۲ء ص 04 «رواه البزار ورجاله ثقات. وقال محقق سير أعلام النبلاء ج ۲» ص 1۱۹۸ء وهذا سند صحيح» ولا 


يغبا بقول من طعن فيهء ووهاهء ونفى أن يكون النبي يف قاله مستندا إلى شبهة واهية لا تثبت على النقدء فقد حكم بصحته غير واحد من جهابذة 
المحدثين ونقاده. وهم القدوة في هذا الباب والمعول عليهم فيه. 


نيمي حاتري هااا يماض کر ی کر کی تو ج مي اميس ا 


الله؟ قال: لا ولكن إذا كان ذلك فارددها إلى مأمنها»!'). فكلمة أرددها إلى مأمنهاء فيها دلالة 
على عدم رضا النبي - َة . بخروج عائشة رضي الله عنها ومقاتلتها عليا(” وبنفيه أن يكون 
٠‏ علي أشقاهم تصويباً لموقفه وأنه على الحق. 


"ا ندم عانشة : 
يقولون يوم الجمل؟ قالوا: نعم. قالت: وددت أني جلست كما جلس غيري فكان أحب إلي من 
أن أكون ولدت من رسول الله يو عشرة كلهم مثل عبدالرحمن() بن الحارث بن هشام»!'). 

ومما يدل على ندمها وتخطئتها لفعلهاء شكواها لعبدالله بن عمر فقالت: مالك يا أبا 
عبدالرحمن لم تنهني عن الخروج؟ فقال ابن عمر: رأيت أن رجلا قد غلب أمرك - يعني ابن 
الزبير - ولم أرك تخالفينهء فقالت: لو نهيتني لم أخرح(). 

وكانت رضي الله عنهاء إذا قرأت قوله تعالى: إوقرنَّ في بيوتكن74) بكت حتى ابتل 
خمارها("). 

وكانت تقول حين حضرتها الوفاة: ياليتني لم أخلق؛ يالتيني كنت شجرة: أسبح وأقضي ما 
.علي . وکانت تقو ل: يا ليتني كنت شجرة: يا ليتني كنت حجراً يا ليت كنت نرو : 

وقد أوصت ألا تدفن مع الرسول ل بل مع غيرها من أزواج النبي لا في البقيع» «عن 
عائشة رضي الله عنها أنها أوصت عبدالله ين الزبير وق انهم : لا تدفني معهم» وادفني مع 
صواحبي بالبقيع, لا ازكى به أبداً). وقي رواية «فإني أكره أن أزكى 0 

وفي رواية للحاكم «قالت عائشة وكانت تحدث نفسها أن تدفن في بيتها مع رسول الله َك 


)١(‏ قال الهيثمي: «رواه أحمد» والبزارء والطبرانيء ورجاله ثقات»»؛ مجمع الزوائد. ج ۷» ص ١۴ء‏ وأحمد في المسندء ج31 ص ۳۹۳ وانظر 
فتح الباري؛ ج ؟١.‏ ص 05. 

(1) د. محمد القضاةء الولاية العامة للمرأة في الفقه الإسلاميء ص 1١7‏ 

(؟) هو الحارث بن هشام بن المغيرة المخزومي القرشي أبوعبدالرحمن. صحابي كان شريفاً في الجاهليةء شهد بدراً مع المشركين وانهزم. 
وأسلم يوم الفتح» خرج في عهد عمر مجاهداً إلى الشام؛ وما زال مجاهداً إلى أن مات في طاعون عمواس بالشام سنة ۸١ه.‏ وانتهت إليه سيادة 
بني مخزوم وهو أخو أبوجهلء انظر: الذهبي» سير أعلام النبلاء» ج »٤‏ ص 4۱۹. 

(4) قال الحافظ ابن حجر في فتح الباريء ج 1۲ ص ۵0 ٠‏ وفي سنده أبومعشر نجيح المدني وفيه ضعف»., ورواه الحاكم في المستدرك. ج ۴ء 
ص ١١5‏ وصححه بلفظل : قالت «وددث أني كنت ثكلت عشرة مثل الحارث بن هشام وأني لم أسر مسيري مع ابن الزبير». 

(0) الزيلعي: نصب الراية. ج ؛: ص ٠/؛‏ وسير أعلام النبلاء. ج ؟؛ ص 1979 

(1) سورة الأحزاب. الآية (؟5). 

(7) ابن سعدء الطبقات الکبری: ج ۸ ص ۸۱. 

(۸) الصدر السابق؛ ج ۸ ص ۷۳ - .۷٤‏ 

(5) رواه البخاريء كتاب الجنائز, باب ما جاء في قبر النبي َي وبي بكر وعمرء حديث رقم (۱۳۹۱). 

.)۷۳۲۷( رواه البخاريء كتاب الاعتصام بالكتاب والسنةء باب ما ذكر النبي بُ وحض على اتقاق أهل العلمء برقم‎ )٠١( 





وأبي بكر. ضقالت: إني أحدثت بعد رسول الله ييل حدثأء ادفنوني مع أزواجهء فدفنت 


بالبقيع'). 


إنكار الصحابة عليها : 

أ دة ام الوق مره وان رأة اتل كان عن اهاد متها له ردا ا 
كثير من الصحابة. 

من ذلك ما رواه الطبراني بسند صحيح عن أبي يزيد المديني قال: قال عمار بن ياسر 
لعائشة لما فرغوا من الجمل: «ما أبعد هذا المسير من العهد الذي عهد إليكن - يشير إلى 
قوله تعالى #وقرن في بيوتكن74), فقالت: أبو اليقظان؟ قال: نعم؛ قالت: «والله إنك ما 
علمت لقوال بالحق؛ قال: الحمد لله الذي قضى لي على لسانك»(". 

وروى البخاري عن عبدالله الأسدي قال: «لما سارٌّ طلحة والزبير وعائشة إلى البصرةء بعث 
علي عمار بن ياسر وحسن بن علي فقدما علينا بالكوفة فصعد المنبرء فكان الحسن بن علي 
فوق المنبر في أعلاه وقام عمار أسفل من الحسن فاجتمعنا إليه. فسمعت عماراً يقول: إن 
عائشة قد سارت إلى البصرة, والله إنها لزوجة نبيكم َيه في الدنيا والآخرة, ولكن الله 
تبارك وتعالی ابتلاكم لیعلم ياه تطيعون آم هي  .‏ ) 

قال ابن حجر «ومراد عمار بذلك أن الصواب في تلك القصة كان مع علي» وأن عائشة مع 
ذلك لم تخرج بذلك عن الإسلام ولا أن تكون زوجة النبي يي في الجنة. فكان ذلك يعد من 
إنصاف عمار وشدة ورعه وتحريه قول الحق'). وفي قول عمار رد على غلاة المبتدعة من 
الفرق التي تقع في أم المؤمنين ذماً أو تكفيرأء ورد على العلمانيين المعاصرين الذين توهموا 
أن الأمة قد فاتها تقويم موقعة الجملء وأن الحق كان مع علي بن أبي طالب كما قرر ابن 
حجر وغيره. 

ولا سار علي إلى البصرةء دخل على أم سلمة زوج النبي يَلِةِ يودعها فقالت: «سر في حفظ 
)١(‏ رواه الحاكم في امستدرك, ج ٤ء‏ ص 1 وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاء. 000000000000000 

(1) سورة الأحزاب. الآية (51). 

(۲) ابن حجر, فتح الباري بشرح صحيح البخاري؛ ج 17. ص 35. 


(0) فتح الباري بشرح صحيح البخاري: ج ۱۲؛ ص 1۳ 


الله وضي كنفه؛ فوالله إنك لعلى الحق؛ والحق معكء ولولا أني أكره أن أعصي الله ورسوله. 
فإنه أمرنا َة أن نقر في بيوتنا لسرت معك» ولكن والله لأرسلن معك من هو أفضل عندي 
وأعز علي من نفسي ابني عمر)(". 

وها هو زيد بن صوحان تدعوه عائشة رضي الله عنها «إلى نصرتها والقيام معها فإن لم 
يجىئّ فليكف يده وليلزم منزله, أي لا يكون عليها ولا لهاء فقال: أنا في نصرتك ما دمت في 
منزلك وأبى أن يطيعها في ذلك. وقال: رحم الله أم المؤمنين أمرها الله أن تلزم بيتها وأمرنا 
أن نقاتل؛ فخرجت من منزلها وأمرتنا بلزوم بيوتنا التي كانت هي أحق بذلك منا»9). 


« تخطأة أهل العلم لموقف عائشة: : 

لو كان للعلمانيين أدنى اطلاع على مصادر المعرفة التاريخية والحديثية والفقهية والعقدية, 
ما أقبلوا على ذلك الاستدلال الضعيف والمحسوم سلفاً في عدم سلامة موقف أم المؤمنين 
عائشة في خروجها الذي تسبب في وقعة الجمل. وكذا بعض التوفيقيين وكل باحث وإن كان 
سليم المقاصدء عول على تلك القصة في تجويز تولي المرأة الولاية العامة. 

فال ابن العربي: «وقال علماؤنا رحمة الله عليهم: إن غائشة كانت نذرت الحج قبل الفتنة, 
فلم تر التخلف عن نذرهاء ولو خرجت عن تلك الثائرة لكان ذلك صواباً تها»(". 

وقال البغدادي: «أجمع أصحابنا أن عليا - م . كان مصيباً في قتال أصحاب الجمل... 
وقالوا في الذين قاتلوه بالبصرة إنهم كانوا على الخطاء وقالوا في عائشة وفي طلحة والزيير 
أنهم أخطأوا ولم يفسقواء لأن عائشة قصدت الإصلاح بين الفريقين؛ فغلبها بنو ضبّه وبنو 
الأزد على رأيهاء فقاتلوا علياً فهم الذين فسقوا دونها. وأما الزيير» فإنه لما كلمه على يوم 
الجمل؛ عرف أنه على الحق فترك قتاله وهرب من المعركة راجعاً. فأدركه عمرو بن جُرَمُوز 
بوادي السباع فقتله. وحمل رأسه إلى عليٌء فبشره علي بالنار. وأما طلحة؛ فإنه لما رأى 


القتال بين الفريقين هم بالرجوع إلى مكة فرماه مروان بن الحكم بسهم فقتله.©). 
(١)رقاه‏ الحاكم في المستدرك؛: ج ؟: ص 15١١؛‏ وصححه الحاكم وقال على شرط الشيخين ولم يخرجاه. 
)۲( ابن كثيرء البداية والنهاية. ج ۷» ص ١٤۲۳ء‏ وانظر: بتفصيل أكثر الكامل في التاريخ لابن الأثير. ج ؟: ص .7١1‏ 
)4( البغداديء كتاب أصول ألدين ص 7 يليا دار الكتب العلميةء بيروت. ط الثالثة, ٠٤١١‏ ه. مكلام 


رل اهي :رل ركان عاف هت ا ك على مرها اى اة رهوا 
يداع سانا Eo E‏ 

ويعقد العلامة السيد سليمان الندويء فصلا بعنوان «تأسف عائشة رضي الله عنها على 
خطئها الاجتهادي». يبدأه بقوله: «وكانت تتأسف طول عمرها على ما صدر منها من الخطأ 
الاجتهادي في اختيارها المنهج الإصلاحي»0". 

ويقول الشيخ علي الطنطاوي: تحت عنوان «معلمة الرجال» دولكتها كا جاوزت حدها 
وخالفت طبعهاء ودخلت غمار السياسة, التي يطالب بعض النساء اليوم بخوض غمارهاء لا 
أقول لكم ماذا صنعت؛ ولكن سلوا رحاب البصنرة؛ كم حوى بطنها من جثكث؟ سلوا الجمل 
المشؤوم» كم سال على جنباته من دم سلوا تلك الأرواح فيم أزهقت؟ سلوا تلك الضحايا فيم 
ذهبت؟ 

أنا لا أتهم السيدة عائشة بأنها هي المسؤولة قضائيا عن هذه الأرواح: ومن أنا حتى أتهم 
أم المؤمنين؟ بل أقول إنها باشتغالها بما لم يخلقها الله له؛ ولا يدعوها الإسلام إليهء جرت 
هذا كله. ونحن حين نكره للمرأة السياسة:؛ لا نريد أن نستأثر دونها بمتعهاء ولا أن ننفرد 
بخيراتها؛ بل نريد أن ننزهها عن أوضارهاء ونبعدها عن نارهاء(). 

لكأن الشيخ الطنطاوي قرأ تحدي أبوزيد للتو وأجاب عليه مباشرة بلا أي حرجء سائراً 
علق حَظى الأصلاف الذين الم يقرا لمم النلماتيوق الكيان آوقراوا ولعنهم اخروا اإخفاء 
الحقيقة إمعنا في الإصرار على الباطل. 

وبناء على ما سبق تقريره من ورود نصوص حديثية تنهى عائشة عن الخروج وتدعوها إلى 
العودة إلى مامتها : وإعالان آم الومانين ندمها وتاي ها على مومفها وعت الضحاية عليه 
وعدم موافقتهم لهاء وتصويبهم لعلي وحزبه في وقعة الجملء وتصريح العلماء بأن عائشة 
جانبت الصواب في اجتهادها... هذا التصور الواضح لقصة خروج عائشة, يبطل قول الذين 
اتخذوا من فعل عائشة دليلاً شرعياً على جواز تولي المرأة الولايات العامة سواء الولاية 
العظمىء أو قيادة الجيوش؛ ومن ثم حصر العلماء والمجتهدون فهم الحدث وملابساته؛ بأن أم 


۱۷۷ سير أعلام التبلاء »ج ۲ ص‎ ٠ الذهبي؛‎ )١( 

(۲) سليمان الندويء سيرة السيدة عائشة ام المؤمنين: عريه وحققه وخرج أحاديثه. محمد رحمه الله حافظ الندوي. ص ۱۸۹ دار القلمء دمشق» 
ط الاولى: 1515 ها 1١٠1م‏ 

(۳) علي الطنطاويء رجال من التاريخ. ص ٠١‏ دار المنارةء جدة, ط السابعة, 1١501‏ ه ‏ 1347م 


المؤمنين خرجت طلباً لمعاقبة قتلة عثمان بن عفان فة ثم لإصلاح ذات البين عندما تأزمت 
الأمور. | 
قال ابن العربي: «وأما خروجها إلى حرب الجمل فما خرجت لحرب» ولكن تعلق الناس بهاء 
وشكوا إليها ما صاروا إليه من الفتنةء وتهارج الناس» ورجوا بركتها في الإصلاح» وطمعوا في 
الاستحياء منها إذا وقفت إلى الخلق: وظنت هي ذلك فخرجت مقتدية بالله في قوله :«الاخير 
في كثير من نُجواهم إلا من أمر بصدقة أو معروف أو إصلاح بين الناس074©, وبقوله"): ون طائفتان 
من المؤمنين اسلو | فأصلحوا بيتَهمَا24. 

ويبطل ابن حزم كل دلالة يمكن أن يتشبث بها أحد على أن المسلمين بايعوا أم المؤمنين على 
الإمامةء أو أنها وأتباعها أبطلوا إمامة علي كر . ٠‏ 

قال: «وآما أم المؤمنين والزبير وطلحة - رضي الله عنهم - ومن كان معها فما أبطلوا إمامة 
علي قطء ولا طعنوا فيهاء ولا ذكروا فيه جرحة تحط عن الإمامة؛ ولا أحدثوا إمامة أخرى, 
ولا جددوا بيعة لغيره» هذا ما لا يقدر أن يدعيه أحد بوجه من الوجوه... فقد صح صحة 
ضرورية لا إشكال فيها أنهم لم يمضوا إلى البصرة لحرب علي ولا خلافاً عليه ولا نقضاً 
لبيعته... إنما نهضوا لس الفتق الحادث من قتل أمير المؤمنين عثمان بن عفان كر 
ظلما). 1 ٠‏ 
ويجيب الدكتور مصطفى السباعي على شبهة المستندين إلى قصة عائشة بأنها تأولت 
فأخطأت. ثم تابت واستغفرت؛ وعليه «فلا يمكن إذن أن يتخذ عملها هذا دليلا على اشتغال 
المرأة المسلمة بالسياسة في تلك العصورء كما يزعم بعض المتهورين؛ لأنها حادثة فردية 
أدركت منها عائشة خطأها("». 

ويمثل ما سبق أفتت لجنة علماء الفتوى بالأزهر معتبرين إيراد قصة عائشة على وجه 
الاستدلال في جواز توليها الولايات العامة (ليس فيه إنصاف لاحقيقة والتاريخ)!©. 


)1١4( سورة النساءء, الآية‎ )١( 

(؟) سورة الحجرات. الآية (9) 

(؟) أبن العربي؛ أحكام القرآن ج 7 ص 1675 

(4) ابن حزمء الفصل في الملل والنحل ج ٤‏ ص ۲۲۸ دار الجيل بيروت؛ ١4١0‏ ه . 546ام 
(0) مصطفى السباعيء المرأة بين الفقه والقانونء ص ١77‏ 

(1) انظر: مجيد أبو حجيرء المرأة والحقوق السياسية في الإسلام: ص ٠١١‏ 


المسحث الخامس : طبيعة المرأة ومكانتها 
المطلب الأول: موقف العلمانيين من طبيعة المرأة التكوينية 
المطلب الثاني: موقف التوفيقيين من طبيعة المرأة التكوينية 


الطب الثالث: الرد العلمي... الفروق البيولوجية بين الجنسين ٠‏ 








x 


١ 


المطلب الأول: موقف العلمانيين من طبيعة المرأة 








موقف العلمانيين 


في معرض حديثهم عن المساواة بين الجنسين؛ يحرص العلمانيون على اسقاط وتهميش 
أثر الفروق التكوينية بينهما. وغالبا ما تأتي آراؤهم في هذه المسألة وهم ينافشون كتابات 
المفكرين الإسلاميين الذين يقرون الفروق النفسية والعقلية والجسمية بين الجنسين. 
ويؤكدون أن لهذا التمايز الفطري أثرا كبيرا في فهم تقسيم الواجبات والأدوار التي رسمتها 
الشريعة لكل من الجنسين. فبينما تقر الشريعة التساوي بين الناس (إناثا وذكورا) في 
الكرامة الانسانية؛ فإنها لا تغفل التنوع والتفاوت في الخصائص والملكات والقدرات لكل 

وهذا التفاوت جبري تكوينيء لا دخل فيه للكسب والاختيار والإرادة الحرة» فكل منهما 
قوي في ملكته؛ والافضل من وظف هذه المواهب في مجالها الذي أمر الله به. وبهذا التنوع 
والتفاوت تنكشف يوما بعد يوم آيات الله في الآفاق وفي الأنفس. وإن لكل من الذكر والأنثى 
وظيفة حياتية تناسبه وليحصل التكامل في حركة الحياة ويؤدي المكلف دوره الذي من أجله 

العلمانيون لا يقنعون بهذه القسمة التكوينية وما يترتب عليها من توزيع عادل للحقوق 
والواجبات» فنوال السعداوي ترى أن علوم البيولوجيا شاركت في تعميق الفروق بين الرجل 
والمرأة!'). وتعد ذلك نزعة ذكورية متحيزة ضد النساء. 

ويعجب الانسان من نوال السعداوي وهي طبيبة شرحت جسد الإنسان دراسة وعلاجاء 
كيف تمعن في العناد لدرجة اسقاط البدهيات لدى عامة الناس فتقول: «أثبتت علوم 
البيولوجيا والفسيولوجيا والتشريح كذب الافتراضات والنظريات التي تفرق بين الرجل 
والمرأة جسدا ونفسا وعقلا» 7 وتتجاوز السعداوي الحياد أو الوقوف عند حد التكاذؤ بين 
تكوين الجنسين فتتحيز للمرأة على حساب الحقيقة وتخرج حتى على دعواها العلمانية 
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للمساواة المطلقة. فتقول: «الذي يتفق عليه معظم العلماء المحدثين الان هو أنه فيما يختص. 
جنس أسمى من جنسء فإن الجنس الأسمى ليس هو الجنس الذكري بالتأكيدء وإنما قد 
يكون هو الجنس الأنثوي بسبب الحقائق البيولوجية والفسيولوجية...» (). 

فالقارئ لا يحتاج الى كثير تأمل في كلام الطبيبة ليكتشف التناقض في ما توصلت اليه 
من استنتاجات حول الفروق البيولوجية بين الجنسين؛ فبينما تقرر ان العلوم تكذب هذه 
الفروق تقفز الى نتيجة مضادة في ترجيح سمو جنس النساء على الرجال معتمدة على 
العلوم نفسها وزيادة. ومغفلة اعترافها أن معظم العلماء يساوون بين الجنسين في التكوين! 
وبهذا تكون هدمت المبادئ التي دافعت عنها. وأفصحت عن ميول تعصبية ضد الرجالء 
الخرافية لجعلها «المرأة هي الأصل". وجورج طرابيشي يجعل منها «أنثى ضد الأنوثة() 
من خلال تحلیله لروایاتها. 

إن وصفنا للسعداوي بأنها صاحبة ميول تعصبية ضد الرجالء لم يكن استتتاجا بعيدا عن 
مضامين كتاباتهاء بل هو الانطباع العام الذي يخرج به الدارس المنصف أيا كانت منطلقاته 
الفكرية واتجاهاته الانتمائية. ولعل أفضل دليل يقدم لتأكيد هذه الانطباعات هو اعترافات 
نوال السعداوي في ذكرياتها التي تزيل كل لبس فهي تصف مشاعرها وهي طفلة أمام كراسة 
المدرسة فتقول: «كنت طفلة: ويدا لي الاسم غريبا خاصة اسم جدي والد أبيء هذا الرجل 
الغريب الذي مات قبل أن أولد؛ لماذا يكون اسمه جنزءا من اسمي؟! شطبت اسمه بالقلم 
وکتبت أسم أمي الى جوار اسمي»!"). وتنتقل من شعور الاستغراب من اسم جدها الى حالة 
الكراهية النفسية «منن الطفولة وأنا أكره اسم جدي الملتتصق باسمي داكما("), وحاصل 
تصورها عن الجد من حياتها يتلخص في قولها «... لكن رجلا غريبا تزوج جدتي ومات قبل 
أن أولد وضع أسمه على كياني!»!") إذا كان هذا موقفها من جدهاء فإن من السهولة أن يفهم 

.۸٩ المرجع نفسه ص‎ )١( 
(؟) لمي لأحددى ليلءالمرأة العربية وق اياال يير.دار ال للميعةء بيروتء ط الثالثة 1946 ص15.‎ 

( ) المرجع نفسه ص ؟. اشارة الى ك ابها «المرأة هي الأصل». 

)٤(‏ جور طرابيشي»«أنشى د الأتى ة»دراسة في أد نوال السعداوي في و ال . ليل النفسيءدار ال لميعةء بيروت» ط الشانية 
5, وأهم مافي ال ١ ١‏ الف لالا يرء حيث أ بت طرابيشي با حالات وال ف ات وال ابقات وال جع؛1 نوال السعداوي في نقدها 
لفرويد وعل .ا النفس ال. لميلي وقعت في ا فاحشة في الفهم وفي نسيةالعل ا لى غير ان . .ا اتهم العلا ءية وت لمي كشيرء جعل 
دارسهاليقس ؟ ؟ «فذد ن هممؤلفه (المرأة والجنس) بأنها لم تقرأهم وبأنهابنت د هاعلى (القيل والقال) ال . خي». وصد ف 

هذه ال . ابة موالفةقِعاتال  .‏ فية.وهل يلي ٠‏ لا س الفهمولاالب ثفي د ريات المعاصري م علدا | نسسائياتء با 
تذ نفسهاح اعلى ترا ناالشرعي المؤسس على علو كل فر م قروعهاي ا لىع ر وجهد كبير لاس يعابه وال منه. 


(15) نوال السعداوي. مذكرات م س النسا .دار المس قبل العربىء» القاهرة. ط. الثالثة ۱۹۹.ص .٠١۸‏ 
(۷) المرجع نفسه ص 15. 


القارئ صفات التعميم أو التغليب التي تضفيها السعداوي على الرجال فيما تتتاوله من 
صفات سلبية لدى بعضهم, والتي لا تخلو منها بعض النساء. 

ففي الفصل التاسع من كتابها «الرجل والجنس» وتحت عنوان «الرجل والاستعراض 
الجنسي» تتذكر الكاتبة وهي في العاشرة من عمرها قصة ذاك الرجل الذي يطل من 
الشرفة في العمارة المواجهة لبيتها وتحكي قصة استعراض هذا الرجل لجهازه التناسلي أمام 
اا ف ان قوی ن الع ف كا غاا هت الرجال: ول درف باهش ر 
متخ امن لكر ها اوخل ور و ا ا قا اق وم و جات 
الشديد. والحقيقة غير ذلك. فهذا الرجل ليس هو الوحيد في العالم الذي يريد أن 
يستعرض ذكورته. إن معظم الرجال يرغبون في استعراض ذكورتهم بدرجات متفاوتة 
ARL‏ 

ويرى الدكتور على أفرفار أن الدراسات «تشبت خطأ كل تمييز يقوم على أساس 
بيولوجي»(). منتقدا مبالغات العقاد ويصنفه ضمن ذوي أصحاب النزعة الذكورية المتطرفة. 
ورغم مبالغات العقاد في النتائج التي بناها على التمايز بين المرأة والرجل؛ وعززها بأدلة 
حاشدة من علوم فسيولوجية الجنس. إلا أن خصمه العلماني لم يقل لنا ما هي الدراسات 
البيولوجية التي تثبت خطأ كل تمييز يقوم على أساس بيولوجي! 

ويذهب الدكتور عزيز العظمة الى أن «الاحتكام تلقيم الدينية في أمور تنظيم الحياة 
العائلية نوعا من الضمان ضد التحول»!) ويقصد بالتحولء القيم الجديدة القائمة على 
الليبرالية وحقوق الإنسان من المنظور الغربيء «وما تستتبعه من نظرة مساواتية الى العلاقات 
بين الجنسين من التأثير في البنية الحقوقية للمجتمع»“' 

ثم ينتقد الأحكام الشرعية من خلال اسقاطه للبعد التكويني أو الفطري التي اعتبرها 
الشارع في الأحكام الشرعية فيقول: «الأسس الواهية التي يستند اليها في الكلام على 
الاختلاف الفطري حول القابلية للعمل؛ وحول القوامة واستنادها الى ذلك. وقيام اللامساواة 
في الوراثة على اعتبار النفقة. وحصر الطلاق بالرجل لأنه أصبر من المرأة ولا يسارع الى 
الطلاق. مما ينافي المعرفة الاجتماعية العامة(“ 


.١155ص‎ ۱۹۷۲ نوال السعداويء الرجل والجنس. المؤسسة العربية للدراسات والنشر» بیروت» ط الأولی‎ )١( 
.٠٣ص‎ ء۱۹۹٩ علي أفرفارء صورة المرأة ب المنظور الديني والشعبي والعلماني. دار الطليعةء بیروت» ط الأولى‎ -)١( 
ص7.7.‎ ١1994 عزيز العظمة, العلمانية من منظور مختلف. مركز دراسات الوحدة العربية. بيروت. ط الثانية‎ )٤ ٠١( 


۲١۷ المرجع نفسه ص‎ )٥( 


بحر اا کاو ا وه ا و mM:‏ ی ا ا ا و ی 


يلاحظ اعترا اضه على الأحكام الشرعية من خلال اسقاطه البعد الفطري؛ واحالة 
الموضوع برمته الى المعرفة الاجتماعية متجاوزا أحكام الوحي. ويزداد رأيه وضوحا في قوله 
«ومازال سائدا الخطاب حول الفروق البيولوجية بين الرجل والمرأة التي تترجم فوراً الى 
فروق في المقدرة الاجتماعية دون مسوغ غير الرغبة الايديولوجية. 

ودونما اعتبار كون الانوثة والذكورة لها تحددات بيئية وتاريخية من مجتمع الى آخر(). 
ويقصد بالرغبة الأيديولوجية المرجعية الشرعية وسيتضح معنا لاحقا الخلط عند العلمانيين 
ن ددا ار ةو ات داف ا و اا رة اها مهن هاف فر س 
قطب متأثرا بفكر تيار غربي فلسفي حاول أن يبرر ظلم المرأة بالبيولوجيا ويتساءل مستتكرا 
مسدلا :ذو ذا كان الاسر فت لز فلماذا لا نعتبرها متفوقة على الرجل الذي لا يستطيع 
الحمل والولادة لتقصيره البيولوجي»7". 1 

وواضح المنطق الخطابي والصحافي لدى العويدات في تساؤله الذي سننقضه عند 
مناقشة هذه الرؤية العلمانية الساذجة. ويسجل العويدات آراءه في معارضة أحكام القرآن 
كالمواريث وغيرها مكررا المنطق العلماني ذاته في هذه المسألة فلا يفوته أن يجعل الأحكام 
الشرعية الثابتة نسبية مرتبطة بالظروف والزمان والمكان لأن الأحكام تتبدل بتبدل الزمان,(». 
خالطا بين الثوابت والمتغيرات. لأنه يعتبر القرآن اعترف جزئيا بمنزلة امرأة وحقوقها) 
مؤكدا على ظرفية الأحكام اعتمادا على الواقع الاجتماعي والاقتصادي المتغير(. 

أما الدكتور نصر حامد أبوزيدء فإنه تناول الفروق البيولوجية وما يترتب عليها عند 
القائلين بأثرها على تنوع مهمات الرجال والنساء من خلال تصنيفهم الى ثلاثة اتجاهات, . 
واختار الشيخ محمد الغزالي نموذجا للخطاب الدينيء وعباس العقاد ممثلا لخطاب 
النهضةء وزكي نجيب محمود صورة لازدواج المثقف العقلاني. 

ويزعم أبوزيد أن الخطاب الديني يدعي المساواة بين الرجل والمرةء ويرى أن المساواة عند 

)١(‏ عزيز العظمة, العلمانية من منظور مختلف» ص۲۸۲ وانظر سلو ١‏ ما ٬المرأة‏ العربية وا تمع التقليدي المتخلف, دار | قيقة, 
aL‏ 

(؟) حسين العويدات, المرأة العربية في الدين وا تمع (عر تاريخي) الاهالي للطباعة والنشر والتو يع دمشق ط الاولى ۱۹۹١‏ ص 
e‏ 


(5) المرجع نفسه ص ؟ل. 
(5) المرجع تفسه؛ ص كل. 





الدينيين محصورة فقط في «الثواب الأخروي على الطاعة الدينية وخاصة في مجال تأدية 
الشمائر × ثم يقر بأن هناك «نصوصا أخرى لا تدعم هذه المساواة كالمواريث والشهادات 
أمام المحاكم والطلاق وتعدد الزوجات»0). بعد هذا التمهيد يأتي الى ذكر الغزالي معترضا 
على رأيه في أن هذه النصوص المختصة بالمواريث والشهادات وغيرها استثناء يؤكد القاعدة, 
قاعدة المساواةء ليصل الى أصل الخلاف «القضية البيولوجية» فيقول: «لكن الشيخ الغزالي 
نفسه يعود في سياق آخر ليؤكد أن المساواة المطلقة مستحيلة بين الرجل والمرأة والسياق 
الذي يؤكد فيه الشيخ الغزالي استحالة المساواة سياق ضرورة تقسيم العمل بين الرجل 
والمرأةء وتعتمد ضرورة التقسيم تلك على تأكيد الفروق البيولوجية وما ينتج عنها من فروق 
في القوة الجسدية بجعل الرجل -عضويا- أشد احتمالا للأعمال الشاقة»!) ويورد أبوزيد 
نص الغزالي من كتابه «قضايا المرأة» الذي يقول: «بعد هذه التجارب والاستقراءات ان 
الأفضل للمرأة الوقوف عند حدودها الفطريةء واليأس من نشدان المساواة المطلقة مع 
الرجال في الكدح المضني وما يعقبه من آلام“. 

ويرى أبوزيد أن مؤّدى كلام الغزالي دعوة الى عدم المساواة يعززها أصحابها اعتمادا على 
الحقائق البيولوجية والفروق النوعية بين الرجل والمرأة» وهذا برأيه يعد «اختزال المرأة 
الإنسان في الأنشى»("©. ) 

ويعتقد أبوزيد أن التقدم التكنولوجي يخفف أعباء العمل الشاق على المرأة ويساندها في 
ذلك تقدم حقوق الإنسان. ويشطب على تقسيم الأدوار بين الزوج والزوجة مهمشا دور المرأة 
وعملها في المنزل كمهمة حضارية للمرأةء وذلك بناء على الغاء الطبيعة التي جعلت من المرأة 
جنسا رقيقاء فلا داعي لديه الحديث عن «الجنس اللطيف الذي تتحدد مهمته في تخفيف 
العناء عن الجنس الخشن وتهيئة المناخ البيئي والأسري الذي يمكنه من ممارسة الحياة 
والعمل والانتاج»!') ويدعو أبوزيد الى عدم الانخداع كثيرا بالمقولة الشائعة في الخطاب 


(1) د. نصر حامد أبوزيد, دو! ر الخو قراءة في خطاب المرأة, المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء؛ ط الأولى 1195 ص١١‏ . 
(1) المرجع نفسه. الصفحة اتها. 

(؟) المرجع نفسه ١.7-1.5‏ 

٠١۸ص المرجع نفسه‎ )٤( 

() المرجع نفسه ص ۱.۷ -۱.۸. 


(1) المرجع نسه» ص .١1.5‏ 








الديني مقولة ان«المرأة نصف المجتمع».. لماذا؟ يعلل «ذلك أن الدلالة المظروخة لهذه المقتولة 
والتي يكشف عنها تحليل الخطاب هي «أن المرأة نصف الرجل» بما أن وظيفتها الأساسية 
هي خلق الجو الملائم له نفسيا في الداخل ليستطيع ممارسة نشاطه في الخارج(). 

ينتقل بعد ذلك الى مناقشة العقاد ويرى أن خطابه تحول الى شاهد في نسق الخطاب 
الل فى [لدجديمنه التكرين اأكراة انان اروا العا ان ايه لين من كل 
حال أن نضع خطاب العقاد في سياق ارتداد خطاب النهضة ذاته؛ وانتقاله من مرحلة الفتوة 
والنضارة إلى مرحلة الخفوت والاحتضار2). 

لم يتجاوز نقد أبوزيد للعقاد نصف صفحة: مع أنه أكثر احراجا للعلمانيين من الغزالي 
وغيره من رموز التيار الأصولي على حد تعبير مدرسة العلمنة. وذلك لأنه كان خصما للتيار 
الديني السياسي في حياته الفكرية:» وثانيا لأنه يمثل ظاهرة تقافية موسوعية ومن أبرز 
أقطاب فكر النهضةء يقر بذلك خصومه وأنصاره. 

وثالثا لأن إنتاجه الكتابي عن المرأة غزيرء وأدلته التي يحشدها لتعزيز رأيه متنوعة من كل 
العلوم ويستخدم سلطان الجدل المطول لاقناع الآخرا". . 

کا ا و ی سمهو :لقوق ا ی ی و 
فقطء بل وتسليمه بالنتائج المترتبة على هذه الفروق اجتماعيا وثقافيا ونفسيا“. ثم ينقل 
بعض نصوص زكي نجيب محمود الذي يصفه بالعقلانية الوضعية. يقول زكي نجيب «الفروق 
الظاهرة بين الجنسين ثلاثة: أولها: فروق في شخصيات الأفرادء من حيث هم أفرادء ثانيها : 
فروق في أساليب التعامل مع المجتمع. ثالثها: فروق في موقف كل من الجنسين في العمل 
على استمرارية الف ةي 


.١١١ دوائر الخوف؛ ص‎ )١( 

(؟) المرجع نفسه ص .1١17‏ 
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(5) نصر ابوزيد دوائر الخوف ص 5؟١1.‏ 


() المرجع نفسه ص 117 -115. 





وبهذا يكون زكي نجيب محمود عند أبوزيد أكثر راديكالية(') في فهمه للفروق النوعية 
وبرضاه الاستشهاد بالنصوص القرآنية يكون قد كرّس مرجعية النصوص الدينية. 

ويأتي الدكتور برهان زريق ليُقَوّل العلم ما لم يقل في قضية الفروق بين الجنسين مؤكدا 
من دون بحث كافي ولا تتبع: «إن كافة الأبحاث العلمية الرصينة التي أجراها علماء 
البيولوجيا أثبتت عدم وجود هذا التمايز: بل ان مجرد ذلك انتخاب اجتماعي عبر ملايين 
السنينء وإن كنا لا نعدم وجود (هراء علمي) ساد في القرن التاسع عشر رد هذا التمايز إلى 
زيادة حجم مخ الرجل على المرأةء ولكن السؤال المطروح: أليس مخ الفيل أكبر من حجم مخ 
المرأة والرجل!"). | 

«لاحظ نبرة التعميم في اطلاق الأحكام كقوله (كافة الأبحاث العلمية الرصينة) ثم لاحظ 
اعتماده على التخمين لما هو عيبا" في إرجاعه للتمايز إلى ملايين السنين والانتخاب 
الطبيعيء وزاد على هذا التخبط العلمي استهزائه بالرأي الآخر بوصفه (هراء علمي) وختم 
حججه بالكلام الشعبي الذي لا يرتضيه تلاميذ المراحل الدراسية المبكرة عندما ضرب المثل 
بحجم مخ الفيل. وسيتبين معنا بعد صفحات كيف أن ما قاله ينطبق على رأيه تمام 
الانطباق. 

وجل اعتمادٍ برهان زريق في معلوماته العتيقة على بحث متواضع للدكتور محمد الرميحي 
بعنوان (قرن المرأة)!). لم يبذل فيه كاتبه الجهد الذي يليق بحساسية وتعقيدات الموضوع. 





)١(‏ «وهي الجذرية نسبة إلى جذور الشيء. والجذريون أو الراديكاليون هم الذين يريدون تغيير النظام الاجتماعي من جذوره. ويطلق 
تعبير الراديكالية من الناحية السياسية اليوم على المتطرفين نحو اليسار غالباء ونحو اليمين أحيانا قليلة. وفي القرن التاسع عشر 
استخدم اصطلا «الراديكالية الفلسفية» للدلالة على النظرية الفلسفية والسياسية والاقتصادية التي أسسها وامتنقها مجموعة من 
الكتاب الإ لميز أهمهم بنتام, وجيمس بيلء وجون ستيوارت مل والتي أهم مبادئها: الحرية في كل أشكالها وخصوصاً الحرية التجارية 
ولليقروالا ان بالعقل والمنفعية الأخلاقية. ويتض من ذل كيف أن اللف تغير معناه على مر الزمن» حيث أصب ١‏ ن يعبرعن أقصى 
اليار السياسي بعد أن كان يعبر عن مباد الحرية الليبرالية المنتمية إلى أقصى اليمين. إلا أن استخدام هذا التعبير كماهو واض ا 
سبق مختلف من بلدى إلى بلد ومن عصر إلى عصر ومن وضع إلى وضع وقد لا يعني شي ا محددا ينطبق على جميع حالات الاستخدام 
له».د. عبدالوهاب الكيالي: موسوعة السياسةء ج ۲ء ص ۷۸۲. 

.5..١ د. برهان زريقء المرأة في الإسلام قراءة معاصرة, ص ۲۱ء دار کنعانء دمشق, ط‎ )١( 

(؟) الإ ان بالغيب ليس متوقف على أصحاب المعتقدات الدينية»ء وإ ١‏ كما يقول الدكتور جلال أمين أستاذ الاقتصاد في الجامعة 
الأمريكيه بالقاهرة: «معتقدات العلماني ملي 7 بالغيبيات, كال ان بحتمية التقدم» هذا الإ ان الذي اقترن بفكرة التنوير منذ البداية, 
وال ان بأن من الممكن ل نسان الوصول إلى الكمال, وبأن العلم سيكشف ل نسان كل ما كان مجهولاً ؤيحقق له السيطرة التامة على 
الطبيعة.. أو بأ للانتصار الاشتراكي حتميء أو بأن الرأسمالية هي أفضل النظم. أو بأنها نهاية التاريخ.. إلى خر تذ القائمةالتي لا 
خر لهاء لغيبيات الفكر العلماني. انظر: بحثه (حول مفهوم التنوير: نظرة نقدية لتيار أساسي من تيارات الثقافة العربية المعاصرة). 
ضمن كتاب (قضايا التنوير والنهضة فى الفكر العربى المعاصر). إصدار مركز دراسات الوحدة العربيةء بيروت» ط الأولى. ۹۹۹٠م.‏ وانظر 
كلام العقاد عن المقدسات الشيوعيةء كتاب (كانت لنا أيام في صالون العقاد) لأنيس منصورء ص ۲۹۷. وانظر المنهج العلمي لإثبات الغيب, د 
البوطي في كتابه (من المسؤول عن تخلف المسلمين) تحت عنوان «الغيب والغيبيون» بحو في القيمة» ص .١٠ء‏ دار الفارابيء دمشق. ط 

هھ - ...م 
)٤(‏ د. محمد الرميحيء» (قرن المرأة)» مجلة العربي» ص ۱۸ء عدد (577): عام 1994م: إصدار وزارة الإعلام - الكويت. 





= تذكيرالانثى: 
- هل وقفت دعاوى العلمانيين عند إسقاطهم التمايز والفوارق التكوينية بين الجنسين؟ لقد 
شرحنا في الفصل الأول عند حديثنا عن تطور العلمانية أن العلمانية ليست مفهوماً ناجزاً 
وكا كيرا في الواقع بشكل كليء وثابت» وإنما هي فكرة متتالية آخذة في التحقق زمانياً 
وكشفنا عن الوجه الكامن لهذا المفهوم. 

وقلنا إن العلمانية الشمولية نزعت من الإنسان إنسانيتهء وحولته إلى وسيلة بلا هدف وبلا 
تاريخ وأنه ابن اللحظة التي يستجيب فيها لعوامل التأثير الكثيرة التي يغلب عليها مخاطبة 
البعد الغرائزي فيهء.من خلال تنميطه ودمجه في قطاع اللذة وقطيعهاء فإذا ما جنا إلى 
العلمانيين الذين يدعون إلى تجاوز الأطروحات القائلة بضرورة اعتبار الفروق الفردية بين 
الجنسينء نجد أن الأمر قد أفلت من أيديهم من خلال تصاعد العلمنة على كل الأصعدة, 
المفاهيم والسلوك؛ والأمانيء والأهداف» تحت مظلة نفي الخصوصية الإنسانية وعدم 
احترام تنوع الجنس البشري. فما الذي حصل؟ تطورت الدعوة من رفضهم التعويل على 
اختلاف الجنسين في اختلاف الواجبات وتوزيع الأدوار الاجتماعية؛ والتهّوين من الفروق 
التكوينية؛ إلى تيار غاية في التطرف يدعو إلى تذكير المرأة, لأن المرأة لا ينظر لها من 
المنظور العلماني الشمولي على أنها إنسان غطريء بل إنسان مادي؛ طبيعي أي «يتم تسويتها 
بالرجل أو الإنسان الطبيعي في جميع الوجوه بحيث لا تختلف عنه في أي شيء؛ دورها لا 
يختلف عن دوره؛ فكلاهما إنسان طبيعي/مادي» وما يجمعهما ليس إنسانيتهما المشتركة 
وإنما ماديتهما المشتركةء فيتم اختزالهما إلى مستوى طبيعي/مادي عام واحد» لا يكترث 
بذكورة الذكر أو أنوثة الأنثى أو يسوي بينهماء فالقانون الطبيعي/المادي العام لا يكترث 
بالخصوصية أو الثنائية. كما أن العالم متعدد المراكز لا يكترث بأية فروق ظاهرة أو 
باطنةء فهو عالم سائل لا مركز له؛ لا يمكن إصدار أحكام على أي شيء. كل هذا يؤدي 
إلى ظهور الجنس الواحد أو الجنس الوسط بين الجنسين (بالإنجليزية: يوني سكس 

)» أي أنه تم رد الواقع إلى عنصر واحد أو مبدأ واحد ينكر أي شكل من أشكال عدم 2هكنهلآ 
التجانس أو أي تنوع؛ بل وينكر وجود ثنائية ذكر/أنثى؛ فالذكر مثل الأنثى والأنثى مشل 








الذكر وكلاهما مجرد إنسان طبيعي/مادي. وهكذا تتحول السويرمان 32ه678مناة. عدوة 
الرجل؛: إلى سبومان هقدده*«طنادء ليس لها هوية أنثوية مستقلة: فهي أقل من امرأةء امرأة 
ناقصةء تبذل قصارى جهدها أن تكون «كاملة» أي متطابقة تماماً مع الرجل»(". 

وعندما تصل المرأة إلى هذا الانتصار الموهوم في تحقيق ذاتهاء فإنها تكون امرأة بالاسم: 
أما من حيث الواقع فهي شيء آخرء إذ أن المرأة المسترجلة المادية» لا تريد بل لا تصلح أن 
كوق انا ولاتزوحة ولا اا لوا ی ی وات الغربيء حيث هذا لتحول يجعلها 
تستبدل أينما الأنماط السائدة في العلاقات الاجتماعية من زواج وتربية أولاد إلى كائن آخر 
يكتفي بعلاقات شاذة في إشباع الحاجات الجنسية وحتى أمنية الذرية يمكن e‏ ليها 
عن طريق (بّنك المني) والتلقيح الصناعيء وتأجير الأرحام. 1 

لم يقف التيار عند هذا الحدء بل انتقل إلى عالم اللغة. من خلال تضخم الانفصال الكامل 
في الرؤية والأحاسيس بين الرجل والمرأة وإنكار وجود طبيعة بشرية مشتركة: «إذ تذهب هذه 
الرؤية إلى أن لغة النساء مختلفة تماماً عن لفة الرجال؛ فهي لغة ملتوية لعوب كجسد المرأة 
(الجسد مرة أخرى» الجسد دائماء الجسد في البداية والنهاية). ولذا فالتواصل بين الذكر 
والأنثى ليس ممكناً وإن تم فهو ليس كاملا. ويتم الهجوم على ما يُسمَّى «ذكورة اللفة» 
والدعوة إلى «تأنيثها». واللغات التي تفضل صيغة التذكير على صيغة التأنيث؛ لا بد أن يعاد 
بناؤها بحيث تستخدم صيفاً محايدة أو صيفاً ذكورية أنثوية. ولذا تكتب كلمتا «هو» 
(بالإنجليزية: هيءط ) وهي (بالإنجليزية: شي 6مة) على النحو التالي (6ط5/ عط أو ءط/و حتى لا 
يظن أحد أن هناك أي تفضيل للرجل على المرأة. وفي محاولة التفريق الكامل بين الرجل والمرأة 
وتأنيث اللغة يُعاد كتابة كلمة «نساء دعسه”» على النحو التالي: «<زدده/7» حتى لا تحتوي كلمة 
نساء بالإنجليزية على كلمة ١ء‏ آي رجال والعياذ بالله. ولوحظ أن «رجل الثلج» «رجل» ومن ثم 


والشؤون الإسلامية المغوبء: جامعة الصحوة الإسلامية: الدورة الخامسة (حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام)» رجب ١١٤٠ه‏ أكتوبر 
14م 


تم تعديل اسمه ليصبح بدلا من سنومان 2دتد::0م؟ إلى «امرأة الثلج» (بالانجليزية: سنوومان 

). ونفس الشيء هقتصسدط:5007) أو حتى «إنسان الثلج» (بالإنجليزية: سنوهيومان 520101032 
ينطبق على الكلمات المستخدمة للإشارة إلى الذات الإلهية فيجب الابتعاد عن الإشارة إلى 
الإله باعتباره ذكراً وأنثى؛ إذ يجب أن يُشار إليه باعتباره ذكراً وأنثى ضي ذات الوقت. هيقال على 
سبيل المثال «إن الخالق هو الذي/هي التي؛ وضع/ وضعت...إلخ» بل ويشار إليه أحياناً بالمؤنث 
وحسب» فهو «ملكة الدنيا» و«سيد الكون». كما أن بعض دعاة حركة التمركز حول الأنثى 
يستخدمون كلمات لا جنس لها (بالإنجليزية: أن جندرد 06:60ههومدا) مثل: «فريند أ«عنا؟» 
(صديق))» ودكومبانيو «companion Ù‏ (د فيق) و«دكوكرد يتور :00-0260 » (المشارك في الخلق) 
للإشارة إلى الإله(. ‏ - ٠‏ 

وهذا الذي يسميه المسيري لغو الحديثء ضج منه علمانيون ذوو نزعات تعصبية متطرفة 
ضد الإسلامء يروجون لعلمنة الحياة بكاملهاء يقول عزيز العظمة: «وعلينا أن نخرج من 
كاريكاتير التضاد .بين الدولة العلمانية وبين التدين. إن ما دعونا إليه هو فصل الدين عن 
السياسة؛ والاستمرار فيما استقرت عليه الحياة العربية العامة من انفصال فعلي (مع تكامل 
اسمي) بين الدولة والدين؛ وبين الإدارة والدين: وبين القانون والدين: وبين الشقافة والدين؛ 
وبين التربية والدين»!". 

هذا الداعية لاقصاء الدين عن الحياةء هو ذاته الذي يوجه سهام النقد لثمرة العلمانية 
الشمولية التي ولدثٌ نزعة التسوية بين الذكورة والانوثة حتى في اللفة؛ يقول: «أرى ما 
يحدث في الولايات المتحدة شأنا مضحكا عندما يصار إلى سن قوانين تتعلق بنزع صفة 





.۸٩ - ۸۸ المصدر نفسه.؛ ج ۲» ص‎ )١( 

(۲) د. عزيز الغظمة, دنيا الدين في حاضر العربء دار الطليعة؛ بيروت, ط الأولى ١۹۹م.‏ ويكشف المؤلف أحاسيسه تجاه التراث في 
ذات الصفحة؛ فيستنكر على من يفخر بتسمية ابنه عمر تيمناً بعمر بن الخطاب أى عمر بن عبدالعزيز لما لهذه الأسماء من سند معنوي. 
ثم يقول «ولكن بربكء يشكو عمر بن أبي ربيعة ماالذي يجعلنا نؤثر الديني والسلطوي علي الدنيوي الحر ليس هنا مايجعلني 
أفضل الأول والثاني حكما على الثالث: إن الثلاثة جميعاً منا». أقول: هل مرت عليكم رؤية للتراث ورجاله أكثر سذاجة من هذا التعميم 
وهذه التسوية!! الرجل يقف مع الأسماء ويتر المسميات ويالها من مشاعر باردة لا يز بين الرجال ما يزه كتابات ومؤرخي الغرب 
العلماني!! 





التأنيث أو التذكير عن بعض العبارات مثل رئيس الجلسة أي تحويل ممس«هدت إلى ممم نمه 
ولا أرى في ذلك إلا نوعا من القسر غير الطبيعي للفة. تصور ما سيحدث إن حاولنا تذكير 
الذبابة والأفعى والعنكبوت توخياً لعدم تحقير المرأةء أو تأنيث إبن آوى أو الصرصار (تجدر 
الإشارة إلى أن اللفظ العربي اله اراو كان ات وا ا اا و ا 
إن في نزع الصفة الجنسية عن العبارة نوعاً من الرفض. وهو رفض تحقيري للنعت المؤنث 
لهذه العبارة. فإن كان ولا بدء لا مانع من أن تترأس الجلسة سيدة تدعى مه۷ ٣د‏ أو السيدة 
رئيسة الجلسة. المقصود في أميركا هو «موضعة» رثاسة الجلسة»ء ولكن هذا أمر ممكن إن 
نن غارفا ال اا ا ا هذا الأمرفي أميركا على كل حال 
حيث القسر التشريعي أمر مألوف!". 1 

كيف غاب عن الدكتور العظمة: الذي يدعوا إلى نزع الحكم التفضيلي عن التذكير 
والتأنيث لعلاج هذا التصرفء أن دعاة ما بعد الحداثة - أي مرحلة العلمانية الشمولية في 
أغلظ صورها - وهم دعاة التمركز حول الأنثى يدفعون بإتجاه «وضع «نهاية» لهذا التاريخ 
وتفكيك هذا العالم الذكوري. وانطلاقاً من هذه الرؤية للتاريخ ينادي دعاة التمركز حول 
الأنثى بالتجريب الدائم والمستمر ويطرحون برنامجاً «ثوريا» يدعو إلى إعادة صياغة كل شي: 
التاريخ واللغة والرموزء بل الطبيعة البشرية ذاتها كما تحققت عبر التاريخ: وكما تبدت في 
مؤسسات تاريخية؛ وكما تجلت في أعمال فنية؛ فهذا التحقق والتبدي والتجلي إن هو إلا 
انحراف عن مسار التاريخ الحقيقي»(). 

إنها نتيجة طبيعية لاتساع دائرة العلمنة في الحياة, التي تجاوزت البشر وانطاقت في طريق 
ليس له نهاية؛ لم يسلم منها حتى لفظ الجلالة «الله»» بحجة «الحياد» فيشار إليه؛ كما ورد 





.5١؟ د. عزيز العظمة: دنيا الدين في حاضر العرب: ص‎ )١( 
د. عبدالوهاب المسيريء ما بين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول الأنثى: رؤية معرفية؛ وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية,‎ )1( 


المغرب» ج "”, ص 486. 








في إحدى ترجمات الإنجيل الأخيرء باعتباره ذكراً وأنثى وشيئًا. فالإله هو »مهه:. ومن 
الصعب على المرء أن يقرر هل هذه هي نهاية التمرد وذوبان كل المعانيء أم أن هناك مزيد؟ 
فالتجريب المنقح في اللغة والتاريخ والعلاقات بين البشر مسألة لا سقف ولا حدود ولا نهاية 
لھا(. ۰ 

ولقد سار بعض كتاب العرب الحداثيين على خطى التمرد الصاعد في الغرب على كل 
شيء بما في ذلك اللغةء فقد ألف الدكتور عبدالله الغذامي الناقد الأدبي كتاباً بعنوان «المرأة 
واللغة» ينعي فيه على اللغة وتراثنا الأدبي بأنه مصبوغ بصبغة الذكورة: بل والتسلط الذكوري 
على التاريخ واللغة والشعرء ومن ثم يختار المؤلف الغذامي من مادة كتابه نصاً فيعرضه على 
ظهر الغلاف الختارجي يقول: «إن طريق المرأة إلى موقع لغوي إبداعي لن يكون إلا عبر 
المحاولة الواعية, نحو تأسيس قيمة إبداعية للأنوثة تضارع (الفحولة) وتنافسها من خلال 
کا ل ا ا را ان اللقزى ل یآ ارال وا 
يوصفها قيمة إبداعية تجعل (الأنوثة) مصطاحاً إبداعياً بازاء مصطلح (الفحولة). هذا 
السؤال تطرحه الدراسة وتبحث فيه وعنه). 

يقول الدكتور مصطفى عبد الواحد الذي نقض كتاب الغذامي السالف, تعليقاً على هذا 
النص: «هكذا تبدو القضية قضية مصطلح بإزاء مصطاح آخر.. وهي دعوة لظهور سمات 
(الأنوثة) في اللغة إثباتاً لوجود المرأة اللغوي وأنفة من سيطرة لغة (الفحولة) وثقافتها(؟). 

لقد أبان الدكتور مصطفى عبد الواحد من خلال دراسة وافية في أكثر من ثلاثمئة 
صفحة؛ مدى تهافت دعوى الغذاميء؛ وابتدأ بهدم فهمه الخاطي من أول سطر كتبه الغذامي 
في مقدمة كتابه مستشهداً ومعلقاً على كلام عبدالحميد الكاتب الذي يقول (خير الكلام ما 

.47 المصدر تفسه؛ ج ۲» ص‎ )١( 

(؟) د. عبدالله الفذاميء المرأة واللغة, المركز الثقافي العربي؛ بيروت, ط الثانية ۱۹۹۷ء ثم اتبع كتابه هذا بكتابين الأول « ثقافة الوهم 
مقاربات حول المرأة والجسد واللغة»» طبعته الأولى ۱۹۹۸ء شم كتاب «تأتيث القصيدة والقارئ! تلف». ط الأولى 1155, نشرتها نفس 
الدار» بيروت. ْ 


(؟) د. مصطّى عبدالواحد. المرأة واللفة الحقيقة والوهم. ص .دار إحياء الكتب العربية (فيصل سليم عيسى البابي الحلبي)ء بلا 


بيانات أخرى. 





کان لفط فخلا واه گرا 

فالغذامي يفهم فحولة اللفظ بمعنى ذكورته"ء وقد كشف عبدالواحد مدى أغاليط 
الغذامي واتهمه بالكسل عن البحث في مفهوم المؤنث والمذكر في اللغة, والكتاب فوق نفاسته 
وأصالته يكشف عجلة الحداثيين وحماسهم وتقليدهم واستيرادهم لما يأتينا من وراء 
البحار!! 


(1) د. عبدالله الغذاميء المرأة واللغة ص . 
(1) بينما المراد من هذه اللفظة «الفُحؤلة» في الشعر في النصوص النقدية: القوة والغلبة والتفوق وليس«الذكورة» المقابلة ل نوثة. 
انظر: الشواهد عند مصطفى عبدالواحد في كتابه «المرأة واللغة الحقيقة والوهم»» ص ٤١‏ وما بعدها. 








المطلب الثاني + موقف التوفيقيين من طبيعة المرأة 








موقف المدرسة التوفيقية : 

يجب ألا يغيب عن أذهاننا ونحن نتناول مواقف رموز المدرسة التوفيقية من الفوارق 
التكوينية بين الذكور والإناث, الأوضاع الاجتماعية العامة في المجتمعات الإسلامية والتي 
طغت فيها الأعراف والتقاليد على كثير من الأحكام الشرعيةء وأصبحت في حكم المسلمات: 
الخروج عليها يعد انتحاراً اجتماعيا. وقد حملت المرأة نصيبا وافرا من الموروثات والقيم 
المنتقصة لمكانتها وحقوقها. في هذه الظروف كانت أقلام التوفيقيين تكتب. 

ومجمل آرائهم لا تخرج عن المعنى العام الذي يتسق مع الفطرة البشرية: والذي تعارفت 
عليه الإنسانية- قبل بروز نظرية الحقوق الجديدة والتمركز حول الأنثى!)- من وجود تمايز 
عام بين الجنسين في التكوين والطباع من حيث الدرجة والنوع لا من حيث أصل التكوين 
والطباع العامة. ثم يتفاوتون بعد ذلك في الإيجاز والعمق والمبالغة عن هذه الفوارق وما 
يترتب عليها من تحديد ميادين التفوق لكل منهما والمجال الأسلم والأنسب لحركته في 
الحياة المنتجة. 

الشيخ رفاعة الطهطاويء رائد المدرسة التوفيقية: كان يعيش ويلحظ اجحاف الرجال في 
حق النساءء وإمالة ميزان العدالة بتحيزاتهم ضد الزوجات من جهة المعاملة التي تتطلق من 
مفاهيم خاطئة مما جعله يسخر من الرجال الذين يرون «الحق» للرجل و«الواجب» على 
المرأة: فيقول رفاعة: «وكثير من الرجال يرى أن له حقا على زوجته وليس لها عليه حق؛ وأن 
جميع ما يفعله معها جميل؛ وقد وبخ مثل هذا بعضهم بقوله: 

له حق وليس عليه حق ومهما قال فالحسن الجميل 
وقد كان الرسول يرى حقوقا عليه لغيره» وهو الرسول)° 

في ظل هذه المفاهيم التي شبع بها العالم الاسلامي كان الطهطاوي يعرض قضية «مسواة 
الذكور والإناث» ليتحدث عن صلة الطبائع بالحقوق والواجبات والأدوار لكل منهما. 

رفض الطهطاوي منطق الأعراف الشرقية التي اعتبرت المرأة مخلوقة «للاذ الرجل» 
فحسبء وهو لم ينكر أن المرأة تحقق هذه الملاذ الغريزية ذهي من متعلقات الأنوثة لدى المرأة 
والذكورة لدى الرجل» ثم يقول رأيه في ما نحن بصدده:؛ فا مرأة عنده «فيما عدا هذه الملاذ 


)١(‏ د. عبدالوهاب المسيريىء» «مابين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول الأنثى: رؤية معرفية»» ج ٣ء‏ ص ١١‏ وزارة الأوقاف 
والشؤون الإسلامية: المغفرب» جامعة الصحوة الإسلامية, الدورة الخامسة (حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام)؛ رجب 415١ه/‏ أكتوبر 
14م. 


0( رفاعة الطهطاوي, «الاعمال الكاملة ». چ ص. 15. دراسة وتحقيق د. محمد عمارة. ط بيروت الاكام, 








مكلف (اف مكل الرحل)-سواء يمؤاف أعضاوفا كاعحباكة واا اة رحو ا 
الظاهرة والباطنة كحواسه؛ وصفاتها كصفاته. حتى كادت أن تنتظم الأنثى في سلك 
الرجال!.. 

فإذا أمعن العاقل النظر الدقيق في هيئتي الرجل والمرأة. في أي وجه كان من الوجوه؛ وضي 
أي نسبة من النسب» لم يجد إلا فرقاً يسيراً يظهر في الذكورة والأنوثة وما يتعلق بهماء 
فالذكورة والأنوثة هما موضع التباين والتضاد ..»(0. 

من هذا النص نفهم أن رفاعة يقر بأن هناك فروقا وصفها باليسيرةء وأن أصل التباين 
والتضاد في أنهما نوعان يندرجان تحت جنس واحد. وبهذا يكون مراد مطلع كلامه لا . 
يتناقض مع خاتمته لانه في البداية يتكلم عن المشتركات العامة في بني الإنسان من حيث 
الأعضاء والحاجات والحواس والصفات. 

يؤكد الطهطاوي هذا المعنى بقوله: «الفضائل؛ من حيث هي فضائل إنسانية؛ توجد في 
الرجال والنساء؛ ولكن على وجه مختلف من طباعهن.. وهذه الصفات عامة في جميع أمم 
الدنيا وقبائلها وأحيائهاء وذكورها وأناثها. 

ريما يفهم من كلام الطهطاوي» وهو الذي لم يخف إعجابه بالمرأة الفرنسية في بعض 
مجالاتهاء من أنه يريد المساواة بين الطبيعتين ولكن على حيطة من الأمر؛ لكني أظن عطفا 
على ما سيق ذكره من هضم الرجال لحقوقها وتقليص دورها الاجتماعي ووصفها بالضعف 
حتى فيما وهبها الله من ملكات هو الذي جعل عموم المدرسة التوفيقية تتوسع في هذا 
المنحى؛ ولعل نص الطهطاوي الآتي يزيد المسألة وضوحا حيث يقول: «ومما يوجد ضي الأنثى: 
قوة الصفات العقليةء وحدة الاحساس والإدراك على وجه قوي قويم» وذلك ناشئ عن نسيج 
بنيتها الضعيفةء فترى فوة احساس ال مرأة وزيادة ادراكها تظهر في الاشياء التي يظهر, ببادئ 
الرآيء إنها أجنبية عنهاء وأنها فوق طاقة فهمها... وليس ذكاؤها مقصورا على أمور المحبة 
والوداد؛ بل يمتد الى ادراك أقصى مراد ...0) 

فانت تراه يقر بأن نسيج بنيتها ضعيف: لكنه يخشى من استفلال الرجال هذا الضعف 

الصف تاس چا م ظ 


.۲٣٤ ۳٣۳ المصدر نقسه ج ۲ ص‎ )١( 
.۳٣١ - ۲١۹ المصدر نفسه» ج ۲؛ ص‎ )۳( 





ليحصروا مجال عطائها- كما قال- في «أمور المحبة والوداد».. أو أن يكون «الضعف من 
البنية سببا يُفضي الى ضعف في القدرات العقلية والامكانات اللازمة لتولي بعض 
الأعمال). 

فغاية ما ينشده رفاعة أن الفضائل الإنسانية لا ينفرد بها جنس ويمتاز بها على الآخرء 
وانما هناك «اختلاف في الوجوه التي تظهر فيها هذه القوى والفضائل الموجودة لدى 
الجميع»(): : 

وحتى لوكانت نصوص الطهطاوي يكتنفها بعض الغموض والتعميم» أو الاقتراب بعض 
الشيء من نزعات الذين يريدون طمس معالم الفروق بين الجنسين. فإن الطهطاوي. لا 
يخلص الى نتيجة المدرسة العلمانية التي تقذف المرأة في كل عمل ولو كان من أخص أعمال 
الرجالء حتى وان منعته الشريعة. فقد مر معنا موقفه المانع من اشتغال المرأة بالمناصب 
السياسية العلياء ووصفهن بالقصور في إدراك أداء الرجال في مثل هذه المهمات وعلل ذلك 
بقوله «ما فيهن من الضعف». وهو لا يكتفي بموقف الشرع من هذه المسألة بل يضيف اليها 
«اعتبارات عملية» يقول: «فلو أرادت المرأة أن تسلك مسلك الرجال... واجتهدت في ذلك 
حتى وصلت قريحتها من القوة الى قرائح فحول الرجال... وساوت الرجل في جميع 
أحواله.. فهل تكتسب من ذلك الا المنافسة والمعاداة..(). 


(1)د. محمد عمارة؛ رفاعة الطهطاوي رائد التنوير في العصر الحدیث. ص٣۲۳‏ ط الأولى ٤۱۹۸ء‏ المستقبل العربي النشر والتوزيع. 
القاهرة. 
(؟) المصدر نقسه ص 599. 


(؟) المصدر نقصه. ص 505. 





محمد عبده: 

إذا كان رفاعة الطهطاوي يعد رائد مدرسة التوفيق أو «التتوير» باعتبار التقدم الزماني 
على غيره؛ فإن الإمام محمد عبده يعتبر قطب هذه المدرسة من حيث التأصيل والتأثير 
والانتشار والجرأة لاسيما في مسألة المرأة ولن نقف طويلا عند موقفه من قضية الفروق 
التكوينيةء فهو يقر بضعف المرأة مما يغري الرجال بظلمهنء من هنا كانت فتاواه وتفسيراته 
التي ناقشناها في موضوعات «القوامة» ودضرب النساء» و«الطلاق» و«التعدد» وغيرها 
متأثرة بالوضع السيى للمرأة الذي كان لا يتحرج عن نعت معاملتها بأنها عودة الى «جهالة 
الجاهلية: ْ 

فالأعراف السائدة ومظلومية المرأة كانت.في بؤرة شعور محمد عبده وهو يؤصل قضايا 
المرأة وعلى رأسها موضوع المساواة. ومن الامور التي عززت الاعراف الخاطئة وساعدت على 
استمرار تحميل النساء أوزاراً الى أوزارهن؛ التصور الخاطئئّ عن طبيعتهن؛ يقول محمد 
عبده: «لقد زعم بعض الناس.. أن النساء أشد شهوة من الرجال... ومنهم من قدر هذه 
الشدة والزيادة بأضعاف كثيرة حدها وعدها عداء وهذا من نبن الأقوال وطرحها بغير بينة 
ولا علم؛ فإن الرجال كانوا ومازالوا هم الذين يطلبون النساء ويرغبون فيهن. ثم يظلمونهن 
حتى بالتحكم في طبائعهن والحكم على شعورهن: ويأخذ بعضهم ذلك من بعض بالتسليم 
والتقليد ..(') 

لم يقف الإمام عند وصف المشكلة بل صحح المعلومة في هذه المسألة. مبينا الظلم الذي 
بني على فهمها الخاطئ من التحكم في طبائعهن وجرحا لأحاسيسهن تعويلا على التقليد 
البغيض. 

وفي حديثه عن المساواة عند تفسيره قول الله تعالى: «ولهن مثلٌ الذي عليهنٌ بالمعروف»9) 

فإنه يقول: وليس المراد بالمثل المثل بأعيان الأشياء وأشخاصهاء وإنما المراد أن الحقوق 
بينهما متبادلةء وأنهما أكفاء. فما من عمل تعمله المرأة للرجل إلا وللرجل عمل يقابله بهاء إن 
لم يكن مثله في شخصه فهو له في جنسه؛ فهما متماثلان في الحقوق والأعمالء كما أنهما 


() د. محمد عمارة:؛ الإسلام والمرأة في رأي محمد عيدهء ص .١7‏ 
(۲) سورة البقرةء الآية (۲۲۸). 








متماثلان في الذات والاحساس والشعور والعقلء أي أن كلا منهما بشر تام له عقل يتفكر في 
مصالحه» وقلب يحب ما يلائمه ويُسر به. ويكره ما لا يلائمه وینفر منهء فليس من العدل أن 
يتحكم أحد الصنفين بالآخر ويتخذه عبدا يستتند له ويستخدمه فى مصالحه. ولاسيما بعد 


فقن الزوحية: 


رشيد رضا: 

يعتبر السيد محمد رشيد رضا أكثر التوفيقيين حسما ووضوحا في تأسيسه اقتسام 
اغمال الزوجية بين الرجل و المراة بثاء على تفاوت القوة في البنية الخلقية: وان هذا من 
لوازم الفطرة التي شهدت بها جميع الأمم والحضارات «فقد فضّل الله الرجل في خلقته 
بقوة في الجسم والعقل كان بها أقدر على الكسب والحماية والدفاع الخاص بالأسرة؛ والعام 
للأمة والدولةء ومن ثم فرض عليه النفقةء وبها كان الرجال قوامين على النساءء يتولون 
الرياسة العامة والخاصة التي لا يقوم النظام العام ولا الخاص من دونهماء فعليه جميع 
الأعمال الخارجية من أصل الفطرة: وهذا ما عليه جميع أمم الحضارة!1') 

وكي يغلق رشيد رضا الباب على الممارين في هذه القضية فإنه انطلق من كونها حقيقة 
فطرية؛ فقد ناقش الموضوع بعد أن عنون.له ب «مقتضى الفطرة في أعمال الزوجين»؛ مبتدثا 
كلامه بتقرير هذه المسلمة بقوله: «هذا وان ما تقرر في السنة من اقتسام أعمال الزوجية بين 
الرجل و المرأة هو مقتضى الفطرة- والاسلام دين الفطرة/") 

وبعد أن أنهى الفقرة الأولئ من كتابه بأن أعمال الرجال الخارجية «في أصل الفطرة» التي 
شهدت لها حركة التاريخ الحضاري. يبتدئ الفقرة التي بعدها التي تخص اعمال النساء من 
المنطلق ذاته. 

قال ن مقن اة الصاف رأة ب الح و ترا رااان ور 
وتدبير المنزل بجميع شؤونه؛ ولها الرياسة في جميع الأعمال الداخلية المحضة»" ثم 
يستشهد بالحديث النبوي الشريف «كلكم راع وكلكم مسؤول عن رعيته»!"). 


)١(‏ رشيد رضاء نداء للجنس اللطيف حقوق النساء في الاسلام. ص/؟. المكتب الاسلامي. دمشق. بدون تاريخ. 

)١5(‏ المصدر نفسه؛ ص /ا. 

(؛) رواه البخاريء كتاب الأحكام, باب قول الله تعالى: أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكُمٌ» حديث رقم (7178): ومسلم 
كتاب الإمارة: ياب فضيلة الإمام العادل وعقوبة الجائر والحث على الرفق بالرعية والنهي عن إدخال المشقة عليهم. حديث رقم (1851). 


إذاً حتى الرياسة لها مجالات خارجية من اختصاص الرجال وداخلية من شأن النساء. 
فالمسألة بين الزوج والزوجة تكاملية وليست صراعا. لهذا يتبع رأيه بتبكيت الخصوم 
وتجهيلهم بقوله: «ولا ينازع في تفضيل الله الرجال على المرأة في نظام الفطرة الا جاهل أو 
مكابر» فهو أكبر دماغا وأوسع عقلاء وأقوى عضلا وأعظم استعدادا للعلوم وأقدر على 
مختلف الأعمال'. ظ 

ويعزز هذا الحسم بكلام خلاصته أن الفرق بين الرجل و المرأة في حركة الحياة منذ 
تلاقي الحيوان المنوي الذكري الذي يسعى لتلقيح البويضة التي تنتظره فيكون «منه الحصول 
والفعل؛ وعليها القبول والانفعال»!) وبعد أن يستشهد بالصحف الغربية يعود إلى الأساس 
الذي منه انطلق «نظام الفطرة» ليختم بقوله: «على أن هذا النظام الفطري الشرعي في 
الزوجية لا يمنع غير الزوجات والأمهات من المسلمات أن يشتغلن بالتوسع في بعض العلوم 
والأعمال العامة بقدر استعدادهن ورغبتهن: وإنما الأفضل والأنفع لهن ولأمتهن وللإنسانية 
كلها أن يتقن العلوم والأعمال الخاصة بالزوجية والأمومةء وقد صارت في هذا العصر كبيرة 
وكثيرة"وعلى خلاف المتفرنجين الذين يرون تقلص أعمال الزوجية والأمومة لتنطلق المرأة 
في ميادين الرجال بلا ضوابط ولا حاجة أحيانا سوى جري وراء الموضة. فإن رشيد رضا 
بعد أن حدد أولويات المتزوجات- كما في نصه السابق- فإنهه فتح الباب أمام غير المتزوجات 
بالاشتغال في بعض الأعمال العامة على ألا يتعارض هذا مع استعدادهن ورغبتهن. 

ويعود ليخالف المتفرنجين بأن الأنفع لهن ولأمتهن وللانسانية في اتقانها العلوم والأعمال 
الخاصة بما يناسب دورها الأصلي في الحياة وواجبات الزوجية والأمومة؛ وإذا كان 
العلمانيون يرون أن التطور الحديث يسهل على المرأة واجباتها الخاصة فإن رشيد رضا يقف 
على النقيض فهذه الواجبات «صارت في هذا العصر كبيرة وكثيرة». وهذا عين الصواب بعد 
أن اقتحمت الحياة الأسرية عشرات العوامل المؤثرة في عملية التربية بسبب انفتاح العالم 
على بعضه وتطور وسائل الاتصال وسحر التأثير الإعلامي المتغرب الذي لا يكاد يسلم منه 


أحد. 
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وانهي قناعة رشيد رضا بهذا النص الذي يلخص فيه رؤيته المتوازنة لوظيفة كل من الرجل 
والمرأة بما يتوافق مع طبيعته التكوينية تجعل علافتهما ببعض علاقة تتميم تتحقق من 
خلالها بناء أمة سعيدة ورصينة. 

يقول: «ولا سعادة في الزوجية ولا للأمة إلا اذا صح اعتقاد الرجال فعلموا أن المرأة هي 
شطر الحقيقة الإنسانية» والرجل هو الشطر الآخرء وأنه يجب أن يكون كل منهما متمما 
لعمل الآخر في الوجودء فيما يشتركان فيهء وعونا له على ما تختلف فيه وظيفتهماء مع 
ملاحظة جهة الوحدة. كما تساعد احدى اليدين أختهاء وكما يؤدي العقل وظيفة الفكر, 
والقلب وظيفة الشعور والوجد. فإذا قام بناء الزوجية على هذا الأساس كان بناء الأمة بناء 
محکما ورصینا'. 

محمد فرید وجدی 

بسط محمد فريد وجدي رة من قضايا المرأة العامة (الحريةء المساواةء الطبيعة 
التكوينيةء الوظيفةء الحجاب...) في كتابه «المرأة المسلمة»!") الذي وضعه في نقض كتاب . 
٠‏ «المرأة الجديدة» آخر مصنفات قاسم أمين وأكثرها غلواً. 

يقع الكتاب في )۲٠٠(‏ صفحات لم يصرح وجدي باسم قاسم أمين فيها ولا مرة» وإنما كان 
يشير اليه من خلال قَرّله كتب حضرة مؤلف «المرأة الجديدة»» وعلى طول الكتاب يذكره 
بحضرة مؤلف «المرآة الجديدة" الا مرة واحدة في المقدمة أشار اليه ب «حضرة مؤلف 
تحرير المرأة»(؛) على اعتبار أنه الكتاب الأشهر الذي عرف به. 

وسيلاحظ من يقرأ كتاب وجدي أنه من الصفحات الأولى للكتاب الى آخر ورقاته ومؤلفه 
يحشد أقوال الغرييين من علماء الطب والفلاسفة وعلماء الاجتماع الذين يسميهم علماء 
العمران ودوائر المعارف الغربية في اسناد آرائه ونقض أقوال الخصوم. 

وهو يذكر في نهاية كتابه الغرض الذي دفعه لهذا المسلك والاكثار منه فيقول: «وقد أتيت 
للذكرى المثوية الأولى؛ لتأسيس مجلة المنار. المكتب العاللي. ش 


(؟) محمد فريد وجدىيء «المرأة المسلمة»» دار ابن زيدون: بيروتء ط الأولىء بدون تاريخ. 1 
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في اثباتها بمقررات العلوم التجريبية وأقاويل أعظم عمراني المعارف والتزمت فيها أسلوب 
الفلسفة العملية ما أمكن مع ما فيه من المشقة والصعوبة وذلك لغرضين شريفين: أولهما 
تقوية جانب انصار الحجاب لكي يثبتوا في دفاعهم عنه للنهاية وليعرفوا بالعمل أن الحق ضي 
جهتهم وأن كل حركة في العالم مهما اختلفت مظاهرها متجهة لملاءمة الفطرة الإنسانية في 
كل شأن من شؤون الحياة وأن الفطرة هي ما جاء به ديننا الحنيف..». 

ثم ينتقل الى الغرض الثاني وهو «اقناع إخواننا أضداد الحجاب بأننا لم ندافع عنه تعصبا 
ولا خضوعا لسلطان العادات ولا جريا وراء التقليد ولكن انتصارا للفطرة التي هي الدين 
الاسلامي وتعضيدا للحق الصراح:!" ثم يدعوهم الى أن يضموا أقلامهم الى أقلام المدافعين 
عن أصالة الأمة (). 

ومن كان هذا هدفه من كتابه يغلب استشهاده بنصوص الغرييين وعلموهم على 
استشهاداته بالنصوص الشرعية: لأنه داخل في جدل يقوم على الزام الخصم بحجته 
عاق 

ولا يقل فريد وجدي وضوحا ولا حسما عن رشيد رضا في موقفه من طبيعة المرأة 
التكوينية وما يترتب عليه من تحديد وظيفتها الأهم في المجتمع؛ إلا أن رضا يغلّب الخطاب 
الشرعي بينما وجدي يكثف الخطاب العقلي لما عرفناه من أسباب. 

عَنْوَنَ الفصل الثالث من كتابه ب «هل المرأة تساوي الرجل جسميا ومعنويا» واعتمد على 
البرهان الطبي فقال: «أثبت علم التشريح أن الرجل أقوى من المرأة جسما من سائر 
الحيثيات وبدرجة محسومة جدا حتى ذهب بعضهم الى أن المرأة الحالية ليست أنثى الرجل 
الحاليء بل هي أنثى كائن آخر يشبهها في تركيبها وضعفها وان ذلك الكائن قد انقرض 
بمزاحمة الإنسان له في الحياة فتغلب على أنثاه التي من نسلها المرأة الحالية (انظر دائرة 
المعارف الكبرى تحت عنوان مرأة)". 

وفريد وجدي يعد هذه الفرضية تطرفاً من بعض العلماءء لكنه يريد بإيرادها التأكيد على 
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«عظم الفروق بين هذين الكائنين»!'). وينتبه لما قد يفهم من هذا الكلام فيقول «وهذا الضعف 
لا نتخذه نحن دليلا على حقارة قدر المرأة ولكن عنوانا على حكمة #رينا الذي أعطى كل 
شيء خلقه ثم هدی). وکما یقول جل جلاله: إإنا كل شيء خلقناه بقدر74». 

وبعد استطراد طويل في ذكر مجالات الفروق البيولوجية بين الجنسين في الطول والثقل 
والعضلات والقلب والجهاز التنفسي والحواس الخمس وبذكر اسماء الاطباء والعلماء ينتهي 
الى فارع خان بتكل قلعا كرا لى هور العلمائييخ وقلؤة إنصنان المراة الا فهى القارق 
في الادراك والدماغ اللذين يميزان ماهية الإنسان عن غيره من الأحياء يقول: «أما من جهة 
أفضلية الرجل على المرأة في مركز الادراك فمما لا مشاحة فيه حيث أثبتتها (البسيكولوجيا) 
دعلم النفس بالتجرية» فقد شوهد أنه يوجد فارق جسمي بين مخي الرجل والمرأة مادة 
وشكلاء!). ثم يستشهد بقول (دوفاريني) من دائرة المعارف الكبرى من أن «الرجل أكثر ذكاء 
وادراكاء أما المرأة فأكثر انفعالا وتهيجاء(. 

بعد هذا النص مباشرة يضع وجدي رأيه الشخصي والصريح فيقول: «لاشك أن كل هذه 
الاختلافات المخية تدلنا بأوضح برهان على أن مركز الادراك في الرجل أرقى منه في المرأة 
فيكون هو أفضل منها ادراكا»!©. ظ 

وهو يعلم سلفا أن دعاة تحرير المرأة يرجعون هذه الفروق الى البيئة تارة والتاريخ الأبوي ‏ ' 
الذكوري تارة أخرى والاوضاع الاجتماعية والعوائد القاهرة التي طمست مواهب المرأة. 

فيرد وجدي «ولا يمكن أن يعترض علينا بأن ذلك نتيجة حرمان المرأة من التهذيب طوال 
تلك القرون الخالية وأنه بمرور الزمن قد ينمو مخها حتى يساوي مخ الرجل لان تلك الفروق 
نشاهدها بعينها في الشعوب العريقة في الوحشية التي لاحظ لكلا الجنسين فيها من التعلم؛ 
فلو كان السبب الذي يرقى في مخ الرجل عن مخ المرأة هو التعلم فلماذا تشاهد تلك الفروق 
بنفسها عندهما وهما على حالة السذاجة الطبيعية الاولى التي لا يفضل احدهما الآخر في 
ميزة عقلية مال وبنبرة فيها تحد للمتغربين يقول: «ولكن ليهدأ أنصار المدنية المادية عندنا 

(1) سورة طهء الآية (.5). 
(؟) سورة القمر, الآية (49). 
) 
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فقد أثبت القوم أنهم كلما ازدادوا تمدنا ازداد الاختلاف بين الرجل والمرأة»!'". ويحيل 
الخصوم الى مادة «الاختلاف الطبيعي» من دائرة المعارف الكبيرة. 

إن الجهد العلمي الكبير في كتابه ما هو الا مقدمات للنتيجة التي كانت تصاحبه على طول 
الكتاب بأن «للمرأة في الحياة الإنسانية وظيفة سامية للغاية وهي حفظ النوع البشري 
واستدامته مما لا يتأتى للرجل أن يشاركها فيه لأنه يتعلق بشكل التركيب الجسمي الأمر 
الذي لا يمكن التحصل عليه بالتصنع ولا الايد 

وهذا هو الذي يتفق مع الفطرة ونواميس الطبيعة والعلم التجريبي عند وجديء ولهذا لا 
يمكن أن يفهم منه خفضا لمكانة المرأة أو انتقاصا لكمالها ف «لكل كائن كمال خاص به وكمال 
المرأة ليس في صلابة عضلاتها ولا في اتساع دائرة معلوماتها بل في موهبة روحية متعت بها 
أكثر من الرجل. وهذه الموهبة هي شعورها الحي الدقيق واحساساتها وعواطفها الرقيقة 
للدرجة القصوى وفوق كل ذلك استعدادها للتضحية بنفسها في سبيل الخير...() وعندما 
حدد وجدي في الفصل الثاني من كتابه «ما هي وظيفة المرأة الطبيعية؟! اعتبر أن أهم 
وظائفها «التربية» التي يتمردها عليها نكسة لها وكسازة لجتمغها: لهذا ختم كتابه بنتيجة 
جازمة «ان اشتغال المرأة في اشعال الرجال قتل لمواهبها واطفاء لملكاتها واذهاب لبهجتها 
ومدعاة الى هبوطها ومفسدة لتركيبها ومجلبة للخلل في أمتهاء!"). 

من خلال نظري فيما كتبه أعمدة المدرسة التوفيقية حول مسألة الفروق التكوينية بين 
الذكر والأنثى خلصت الى أن «وجدي» أقواهم حجة وأكثرهم الزاما للخصوم من جهة إفراده 
كتابا كاملا يقوم على نقض مزاعمهم سيراً على نهجهم أو كما قال هو «إني وإن كنت سلكت 
في بحثي هذا جادة الأسلوب الحسي التجريبي الذي لا سبيل الى تكذيب نتائجه إلا بتكذيب 
مقدماته المحسوسة المشاهدة بالعين»!”) ولاختياره رمزهم المقدم «قاسم أمين» في هذا النقدء 
ولتركيزه على حجج «أمين» المختارة من البيئة الغربية وتفنيدها وتكذيبها بكلام الغربيين 
ا 

(1) المرأة المسلمة, ص ۲۸-۲۷ 

ا 
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الأفضلية. 


(8) المرأة المسلمة ص ..؟ -5.1. 
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الفروق البيولوجية بين الجنسين 


راهن العلمانيون ودعاة «تحرير المرأة»() على النمط الغربي. على التطور العلمي والكشف 
الطبي والدراسات الإنسانية في تجاوز اطروحات الشرعيين القائمة على التسليم بأن الله 
سبحانه أودع كلا من الذكر والأنثى خصائص وسمات عقلية ونفسية وعصبية وعضلية 
تناسب وظيفته في إعمار الأرض من خلال علاقة تكاملية بين الجنسين تقوم على الحب 
المتبادل بين الزوجين والحقوق المحفوظة بينهما. 

وأصحاب النزعات الشيوعية من العلمانيين كانوا أكثر تفاؤلا وتطرقا في تحقيق طمس أي 
لون من ألوان الاختلاف بين الجنسين على الصعيد التكويني والوظيفي ظانين أن عجلة 
التطور الاقتصادي ووسائل الإنتاج كفيلة بالدفع إلى سرعة إنهاء كل الخصوصيات الجنسوية 
التي جمدتها قيم ومفاهيم سائدة. ما هي» في نظرهم: إلا صدى لظروف وأوضاع اقتصادية 
بدائية آخذة بالتحول يتبعها مفاهيم جديدة ناتجة عن أوضاع اقتصادية جديدة. 

إلا أن نتائج دراسات علمية رصينةء وبحوث ميدانية محكمة ومفكرين علماء حازوا على 
جوائز دولية. ومصنفات طبقت شهرتها الأرضء؛ خذلت توقعات العلمانيين: وجاءت بنقيض 
أمانيهم؛ وقوضت رؤية عصر النهضة العلمية وأعطت رؤية أكاديمية جديدة عن الكون 
والإنسان والحياة ومعاني الجمال والروح والإرادة)ء أي انها تجاوزت تلك الرؤى العلمية التي 
نتجت عن ردة فعل ظروف دينية كنسية وغرور ومراهقة علمية وملابسات متداخلة تخص 
أوروبا. فتن بها علمانيو العرب فوقعوا في التقليد الغبي7) وصاروا أسرى الانبهار. وكانت 
قضية المرأة إحدى هذه المسائل التي تأثر بها هؤلاء تأثرا كبيرا. 

وقد كانت أكثر الدراسات صدى في نهاية النصف الأول من القرن العشرين كتاب «الإنسان 





)١(‏ يقول مصطفى صادق الرافعي: ان كلمة «تحرير المرأة» إنما كانت خط مطبعياء وصوابها: «تجرير المرأة» أى جرها لتقليد المرأة 
الأوروبية (وحي القلم) ج ١ء‏ ص .۲ دار الكتاب العربي» بيروت. 

(؟) انظر التفصيل في كتاب «العلم في منظوره الجديد » (روبرت م. اعروس) وه جورج ن. ستانستون » ترجمة د. كمال خلايليء إصدار 
المجلس الوطني للثقافة والفنون والآدابء الكويت. : 

(؟) يقول مصطفى الرافعي: « من مصائبنا نحن الشرقيين اننا لا نأخذ الرذائل كما هي بل نزيد عليها ضعفنا فإذا هي رذائل مضاعفة», 


وحي القلم؛ ج ۱ء ص 4.؟. 





ذلك المجهول» لمؤلفه الكسيس كاريل الحائز على جائزة نوبل(). 

جاءت دراسة هذا العالم في الوقت الذي كان العالم يتجه فيه إلى «توحيد نوع التعامل مع 
الذكر والأنثى في كل شيء: في الدراسة. والجامعة منها بصفة خاصة. وفي الوظيفة؛ وضي 
المركبة العامة. وفي لوائح الدولةء وفي المحظور وفي المباح» وضي كل شيء على الاطلاق» حتى 
تنسى المرأة انها أنثى» وتتحول إلى مسخ لا سمة له ولا كيان! ولكن الفطرة أعمق وأصدق 
وأعصى من كل هذه المحاولات(). 
. وانظر كيف يتناغم كاريل العالم بين فهمه لطبيعة الأنثى واستنتاجه الذي يبنيه على فهم 
وتشريح الإنسان. يقول: «إن الاختلافات الموجودة بين الرجل والمرأة لا تأتي من الشكل ْ 
الخاص للأعضاء التناسلية ومن وجود الرحم والحملء أو من طريقة التعليم: إذ انها ذات 
طبيعة أكثر أهمية من ذلكء انها تنش من تكوين الأنسجة ذاتها ومن تلقيح الجسم كله بمواد 
كيميائية محددة يفرزها المبيض. ولقد أدى الجهل بهذه الحقائق الجوهرية بالمدافعين عن 
الأنوثة إلى الاعتقاد بأنه يجب أن يتلقى الجنسان تعليما واحداء وان يمنحا قوى واحدة 


خلايا جسمها تحمل طابع جنسها... والأمر نفسه صحيح بالنسبة لأعضائها وفوق كل شيء Ù‏ 
بالنسبة لجهازها العصبي فالقوانين الفسيولوجية غير قابلة للين مثل قوانين العالم الكوكبيء 
فليس في الإمكان إحلال الرغبات الإنسانية محلها. ومن ثم فنحن مضطرون إلى قبولها كما 
هي. فعلى النساء ان ينمين أهليتهن تبعا لطبيعتهن دون أن يحاولن تقليد الذكورء فإن دورهن 
في تقدم الحضارة أسمى من دور الرجالء فيجب عليهن ألا يتخلين عن وظائفهن 
المحدودة()». 

في اعتقادي لو أن أحدا من التيار العلماني قرأ هذا النص من دون علمه بكاتبهء فلا اخاله 





)١(‏ منع الدكتور كاريل جائزة نوبل العام 1557 لأيحاثه الطبية الفذة؛ وبعد اعتزاله في العام 1914 استمر في أبحاثه المتعلقة «بالقلب 
الميكانيكي» وكتابه «الإنسان... ذلك المجهول» أشهر كتب الدكتور كاريل, وقد استقبل بحماسة عظيمة عندما نشر للمرة الأولى؛ ولذلك اعيد 
طبعه مرات عدة لأثه يشتمل على كثير من تجارب مؤلفه عن الإنسان والحياة من وجهة النظر العلهية البحتة... وقد مات كاريل في باريس 
العام 1544 (من مقدمة المترجم) صه؛ لكتاب «الإنسان ذلك المجهول »؛ تعريب شفيق أسعد فريد. مكتبة المعارف» بيروت» ط الرابعة, 1548م. 

(5) محمد قطبء منهج التربية الإسلامية, ج ؟: ص 441 - 4417 دار الشروق, القاهرق ط »)۱٤(‏ 1995م. 

(1) الإنسان ذلك المجهول؛ ص ١.5 - ١.8‏ 


ال ا ا Kı‏ بي و وی م ی ی چ 


يتردد بوصفه كاتبه بالعقلية السلفية() بمعناها الواسع 
اونفد أن ييا دات اول اة راا وعرا ركا اة 
والسيكولوجية وصلتها بالحمل والأمومة والتربية يخلص إلى الآتي: «ومن ثم فمن سخف 
الرأي أن نجعل المرأة تتنكر للأمومة. ولذا يجب ألا تلقن الفتيات التدريب العقلي والمادي؛ ولا 
ان تثبت في نفسها المطامع التي يتلقاها الفتيان وتبث فيهم: يجب أن يبذل المريون اهتماما 
شديدا للخصائص العضوية والعقلية في الذكر والأنثى: وكذا لوظائفها الطبيعية. فهناك 
اختلافات لا تنقض بين الجنسين؛ ولذلك فلا مناص من أن نحسب هذه الاختلافات في 
إنشاء 8 متمدن(). 

هل يقتنع العلمانيون بمقررات العلم المحايدة عن الأهواء والخاضعة لضرورات الحس, 
ظلوا يعولون على المجتمع الديموقراطي والمدني الحديث الذي بإعطائه المرأة قدرا أكبر من 
الحركة والحرية والحقوق مما يتيح لها قدرا أكبر في تحقيق الذات» وكسر احتكار الذكور 
لصناعة الحياة. ونحن معهم في أن ركاما كبيراً من ا والتقاليد المجحفة خنقت النساء 
وأماتت مواهبهن وحرمتهن من أبسط الحقوق ابان العهد العثماني ولكن نختلف معهم في 
اننا نريد إرجاع المرأة إلى كرامتها التي شرعها الله وأقرتها الفطرة بينما هم يلحون على 
التغريب المطلق من خلال محو الفوارق والطبائع استنادا إلى ورقة البيثة والتنميط الثقاضي 
وما ذكرناه من التاريخ الأبوي المتسلط الاناث؛ بأنها هي سبب هذه الفوارق البيولوجية التي 
اخترعها الرجال للسيطرة على النساء. ولكن مرة أخرى وبعد صدمة كتاب «الإنسان ذلك 
المجهول» في النصف الأول من القرن العشرين؛ تتطور دراسات تشريح الإنسان وتتنوع أدوات 
هذه الدراسات التي تجمع أكثر من علم تتداخل في مناهج حديثة لتفاجى الجميع بأن 
الاختلافات كبيرة في تكوين دماغ كل من المرأة والرجل وأن لهذا الاختلاف أثرا واضحا 
وفعالا في طريقة وكيفية التفكير ومن ثم كيفية اتخاذ القرار والسلوك والتعبير عن الانفعال. 


)١(‏ السلفية في عرف العلماتيين مفهوم واسع يطلق على كل من يدعو إلى الرجوع إلى تحكيم النصوص الشرعية في واقع الحياة: 
واستئتاف حياة إسلامية على نهج ج الأسلاف. 


(؟) المصدر نفسه» ص ۱۱۰ .۱١۱-‏ 





«جنس الدماغ»!') كتاب ألفه كل من «ان موير»!") و«ديفيد جيسيل»() يبحث في «الفارق 
الحقيقي بين الرجال والنساء» وقد شارك الدكتور فؤاد زكريا العلماني في رعاية إصدار هذا 
الكتاب بمراجعة الترجمة. 

يحسم هذا الكتاب الذي يعتمد على عشرات البحوث الطبية الميدانية الخلاف القديم 
الجديد بين مدرسة البيئة ومدرسة الوراثة الأولى ترى أن الرجل والمجتمع لو تخلى عن 
عمليات التحيز لصالح جنس ضد الجنس الآخر لأصبح لدينا مجتمع تتساوى فيه فرص 
النجاح للمرأة والرجل وفرص متساوية للإنجاز وتحقيق الطموح في جميع المجالات. أما 
المدرسة الثانية (الوراثة) فإنها ترى بأن المرأة مهما حاولت وبذلت من جهد فإنها لن تصبح 
مثل الرجل ذلك لأن الطبيعة الإنسانية تستوجب أن تسند أدواراً معينة إلى كل جنس من أجل 
خير وصلاح المجتمع. 

هذا الكتاب الرصين يخلص بأن العلم متمثلا في علم البيولوجيا قال كلمته في الموضوع 
وليقف إلى جانب أولئك الذين يقولون باختلاف الرجل عن المرأة من خلال الأبحاث التي 
أجريت على تركيب أدمغة الذكور والإناث وعلى الأثر الذي تلعبه الهرمونات في السلوك 
الإنساني وإلى الدراسات الميدانية التي أجريت في هذا الخصوص في الوقت الذي بدأ فيه . 
تهميش الآثار التي تلعبها عملية التكيف الاجتماعي والتي يقول كثير من العلماء عنها الآن 
انها موجودة لتلبية الاحتياجات البيولوجية المختلفة بين الرجال والنساء وتدعيما لها وينتمون 
إلى ذات النتيجة التي يقولها المؤمنون بحكمة الخالق من هذا الاختلاف وأن اختلاف المرأة 
عن الرجل لا يعني دونيتها عنه أو أن دورها في المجتمع ثانوي مقارنة بدوره وإنما يعني أنها 
مختلفة عنه فقط مثل ما هو الرجل مختلف عن المرأة: وأن هذا الاختلاف بينهم يكمل بعضه 
البعض الآخر في إدارة شؤون الحياة في المجتمع فدور المرأة في المنزل مثلا يساوي في قيمته 
ويكمل دور الرجل في المكتب كما ان بإمكان المرأة تحقيق ذاتها وطموحها في الحياة العلمية 
بنجاح وفق طبيعتها الأنثوية الخاصة دونما حاجة إلى محاكاة الرجل في أسلوبه في التعامل 
GS e‏ ) 

(؟) وآن موير: حاصلة على دكتوراه في علم الوراثةء وهي منتجة سابقة للبرامج في هيئة الإذاعة البريطانية, وتعمل حاليا في الإذاعة 


الكندية في بريطانييا. 
(؟) ديفيد جيسيل يكتب ويقدم برامع تلفزيونية في تلفزيون هيئة الإذاعة البريطانية (المترجم). 


ممما م ا يه لصا عد 








مع مفردات الحياة العلمية(). 

قو وق يتحر فى توفي ا و كوا و 
«الرجال مختلفون عن النساءء وهم لا يتساوون إلا ضي عضويتهم المشتركة في 
الجنس البشري والادعاء بأنهم متماثلون في القدرات والمهارات أو السلوك تعني 
أننا نقوم ببناء مجتمع يرتكز على كذبة بيولوجية وعلمية)). 

ويقولان في المقدمة نفسها: «فالجنسان مختلفان لأن أدمغتهم تختلف عن 
بعضهاء فالدماغء وهو العضو الذي يضطلع بالمهام الإدارية والعاطفية في الحياة, 
فد تعاتركيية يضورة بختلفة قن الرجال فته ف التساء ولهنذا فهو دشو 
بمعالجة المعلومات بطريقة مختلفة عند كل متهما والذي ينتج عنه في النهاية 
اختلاف في المفاهيم والأولويات والسلوك)20©. 

ثم تذكر البحوث الهائلة في السنوات العشر الأخيرة التي قام بها علماء 
مستقلون في علوم متتوعة طب وعلم اجتماع وعلم النفس بنتائج مؤداها عدم ٠‏ 
التماثل بين الجنسينء ثم يطرحان السؤال المر الذي لا يسكت عنه العقل يقولون: 
«وأخيراً تم التوصل إلى جواب عن هذا النواح المزعج والمتمثل في «لماذا لا 
تستطيع المرأة أن تصبح مثل الرجل5» ثم يجيبان بثقة: «ولقد حان الوقت لنسف 
الأسطورة التي تقول بقابلية تبادل الأدوار بين الرجال والنساء إذا ما أعطوا 
فرصا متساوية لإتبات ذلك» ولكن الأمر ليس كذلك لأن كل شيء فيهما أيعد ما 
يکون عن التساوي»٤).‏ 

وضي بحثها «الفوارق في الدماغ بين الجنسين »تقول العالمة «كيمورا»("): دلا 
تقتصر الفوارق بين النساء والرجال على السمات الجسيمة والوظيفية التناسلية 
فحسب. بل تتعداها إلى الكيفية التي يحل بها كل منهما المشكلات الفكرية 

)١(‏ المصدر نفسه» ص ١٠ء‏ انظر مقدمة وتلخيص المترجم لمفكرة الكتاب. 

(5:؟) المصتد و كقستهء من 16. 

(4) المصدر تفسه؛ ص ١9(‏ -11). 

(5) كيمورا: باحثة في الأسس العصبية والهرمونية للوظائف الفكرية (الذهنية) لدى الإنسان. وهي أستاذة في علم النقس» ومحاضرة 
فخرية في قسم العلوم العصبية السريرية في جامعة غرب أونتاريوء وزميلة الجمعية الملكية الكندية وفي العام 1997م منحتها مؤسسة 


اونتاريو للصحة العقلية جائزة جون ديوان للبحث العلمى المتميز, واتمت مؤخرا كتايا عن آليات العصبية الحركية من وظائف الاتصال 
(التواصل). 


أيضاء!') وتتطابق ما تتوصل إليه من نتائج مع سابقيها من أن تأثيرات البيئّة 
الاجتماعية على الجنسين محكومة ومحدودة وتقف عند جدار التكوين الطبيعي 
فتقول: «حتى ان العوامل البيئية تفعل فعلها منذ البداية في دماغين صمما في 
البنات والأولاد بصورتين مختلفتين. وهذا ما يجعل تقييم التجارب الشخصية: بمنأى عن 
ك الام ادات انزو سرا مقفة وا 

وفي إشارة دقيقة تنبه فيها إلى اختلاف نوع الذكاء وان كان مستوى هذا الذكاء واحدا بين 
الجنسين فا مسألة تتعدى الذكاء إلى المهارات الفكرية لكلا الجنسين تقول: «ويبدو أن 
الفوارق الجوهرية بين الجنسين تكمن في الطرز المختلفة للمهارات الفكرية التي يتمتع بها 
كل منهما أكثر مما هو راجع إلى المستوى العام للذكاء (حاصل الذكاء) (10). فمن المعروف 
أن هناك تفاوتا بين الناس في قدراتهم الذهنية: فمنهم من يبرع في الجوانب اللفوية ومنهم 
من يجيد الأعمال اليدوية وهكذا يمكن لشخصين أن يتمتعا بمستوى واحد من الذكاء مع 
اختلاف في نمط المهارات التي يجيدها كل منهما»". 

ثم تطيل التفصيل في المهارات التي يتفوق فيها الرجل والمهارات التي تتفوق فيها 
المرأة مع جداول ورسوم بالألوان للتوضيح والمقارنة. فعلى سبيل المثال يشترك الرجال 
والنساء في الذكاء الرياضي ولكن يختلف في نمط هذا النوع من الذكاءء فالنساء 
«يتفوقن على الرجال في إنجاز الحسابات الرياضية والرجال أكثر تفوقا على النساء 
في اختيارات التفكير الرياضي»*) كما يتباين الجنسان في مجالات التفوق يقول البحث 
العلمي: «هن أكثر براعة عن الرجال في تأدية بعض المهارات اليدوية الدقيقة التي 
تتطلب تناسقا حركيا محكما... والرجال أكثر دقة من النساء في بعض المهارات 
الحركية الموجهة إلى هدف ماء كتوجيه قذيفة أو اعتراضها وتعود الباحثة في آخر 
فقررات بحثها لتحسم الجدل الطويل بين مدرسة البيئة والتأثيرات الاجتماعية 
. ومدرسة الوراثة فتقول: «إن وجود فوارق ثابتة بين الجنسين. وقد تكون كبيرة أحيانا. 
يوحي بأن للرجال والنساء اهتمامات وقدرات مهنية مختلفةء غير مرتبطة بالتأثيرات 

(1) كيمورا «الفوارق في الدماغ بين الجنسين »» ص 1۷ء « مجلة العلوم الأميركية »» عدد خاص عن «العقل والدماغ» المجلد (١٠)»ء‏ العدد 
(5): 1558م: ترجمة وطبع وإصدار بالعربية من «المؤسسة الكويتية للتقدم العلمي». 

(60) ادن تفنبه: ص /8. 


(5) المصدر تفسه, ص ٦۷‏ - 59. 
(0) المصدر ثقسه. ص 59. 





الاجتماعية»!') وتستخلص من هذا توقعا مستقبليا في عدد الاناث والذكور في مجالات 
عمل خاصة من حيث ازدياد عدد الذكور في «المهن التي تتطلب حذاقة حيزية أو 
. مهارات في الرياضيات مثل الهندسة أو الفيزياء. ولكني قد أتوقع عدداً أكبر من الإناث 
في المجالات الطبية التشخيصية التي تتطلب مقدرة إدراكية حسية خاصة») كيف 
سيتعاطى العلمانيون مع حقائق العلم هذه5 ان العلم محايد وملزم ولكن أصحاب 
الأو ا اة ا ار ا و ريون ديفا ای كل وات زك 
بماذا وكيف؟ آليس كثير من العلمانيين يرون بأن أصل اصطلاح «العلمانية» مأخوذ من 
العلم وليس العالم؟ فما هي كلمة العلم تقول نقيض ما يعتقدون وينادون. ان عالمة 
الوراثة آن موير وديفيد جيسيل لا يففلان عن شغب وامتعاض هذا الصنف من 
المندفعين المتعصبين فتقول في آخر صفحات الكتاب بعد نقاش مرير معهم «فالعلم» 
بناء على ذلك» يستطيع أن يقدم لنا تفسيرا للطريقة التي أصبح فيها الرجال والنساء 
متحقفين عن بعضنهم: ولكن يعدن السياسيين: المتادين بمستاواة المرأة بالرجل:سوف 
ينكرون صدق العلم)(). 
وقارن بين الموقف العلمي الذي يبنيه الباحث الحر من كل قيد مبوى تجلي البرهان 
والحقيقة على ما قررته علوم البيولوجيا وغيرها شي إثبات ما هو ثابت من هذه الفروق وبين 
الموقف الثاني موقف العلماني الذي يصر أن يكون أسير الأهواء. 
فالباحثة السالفة وزميلها يدعوان إلى تجاوز مناورات التنظير الفكري. الذي يجيده 
الممارون. والنزول إلى الواقع العملي الذي يبدد كثيرا من التطلعات المثالية فيقولان: «إن هذا 
الكتاب وصف لأي شيء. وهو ما لم يكن مرادا له. فإنما ذلك من أجل إعادة تفكير جذرية 
للعلاقات بين الجنسين. علاقة قائمة على الحقيقة أكثر منها على النظرية»!؛). وهذه العلاقة 
تستلزم كما يقولان: «اصلاح النظام التربوي بطريقة تقر بالفروق الجنسانية الرئيسية 
وتتكيف معها») وهو ذات الرأي الذي قال به ودعى إليه الكسس كاريل. ولما كان العلمانيون 
لضو ب 6 
(۲) المصدر نفسه» ص .۷١‏ : 
(؟) جنس الدماغ (الفارق الحقيقي بين الرجال والنساء). ص .72١‏ 


(4)المصدر نفسه. ص ؟١؟7.‏ 
(0) المصدر نقسهء ص .۲۲١‏ 





ينظرون إلى عمل المنزل والتربية الأسرية أمرا منقوصا ولما استجابت جمهرة من النساء 
لشعارات الرجال يجدر بي أن أنهي هذا البحث بقولهما: «ويجب على الرجال أن يقدروا 
الجهود التي تبذلها المرأة في إدارة الشؤون المنزلية حق قدرهاء لكن الأهم من ذلك هو ان يتم 
تقديرها من قبل النساء أنفسهن»!") وينبهان إلى أن تربية الأجيال وأعمال النساء لا تقل نبلا 
عن أعمال الرجال «لكن الكثير من الرجال ينبغي عليهم الانتظار حتى يصبحوا أجدادا كي 
يقيموا هذه الحقيقة»("). 


شهادة التجربة والواقع 

إذا كانت «القوانين الفسيولوجية غير قابلة للينء مثل قوانين العالم الكوكبي كما يقول 
«الكسس كاريل» وإذا كانت «الفطرة أعمق وأصدق وأعصى من كل هذه المحاولات) التي 
تدفع إلى مسخ شخصية الأنثى وتذكيرهاء كما يقول محمد قطب. 

فإن الواقع العملي. وثمرة التجربة الغربية في اقتحام المرأة ومشاركتها الرجال في شتى 
مجالات العمل ذات الطابع العنيف والجهد المضني أرغمت مفكري الفرب ا 
الاجتماعية على مراجعات واسعة في تقييم هذه التجربة. 

مفاهيم العلمانية والديموقراطية والمساواة مع التحولاث الاقتصادية السريعة وبروز 
المجتمع الصناعي؛ 0 وازدهار نظريات الشيوعية كانت وراء دخول المرأة ميادين 
العملء وكانت الدول الاشتراكية وعلى رأسها روسيا تسرع الخطى في تحقيق ذلك للبرهنة 
على صدق الأيديولوجية الماركسية التي يقوم عليها النظام. فماذا كانت النتيجة؟ وما محصلة 
اقحام المرأة في اتون التنانير والمناجم. نكتفي هنا بسرد أشهر الشهادات العالمية في الموضوع 
للموقع الذي يحتله الشاهد وللتجربة التي تعد أكثر التجارب غلوا في المادية والدعوة 
للمساواة المطللقة وتتفيذ ذلك عمليا. 

يقول الزعيم الروسي ميخائيل غورباتشوف في كتابه «بيريسترويكا»!”) تحت عنوان «حول 
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(؟) المصدر نفسه. ص 555 

(؟) الإنسان ذلك المجهول كن 4۹ 

)٤(‏ مذ منهج التربية الإسلامية؛ ج؟: ص /ا4غ4. 

١‏ 5) بيريسترويكاهي الكلمة الروسية التي تطوف اليوعم العالم أجمع, » حتى دخلت قواميس اللفات. وهذه اللفظة تعني حرفيا إعادة 
البناء. غير أن هذا المعنى ليس كاملاء إذ أن البيريسترويكاء كما سيتضح في سياق الكتاب» لا تعني فقط إعادة ة بناء» بل عملية تجديد أيضا 
متعددة الجوانب والأهداف. لذاء فقد ار تأينا الإبقاء على الكلمة في أصلها. (مترجم الكتاب)» ص 1. 
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النساء والعائلة»: «وكما هو معروف. فإن درجة تحرر المرأة تعتبر معيارا للمستوى الاجتماعي 
والسياسي للمجتمع. لقد قضت الدولة السوفياتية قضاء مبرما على مختلف أشكال امتهان 
حقوق النساء الذي كان سائدا في روسيا القيصرية؛ وأقامت مساواة تامة بين المرأة والرجل 
يضمنها القانون. إننا نفتخر بما قدمته السلطة السوفياتية للمرأة: الحق المتساوي مع الرجل 
بالعملء وعدم التفريق في الأجور والحماية الاجتماعية. وقد حصلت المرأة على جميع 
إمكانات الدراسة وممارسة الوظيفة والمشاركة في النشاط الاجتماعي والسياسي. ولعله لما 
كان بوسعنا أن نبني المجتمع الجديد ونصمد في الحرب ضد الفاشية لولا الإسهام الفعال 
من جانب النشاء وتضحياتهن الكبيرة. 

ولكن في غمرة مشكلاتنا اليومية الصعبة كدنا ننسى حقوق المرأة ومتطلباتها المميزة 
المتعلقة بدورهاء اما وربة أسرة: كما كدنا ننسى وظيفتها التي لا بديل عنها مربية للأطفال. 
فلم يعد لدى المرأة. العاملة في البناء وضي الإنتاج وضي قطاع الخدمات وحقل العلم والإبداع, 
ما يكفي عن الوقت للاهتمام بالشؤون الحياتية الوميةء كإدارة المنزل وتريية الأطفالء وحتى 
مجرد الراحة المنزلية. وقد تبين أن الكثير من المشكلات في سلوكية الفتيات والشبانء وفي 
قضايا خلقية اجتماعية وتربوية وحتى إنتاجيةء إنما يتعلق بضعف الروابط الأسرية والتهاون 
بالواجبات العائلية. ) 

تلك هي المفارقة التي حصلت على الرغم من رغبتنا الصادقة والمشروعة سياسيا بمساواة 
للمرأة مع الرجل. وإننا نعمل في مجرى البروسترويكا على تصحيح الخلل الذي طرأ على 
المساواة بين المرة والرجلء هذه المساواة التي باتت متممة لفضائل مجتمعنا. ومن هنا يدور 
الآن نقاش حاد وحماسي في صحافتنا ومنظماتنا الاجتماعية وعلى كل الصعد. في العمل 
والمنزل. حول مسألة استعادة المرأة لدورها الحقيقي بالكامل»(0. 

نقلت النص يتمامه لتكون الضورة متكاملة لهذه التجرية الثي يذكر غورياتشوف «افتخاره» 
بها ثم يعود ليصف الخلل الكبير الذي صاحبها اجتماعيا بل وإنتاجيا. ثم اتبع تقييمه لهذه 
التجرية بمشكلة أخرى تتصل مباشرة بالموضوع فيقول: «المشكلة الأخرى التي لدينا هي 


)١(‏ م. س. غورباتشوف» بيرويسترويكاء ص ٠١١‏ - 21117 نقلة إلى العربية: د. محمد أحمد شومان» دار الفارابي» بيروت» ط الرابعة. 
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ممارسة المرأة للأعمال المجهدة التي تنعكس سلبا على حالتها الجسدية... إن معاناة العائلة 
وتنشيط دورها في الحياة وفي تطوير المجتمع تمثل الآن بالنسبة إلينا المهمة الاجتماعية 
الأكثر إلحاحاء!') إضافة إلى ما ذكرته عن أهمية هذه الشهادة للزعيم الروسيء واقتناعا بأن 
الحكمة والمعرفة هي البضاعة القابلة للتصدير والاستيراد وتتجاوز الزمان والمكانء فإن هذا 
النص أشد وقعا على العلمانيين العرب الذين يغلب عليهم الانتماءات الماركسية: أرياب 
الواقعية الاشتراكية فإن واقعية السوفيات أفصحت عن ثمرتها للواقعيين والمثاليين معا. 
ونحن في معرض الحجاج مع هؤلاء وغيرهم من دعاة العلمنة والتغريب فإن هذا النهج. 
الاستشهاد بنصوص الغربيين: جزء هام من النقد والافحام؛ نزولا على قناعة ورؤية محمود 
شاكر رحمه الله «لأنني أرى بعض الناس أسرع استجابة للأعاجم: فأحببت أن أضع طرفا 
من ذلك بين أيديهم» إلزاما لهم بالحجة التي يخرون عليها صما وعميانا»٠.‏ 


الدراسات الانسانية (العلاقات المتبادلة) 

في ظل تفاقم المشكلات الأسرية في الغرب وازدياد نسب المشاجرات الزوجيةء والطلاق 
والضرب. والخيانات الزوجية: وغيرها وأثر ذلك على الأولاد وانعكاسه على الأمن 
الاجتماعي كثف علماء الإنسانيات دراساتهم في مجالات العلاقات الأسرية. 

وإذا كان الغرب الأوروبي والأميركي تقبل الاعتراف بوجود فوارق تكوينية بين الأنثى 
والذكر فإن «مجرد الرغبة في البحث عن فوارق واختلافات محتملة بين الجنسين تتعدى 
الاختلافات البيولوجيةء غير مرغوب فيه ايديولوجيا×". 

لكن دراسات جادة لأسماء لها وزنها العلمي في مجال العلوم الأسرية كشفت عن نوع آخر 
من تلك الفروق الكامنة بين الجنسين. وهذه البحوث لا تركز كسابقتها من الدراسات الطبية 
والمخبرية والتشريحية التي تهتم أولا بالجوانب العضوية ثم تبني عليها أنواع التمايزات في 
السلوك الفردي والمهارات في الانجاز العلمي لكل منهما. 


151 المصدر نفسه» ص‎ )١( 

(؟) محمود شاكرء أباطيل واسمارء ص !59: مطبعة المدني» القاهرةء ط الثانيةء ۹۷۲١م»‏ وقال هذا النص مستشهدا بالأديب الانكليزي 
«اليوت» ردا على لويس غوض. 
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وإنما تهتم هذه البحوث الجديدة: بالفوارق النفسية والعاطفية. وأيضاء الفطرية وطريقة 
التفكير لترسم للأسرة الخطة المثلى لحل المشكلات الناجمة من التعامل اليومي على أساس 
فهم الفروق في الاهتمامات وردود الأفعال وتحديد الأولويات وطريقة استقبال الرسائل 
السباوقة الشهرية والباشرة وغير الباشره فين كل من الزوحين. 

كل ذلك من أجل حماية الأسرة وتوفير أمن اجتماعي من خلال عائلات أقل مشاكل. 

مدا فن ار ماترق بدا الخدت عند اتتهه إا تجن جما تى أن فنا 
اختلافا جوهريا وفطريا بين الرجال والنساءء فلا يمكن للرجل أن يفكر ويتعامل مع الأحداث 
مثلما تفعل المرأة وكذلك لا يمكن للمرأة أن تفكر وتتعامل مع الأحداث مثل الرجل. ونتيجة 
ذلك التبا ان حاذكانا كرف وكوم مليعةبالعنادمات والشاعنات والش قلغيس 
الخبرورية 1 ْ 


كوكبان متباعدان 

يعتبر كتاب «الرجال من المريخ: النساء من الزهرة» من أكثر الكتب مبيعا في العالم لمؤلفه 
«د. جون غراي» أشهر علماء العلاقات الأسرية والزوجية في أميركا يعتبر هذا المؤلف المرجع 
الأهم في بحث موضوع كيفية تعديل الاختلافات الزوجية من خلال الارشاد الناجح للأزواج 
في نجاوز التوترات الناجمة بينهما وتعزيز فهم أفضل بين الشركاء وإعادة الاشباع المتبادل 
لعلاقات الحب لهما. 

من الفصل الأول في كتابه؛ يكرس جون غراي الفروق الواسعة بين الجنسين وعنون لهذا 
الفصل نفس عنوان الكتاب» وافترض قصة خيالية لتوضيح فكرته الكلية التي يقوم عليها 
مصنفه فيقول: «تخيل أن الرجال من المريخ والنساء من الزهرة. وفي أحد الأيام منذ زمن 
بعيد بينما كان أهل المريخ ينظرون من خلال مناظيرهم المقربة اكتشفوا أهل الزهرة. وبلمحة 
خاطفة أيقظ أهل الزهرة مشاعر لم يكن لأهل المريخ بها عهد لقد وقعوا في الحب 
واخترعوا بسرعة سفنا فضائية وطاروا إلى الزهرة. 

فتح أهل الزهرة أذرعهم ورحبوا بأهل المريخ كانوا بفطرتهم يعرفون أن هذا اليوم سيأتي 


19917 د. طارق كمال النعيمي عالمان مختلفان الرجل والمرأة. ص ١ء دار المستقبلء عمان» الأردن: ط الأولى؛‎ )١( 











وتفتحت قلوبهم على مصراعيها لحب لم يشعروا به قط من قبل. 

لقد كان الحب بين أهل المريخ وأهل الزهرة سحريا. لقد كانوا مسرورين للغاية لوجودهم 
مع بعضء وقيامهم بعمل أشياء مع بعضء ومشاركتهم لبعضهم البعض . 

وعلى الرغم من أنهم من عوالم مختلفةء فقد وجدوا متعة بالغة في اختلافاتهم. لقد فضوا 
شهورا يتعلمون عن بعضهم: ويستكشفون حاجاتهم المختلفة؛ وتفصيلاتهم: وأنماطهم 
السلوكية ويقدرونها حق قدرها . وعاشوا سنوات مع بعضهم في حب وانسجام. ثم بعد ذلك 
قرروا أن يسافروا إلى الأرض. كان كل شيء مدهشا وجميلا. ولكن تأثير جو الأرض غلب 
عليهم»ء وفي صباح أحد الأيام استييقظوا وكل واحد منهم يعاني من نوع معين من فقدان 
الذاكرةء فقدان ذاكرة اختياري. نسي كل من أهل المريخ وأهل الزهرة أنهم كانوا من كواكب 
مختلفة وانه يفترض أن يكونوا مختلفين. وفي صباح أحد الأيام كان كل شيء تعلموه عن 
اختلافاتهم قد محي من ذاكرتهم. ومنذ ذلك اليوم كان الرجال والنساء على خلاف»١.‏ 

إذا الكتاب قائم على نفي التماثل بين الجنسين من ناحية تبادل وفهم وأنماط التواصل 
العاطفي بينهما لذا نرى موضوعات الكتاب وعناوين الفصول تشير إلى هذا مثل «الرجال 
مثل الأحزمة المطاطية«النساء مثل الأمواج» «يذهب الرجال إلى كهوفهم وتتحدث النساء». 

كما أن الدراسة مليئة بالجداول المتقابلة تبصر الزوجين بحاجاتهم وطريقة اشباعها. 
فتحت عنوان «حاجات الحب الأولية عند النساء والرجال» يقول «هذه هي أنواع الحب 
المختلفة موضوعة جنبا إلى جنب: 

تحتاج النساء إلى أن يتلقين: 

۰ الرعاية.‎ - ١ 

۲ - التفهم. 

۲ - الاحترام. 

٤‏ - الإخلاص. 

۵ - التصديق . 

5 لطن 


(1) د. جون غراى: «الرجال من المريخ النساء من الزهرة»» ترجمة د. محمود الشرف» ص ٠١‏ - ۳١ء‏ مكتبة جريرء الرياض» ط الأولى. 








يحتاج الرجال إلى أن يتلقوا: 

E 

4ت القيل: 

الد 

ا 

۵ - الاستحسان. 

٦‏ التشجيع×'). 

إلى غير ذلك من الجداول التي تخص التذكر والتغير وطريقة الجدل والانصاف وغيرها. 

وأخذت الدراسات الحديثة المعنية بقضية السعادة الأسرية والتفاهم بين المتزوجين أو 
المقبلين على الزواج تكشر من هذه الجداول المتقابلة لتدعيم أركان الأسرة إذ «ان ثمرات 
معرفة هذه الفروق ثم التعامل معها وفقا لطبيعتها كثيرة» وكثيرة جدا. فهي تبدأ بتقبل 
الطرف الثاني ثم بالتعاطف مع نواياهء ثم بحبه لذلك حبا مطلقاء ثم بسيادة روح المحبة 
والطمأنينة, وبالتالي انتشار تلك الصفات النفسية الحميدة في المجتمع<. 
إن إغفال العلمانيين للقيمة المعرفية والعملية المترتبة على مراعاة الفروق بين الزوجين. 

مود فى هم الانمتاة وإسيؤاء اف تیر لدت اع كن من ارعان امد اسر 

إن القواعد التي نجنيها من معرفة الفروق ثم احترامها عديدة: 

© التقبل بين الجنسين: خاصة تقبل الزوجين أحدهما للآخر. 

© التفهم والتعاطف بين الجنسين. 

© الوصول إلى مفهوم الحب المطلق غير المشروط بين الزوجين وبين الجنسين. 

© الحد من الجدل والخلافات الزوجية والأسرية حيث التقبل والتفهم. 

© الحد من حالات الطلاق التي يكون سببها عدم احترام الفروق وعدم تفهمها. 

© بناء مجتمع أكثر تجانسا وانسجاما. 

© التخفيف من حدة القلق والاكتئاب لدى الجنسين من خلال إيجاد الدعم: وذلك بالتقبل 


.1۸۹ المصدر نفسه» ص‎ )١( 
(؟) د. صلاح الراشدء الفروق بين الجنسينء ص ۸» إصدار الأمانة العامة للأوقاف» الکویت ۱۹۹۸م.‎ 








والتفهم والحب المطلق. 

© تربية الأجيال القادمة في أجواء أكثر سعادة وطمأنينة'). 

كم ستسخرٌ الإنسانية والأسرة جراء دعوات العلمانيين التي تتجاهل الفروق بين الإناث 
والذكور. 


- الذكاء العاطفي 

الذكاء العاطفي أو الوجدانيء يمكن أن نعتبره جزئية من جزئيات ما سبق ذكره من الفروق 
بين الجنسين:؛ إلا أن هذا علم جديد وكشف معاصر في زمن من انفلات الانفعالات وتزايد ٠‏ 
العواطف الهدامة وقفزات هائلة في الأرقام على تفاقم حالات الاكتئاب مع تفجر موجات 
عنف وعدوان. جاء هذا الاكتشاف ليرجع إلى الناس ثقتهم بأنفسهم وليقول لأسرى الانفعال 
العاجزين عن ضبط النفس أنهم يعانون «من عجز أخلاقي فالقدرة على السيطرة على 
الانفعال هي أساس الشخصية وإذا كان هناك موقفان أخلاقيان يستلزمهما عصرناء فهما 
على وجه التحديد: ضبط النفس والرقة»7). إذا خلافا لنظريات الجبر السلوكي فإن هذا 
العلم يقوم على نقيض الطبع ضد التطبعء أي «الطبع ليس قدرا لا يتغير!"©. , | 

كتاب «الذكاء العاطفي» يقدم طريقا جديدا للنظر في جذور أسباب أمراض الأسر 
والمجتمعات» يدعو فيه مؤلفه الدكتور«دانييل جولمان» إلى ثقافة العقل والقلب معا. وقد قام 
فيه برحلة تأمل علمي ثاقب في عواطف الإنسان؛ نفهم منها معنى الذكاءء وكيفية ارتباطه 
بالعاطفة. ونطلع عبر صفحاته على مملكة المشاعر وتأثيرها في مسار حياتنا . 

يعتمد المؤلف على الأبحاث الطبية والدراسات التي اجريت على الدماغ البشري خلال 
العقدين الماضيين لبخي باخ امشافات تركيبة اللخ الماطفية ال تفسر كيق تهيمن فيضة 
العاطفة القوية على العقل المفكرء وكيف تكشف تراكيب المخ المتداخلة المتحكمة في لحظات 
الغضب والخوفء أو الحب والفرحة عن كثير من الحقائق؛ وان النقص في الذكاء العاطفي 
أساس الكثير من مشاكل كل فرد مناء لأنه يدمر الذهن ويهدد الصحة الجسمانية بأخطار 


٠‏ ل 


١ 


() المصدر نقسه» ص ۸- .١‏ 
(۳۲) د. دانييل جولان. الذكاء العاطفى» ترجمة ليلى الجباليء ص ١٠ء‏ ١٠ء‏ إصدار المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب - الكويت؛ ...1م. 
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ويجيب المؤلف عن السؤال المهم: ما هذه المشاعر الإنسانية؟ وما مكانها في الدماغ؟ وهل 
ما ورثناه من طباع قدر محتوم؛ أم أن دوائر المخ العصبية دوائر مرنة يمكن أن تتعلم؛ وتتفذى, 
وتقوى وفقا للبنية التي يتأسس عليها ذكاؤنا العاطفي منذ الطفولة؟ 

أما أكثر الحقائق إثارة للقلق في هذا الكتاب فهي ذلك المسح البحثي الشامل الذي يكشف 
كيف بات جيل الأطفال الحالي في العالم كله أكثر غضبا وجنوحا وقلقا واندفاعا وعنفا. فهل 
الذكاء العاطفي يقدم علاجا؟ الإجابة العلمية يحتويها هذا المؤلف المهم»(). 

ولقد خصص المؤلف صفحات عديدة للبحوث التي تعرضت لاختلاف الجنسين في ذكائهم 
العاطفي. فعند بلوغ البنات والأولاد الثالثة عشرة «ييدو الاختلاف الشديد بين الجنسين. 
فابنات بصبحن آكثر خبرة وتجربة من الأولاد في «التكتيكات» العدوانية الفنيةء مثل نبذ من 
يخاصمهن. وفي النميمة الشريرة والثأر غير المباشر, أما الأولاد فيواصلون مواجهاتهم 
المباشرة عند غضبهم» وهم أكثر نسيانا من البنات تلك الخطط الخفيفة. وهذا مجرد أحد 
الأساليب الكثيرة التي يصبح فيها الأولاد - الرجال فيما بعد - أقل تطورا عن الجنس الآخر 
في استخدام الأساليب غير المباشرة للحياة العاطفية»!"), ويؤكد المؤلف «وتظهر المواقف 
العقلانية العاطفية المختلفة بين الجنسين قوية جدا في الإنتاج العلمي: فقد انتهت مئات من 
الدراسات إلى أن النساء أكثر تعاطفا من الرجال - على الأقل - بسبب قدرتهن على قراءة 
المشاعر الدفينة لشخص آخر من تعبيرات وجهه وصوته وغيرها من التلميحات الخرساء". 

ألست معي في أن نتيجة الباحث في قوله أن النساء يستخدمن الأساليب غير المباشرة في 
الحياة العاطفية, وانه أكثر تعاطفاً من الرجال بسبب قدرتهن على قراءة المشاعر من خلال 
التلميحات الخرساءء كأنه يلخص تراث الإنسانية المنثور والمشعور من ركام الأشعار والحكم 
والروايات التي تحكي لنا خصوصية كل من الرجل والمرأة في طبيعة ابداء مشاعره وخلجاته 
تجاه الآخر. قارن بين هذه الدراسات الدقيقة التي تفكك الإنسان إلى درجة تصوير المخ عبر 
التكنولوجيا الدقيقة وتدعمه بالدراسات الميدانية لتحدثنا عن عواطفنا وعواطفهن وليقول 
تحت عنوان «الرجال هم الجنس الأضعف» أن موضوع الاختلاف في الحياة العاطفية 

)١(‏ تعريف المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب بالكتاب. 


(۲) الذکاء العاطفی» ص .٠۹۰‏ 
)١(‏ المصدر نفسه. ص .15١‏ 





الخاصة بكل من الجنسينء والتي تثبت أنها «المهماز» الذي يحرك الحياة المفجعة في الحياة 
الزوجية(0. 

قارن بين هذه الدقة التفصيلية في تفاوت العواطف بين الجنسين درجة ونوعا وتعبيرا وبين 
ما أجمله الأقدمون عن هذا بتعبير الجاحظ: «والمرأة تحب أربعين سنة وتقوى على كتمان 
ذلك» وتبغض يوما واحدا فيظهر ذلك بوجهها ولسانها . والرجل يبغض أربعين سنة فيقوى 
على كتمان ذلك وان أحب يوما واحدا شهدت جوارحه)'). 

وختاماً هل الحرص العلماني على محو الفوارق التكوينية بين الذكر والأنشى تصب نتيجته 
في صالح مكان الإنسان وتفرده بين الأحياءء أم العكس هو الصحيح» أظن أن الواقع المشاهد, 
والتجريب العلمي؛ يجعلنا نتبنى ما خلص إليه العقاد في ملاحظته الذكية من أن «الفوارق 
بين الجنسين تتقارب كلما هبط الحيوان في سلم الخلق حتى تزول الفوارق جميعاً في الخلية 
الأولى؛ ولكنها تتشعبٌ وتتعدد ويصبح التحول بينهما فلتة من فلتات الخوارق كلما ارتقى , 
الحيوان في سلم الخلق؛ حتى تبلغ هذه الفوارق قصاراها من التنوع والتكاضفؤ في بنية 
الإنسان)(). 

إن الشريعة تقف موقفاً وسطا بين الذين يستغلون الفوارق بين الجنسين فيظلمون المرأة . 
ويهضمونها حقوقهاء وبين من يدعون لمحو الفوارق لتذكيرها وسلخها من فطرتها 
واستثمارها» وكلا الفريقين ظالم للمرأة. 


)١(‏ المصدر نفسه؛ ص ؟.؟. 
(1) الجاحظ, المحاسن والأضدادء ص ۷۹ء دار السعادةء 1915م 
(۳) عباس العقاد. هذه الشجرةء ص 1١7‏ دار نهضة مصر.ء القاهرة, بلا تاريخ: وانظر: د. عبدالحي دياب المرأة في حياة العقادء الفصل 
الثالث «تفاوت الجنسین »» ص ۳۹۹ - .٤١١‏ : 
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نمه وأ PF‏ 


م عو 


الجخاتمسة 

وفي ختام هذا البحث» وبعد عرض أهم شبهات العلمانيين حول قضايا المرأة. ودراسة إجايات 
التوفيقيين عليهاء أشير إلى بعض العناصر الهامة وأذكر بعض التوصيات لعل وعسى أن يجد فيها 
الباحثون أبواباً تحتاج إلى من يفتحها بدراسة علمية أو إنجاز عملي يخدم بها دينه: 

© إن الشبهات التي تروج في قضية المرأة تتجدد وتتطور وتخرج بأكثر من شكل ما يوجب علينا 
عدم الاكتفاء بالجهود القيمة التي غطت فترة معينة في صراع العقيدة الإسلامية مع الفكر 
العلماني. 

© إن أخطر وأخبث الشبهات هو ما يلبس لباس الدين وينطلق من التظاهر بمظاهر الحرص 
على الإسلام ويستخدم النصوص الدينية ثم يلتف عليها بالتأويلات الباطلة والاستناد الخاطئ إلى 
اول الققه والقواغن الققهنة: ) 

© إن هناك فرقاً كبيراً بين جهود التوفيق التي قام بها التوفيقيون الرواد وما زال يقوم بها 
نارهم ونين العرغيق الذي يعارسه الطاميون: القرق شي اتات و وف درت افر وان 
إلتقيا في بعض المسائل. 

© علينا إنصاف التوفيقيين من خلال إعمال ميزان العدالة بأخذ جهودهم وغريلتها فيكون 
الثناء والشكر لما أصابوا فيه والاستدراك والنقد لما أخطأوا فيه. 

© علينا أن نفرق بين التوفيقيين العلماء المؤصلين شرعياً وبين الأدعياء الذين أقحموا أنفسهم 
في عالم الاجتهاد من غير أن يمتلكوا أدوات الاجتهاد ولا مقوماته. 

© علينا أن نستثمر تميز بعض التوفيقيين المعاصرين في الرد على أصحاب المدارس 
والأيديولوجيات المادية لما لهم بها من علم أو تجرية سابقة معهاء مع الاتصال بهم وإعانتهم في 


الرد وجذبهم إلى الأصالة. 


E EEE‏ ل a‏ مس 


© لا بد من قيام عمل مؤسسي في الرد على الشبهات ينافس العلمانيين في مؤسساتهم 
الثقافية. وبعد أن ثبت أنهم يوظفون علوم اللغة والتاريخ والأصول وغيرها في تأكيد الشبهات 
وتقويتها؛ فعلينا أن نعرض إنتاجهم الثقافي على نخب ثقافية كل يتناول الأطروحة العلمانية 
المشككة من زاويته فيكون الرد مشبعا ومسبوكا ومحبوكاء لنتجاوز الجهود الفردية المبعثرة. 

© ضرورة التفكير من قبل الجامعات والكليات الشرعية:؛ مع وزارات الأوقاف والشؤون 
الإسلامية في العالم الإسلامي بطبع كتيبات ورسائل مبسطة بلغة اجتماعية سهلة في كشف 
الشبهات التي ذاعت بين الناس وشاعت في وسائل الإعلام مع المشاركة الفعالة للدعاة الإعلاميين 
في وسائل الإعلام بالتوضيح والرد. 

© في عام 474 اه أشهرت الهيئة الإسلامية العالمية لللإعلام: وكان اجتماع المؤسسين الأول ضي 
الرياضء وأؤكد ما طرحته هناك من ضرورة تخصيص فريق عمل إعلامي يرصد ما يبث من تهم 
ضد الإسلام وأطروجات منحرفة باسم الدين؛ وعمل جهد مضاد مدزوس من أجل مواجهة علنية 
تجمع بين العلم والصراحة. وليكن ا الموّآة التصنيب المناسة: 

© في المرحلة النهائية للبحث. وقعت على كتاب بعنوان «دعونا نتكلم: مفكرات أمريكيات يفتحن 
نوافد الإيمان على عالم متغيّر» تحرير د. جيزيلا ويب» ترجمة د. إبراهيم يحيى الشهابي. يقع في 
)۳۷١(‏ صفحة, طبع دار الفكر بدمشق؛ وهو عبارة عن مجموعة مقالات تقدم معا أصواتاً تعبر 
عن آخر التطورات في دراسات المرأة المسلمة. اشتركت في كتابتها )٠١(‏ نساء أكاديميات وأعضاء 
في مؤسسات ثقافية؛ وهن مفكرات رائدات في أمريكا الشماليةء مدركات لوجود مشكلات 
عويصة تواجه النساء في المجتمعات والأقليات المسلمة في العالم. وأعمالهن تعتبر الطليعة في 


الخطاب الإسلامي المصلح اليوم هناك» وأطروحاتهن توفيقية متفاوتة في تناول آيات القرآن 


الكريم المتعلقة بالمرأة وأحكامها. والكتاب يحتاج إلى دراسة؛ مع مراعاة أهمية طرق موضوع 
التوفيقيين في الغرب. إذ إن المسلمين الجدد والجاليات المسلمة في الغرب. تتلقى ثقافتها 
الإسلامية من أطروحات متنوعة أحد روافدها المثقفون الغرييون الذين أسلموا وتحمسوا للإسلام 
فتعجلوا في التأليف عن الإسلام بغية الانتصار لهء ولكن شابت كتبهم تفسيرات واجتهادات 
تتفاوت بين التلفيق والتوفيق ويقع فيها شطح. ولهذا أدعو إلى أن يلتفت الباحثون إلى هذه الأزمة 
التي يعيش فيها الفكر التوضيقي في الغرب أكثر من غيره وبدرجة عالية من التوفيق؛ بل وأحياناً 
ثيرة الانحراف الكبير عن الصراط المستقيم. يمكن عمل أطروحة بعنوان «الفكر التوفيقي للدعوة 

الإسلامية في الغرب». 

© كما أن موضوع «المؤسسات التوفيقية في عالمنا الإسلامي» يحتاج إلى بحث مستقل في 
دراسة أهدافها وانجازاتها ومناهجها. وما مدى التواصل معها والإفادة منها والنصح لها ونقدها 
بما يعود فضله عليهم وعلى الأمة. 

© يلتقي العلمانيون أصحاب منهج اختراق الدين من خلال مبادئه وقواعده وأصوله؛ مع 
التوضيقيين في التعويل على بعض الأصول الإسلامية مثل «المصألح المرسلة» و«تغير الأحكام بتغير 
الأزمان» و«مقاصد الشريعة قبل أحكامها» و«فتح باب الاجتهاد على إطلاقه»... وغير ذلك مما 
شاع في كتاباتهم وكانت متكا للعلمانيين في تلاعبهم بالنصوص,» أما التوفيقيون فقد وجهوا 
اجتهاداتهم من هذه المنطلقات التي انتجت بعض الأحكام الفريبة. لهذا فإنني أقترح دراسة 
أصولية مستقلة وواسعة حول (أصول التوفيقيين بين النظرية والتطبيق): وكذا دراسة عن 
(استثمار العلمانيين للقواعد الفقهية وأصول الفقه في إبطال الشريعة). 


والحمد لله رب العالمين 


ارصم 


الراممع 


ت أباطيل وأسمارء محمود شاكرء مطبعة المدنيء القاهرة؛ ط الثانية. ۹۷۲٠م.‏ 
ت الإتقان في علوم القرآن. جلال الدين السيوطيء المطبعة الأزهرية القاهرة ط الأولىء 

۸ھ ) 

5 اشرات ارات مخت او وهر دار كر اندي القافرة ا 

ت الأحكام التي تخالف فيها المرأة الرجلء لسعد بن شارع بن عوض الحربيء دار المسلم؛ 
الرياضء ط الأولى: 4١6‏ اه - 1550م. 

د أحكام الزواج في ضوء الكتاب والسنةء عمر الأشقرء دار النفائس؛ الأردن؛ ط الأولى؛ 
4 اه - 1۹۹۷م ظ 
) الإحكام في أصول الأحكام: الآمدي تحقيق سيد الجميلي: دار الكتاب العربي» بيروت. 
ط الأولیء 4١5‏ اه - ٤۱۹۸م.‏ 

0 الإحكام في أصول الأحكام» ابن حزم» تحقيق أحمد شاكر, دار الآأفاق الجديدةء بيروت.' 
7 اه - ۱۹۸۳م 

ت أحكام القرآن؛ ابن العرييء تحقيق علي محمد البجاوي» عيسى البابي الحلبي» ط 
الثانية ۸۷١١ه.‏ 

ت أحكام الوصية والميراث والوقف في الشريعة الإسلاميةء زكي الدين شعبانء أحمد 
الغندورء مكتبة الفلاح؛ الكويت. 


U‏ الأحوال الشخصية: محمد أبوزهرة: دارالفکرء ص الثالثة, بلاتاريخ. 
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0 إحياء علوم الدينء أبو حامد الغزاليء دار المعرفةء بیروت. ۰۲٤۱ھ‏ - ۱۹۸۲م. 

د آداب الزفاف في السنة المطهرة محمد ناصر الدين الألبانيء دار السلام القاهرة 
۳ھ - ۲م 

۵ أدب القاضيء» أبوالحسن الماورديء تحقيق هلال السرحانء مطبعة الارشادء بغدادء 
۱ھھ. 

0 أدب الكاتب» ابن قتيبةء تحقيق محمد الداليء مؤسسة الرسالةء بيروت» ط الأولىء 
۲ھ - 2۹۲ ٠‏ 

0 أرسطو والمرأةء إمام عبدالفتاح إمامء مكتبة مدبولي؛ القاهرة؛ ط 997ام. 

ساس البلاغةء الزمخشري» دار صادرء بيروت ۱۳۹۹ھ - ۱۹۷۹م. 

0 أساليب الغزو الفكري» علي جريشةء محمود شريف زيبق» دار الاعتصام ط الثانية 
۸ھ - ام. 

2 الاستقامة, أحمد بن تيميةء تحقيق محمد E‏ سالم» مطابع جامعة الإمام محمد بن 
سعود الإسلامية؛ الرياض؛ ط الأولى؛ 1١7”‏ اه - 9/17ام. 

0 أسد الغابة في معرفة الصحابةء عزالدين بن الأثيرء دار الفكرء بلا بيانات أخرى. 

ه الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسيرء محمد أبوشهبةء مكتبة السنةء القاهرةء ط 
الرايعة, 2١8‏ اه. 

٥‏ الأسس الثقافية للعنف ضد المرأة. السكوت في مواجهة العنف. سلوى الشرفيء مجلة 
النهج العدد ١ء‏ السنة ١١‏ خريف 1990م. تصدر عن: مركز الأبحاث والدراسات الاشتراكية 
في العالم العربي» دمشق. 


لا الأسس الفسلفية للعلمانيةء عادل ضاهريدار الساقيء بیروت› ط الثانيةء ۹4۸ ام. 





0 الإسلام بين التنوير والتزوير. محمد عمارةء دار الشروقء القاهرةء ط الأولىء 4١5‏ اه - 
0ام. 

ه إسلام آخر زمن؛ منذر الأسعدء مكتبة العبيكان: الرياضء ط الثانية. 4١14‏ ١ه‏ - 1917ام. 

ت الإسلام دعوة عالمية: عباس العقادء المكتبة العصرية, بيروت؛ بلا بيانات أخرى. 

0 إسلام ضد إسلام: الصادق النيهوم: دار الناقد. دمشق؛: 1556ام. 

الإسلام في الألفية الثالثةء ديانة في صعودء مراد هوفمان: تعريب عادل المعلم؛ ويس 
إبراهيم» مكتبة الشروق» القاهرة. ط الأولى؛ 537 اه - °١‏ ° ) 

ت الإسلام في قفص الاتهام. شوقي أبو خليل؛ دار الفكر دمشق؛ 157١‏ ه ‏ 1194م. 

الإسلام في مواجهة التحديات المعاصرة, أبوالأعلى المردودي؛ دار القلم الكويت. ط 
الثانية, 191/4 . 

 ةيتيوكلا الإسلام كبديلء مراد هوفمان ترجمة غريب محمد غريبء الناشران مجلة النور‎ ٥ 
ومؤسسة بافاريا للنشر والإعلام والخدمات؛ باريس: ط الأولى 1997م.‎ 

ه الإسلام لا العلمانية مناظرة مع فؤاد زكرياء سالم البهنساويء دار الدعوة للنشر 
والتوزيع؛ الكويت؛ ط الأولى. 7١4اه‏ - 1597م. , 

ه الإسلام ملاذ كل المجتمعات الإنسانية لماذا..ة وكيف..5. محمد البوطيء دار. 
الفكر,دمشقء ط الأولى: 5١5‏ اه - 9414ام. 

ه الإسلام وتعدد الزوجات: إبراهيم النعمة:؛ الدار السعودية للنشرء الرياض: ط 
الأولىء؛ ٠١‏ اه . ۱۹۸۲۳م. 

ه الإسلام والحضارة الغربية. محمد محمد حسينء مؤسسة الرسالةء بيروت» الخامسةء 


۲ هھ - ۲ م. 


BE SE CS‏ حم ا 


0 الإسلام والعصر.. تحديات وآفاق؛ طيب تيزيني» محمد البوطيء دار الفكرء دمشق» ط 
الأولى؛ 519اه - 1198ام. 

0 الإسلام والعلمانية وجها لوجه؛ يوسف القرضاوي» دار الصحوة, القاهرةء ط الأولىء 
اه - 3/1ام. 

5 الإسلام وقضايا المرأة المعاصرة؛ البهي الخولي؛ دار البشير للثقافة والعلوم» طنطاء ط 
الأولى: ١١٤١ھ‏ - ١٠٠٣م.‏ 

٥‏ الإسلام والمرأة في رأي الإمام محمد عبده؛ محمد عمارة: دار الرشادء القاهرة. ط 
الخامسةء ۱۷٤۱ھ‏ - ۱۹۹۷م. 

0 الإسلام وحقوق الإنسان» محمد عبدال ملك المتوكل؛ مجلة المستقبل العربي؛ السنة ١٠ء‏ 
العدد (1١5؟):‏ فبراير ۱۹۹۷م. 

0 الإسلام؛ سعيد حوىء دار الكتب العلمية؛ ط الأولى: 185١ه‏ - 35719ام. 

ا وال مرأة. محمد سليم ا الوفاءء المنصورة؛ مصرء ط الأولى: ١147اه‏ 
- ۰ 

0 أسواق الذهب؛ أحمد شوقيء دار العودةء بیروت» ط الأولی ۱۹۸۱م. 

0 أسير الوهم» أحمد برقاوي» سلسلة كتاب الناقد (العنف الأصولي: مواجهات السيف 
والقلم)؛ منشورات رياض الريسء بيروت؛ ط الأولى؛ 1596 ام. 

0 الأشباه والنظائر. جلال الدين السيوطيء دار الكتب العلمي» بیروت» ط الأولى: 9/17 ام. 

0 إشكالية الأصالة والمعاصرة في الوطن العربي» طيب تيزيني» بحوث ومناقشات الندوة 
الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العرييةء بيروت» ط الثانيةء /1941م. 


0 إشكالية التحيزء رؤية معرفية ودعوة للاجتهادء محور العلوم الاجتماعية؛ تحرير: 
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عبدالوهاب المسيري. سلسلة المنهجية الاسلامية؛ إصدار المعهد العالمي للفكر الإسلامي - 
فرجينيا - الولايات المتحدة الأمريكية. طباعةء مؤسسة انترناشيونال جرافيكسء ط الثالثة 
4 اهار 4خخام. 

د أصل الأنواع لدارون: سيد بدوي» سلسلة تراث الإنسانيةء إصدار المؤسسة المصرية 
العامة للتأليف والترجمة والطباعة والنشرء بلا بيانات أخرى. ظ 

ت أصول الفقه الإسلامي؛ زكي الدين شعبانء مؤسسة علي الصباح للنشرء الكويت» ط 
۸م ٠‏ ْ 

ه أصول الفقه الإسلامي؛ وهبه الزحیلي» دار الفكرء دمشقء ط الأولى: 5١1‏ ١ه‏ - 1587ام. 

ص أضواء البيان في إيضاح القرآن بالقرآن: طبعة الأمير أحمد بن عبدالعزيز. ١١١٤٠١ه‏ - 
7ام. 

0 الاعتصام: أبواسحاق الشاطبيء بمقدمة محمد رشيد رضاء دار الفكر, توزیع مكتبة 
الا و ا ) 

0 اعتقادات فرق المسلمين والمشركين. محمد بن عمر الرازي» مكتبة الكليات الأزهرية. 
القاهرة ۱۳۹۸ھ - ۱۹۷۸م. 

ت الأعلامء خيرالدين الزركلي؛ دار العلم للملايين» بيروت: ط السادسة؛ 1584م. 

ه إعلام الموقعين عن رب العالمينء ابن القيم؛ تحقيق وتعليق محمد محي الدين 
عبدالحمید» ط الثانية. ۱۳۹۷ھ ۔ ۱۹۷۷م. 

ه الأعمال الكاملة لقاسم أمينء (تحرير المرآة. والمصريونء والمرأة الجديدة) دراسة وتحقيق 
محمد عمارة: دار الشروق؛ القاهرة. ط الثانية. ۰۹٤۱ھ‏ - ۱۹۸۹٩‏ م. 


ه الأعمال الكاملة لمحمد عبده» دراسة وتحقيق محمد عمارة: دار الشروق؛ القاهرة» ط 





الأولى؛ 4١5١ه‏ - 1597ام. 

ت الأعمال الكاملةء رفاعة الطهطاوي. دراسة وتحقيق محمد عمارة: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء بيروت. ط الأولى. ۲م 

د إغاثة اللهفان من مصائد الشيطان: ابن القيم؛ مطبعة البابي الحلبيء؛ القاهرة؛ ١‏ 5/١ه‏ 
- 1531م. 

د إلى كل أب غيور يؤمن بالله؛ عبدالله علوان» دار السلامء ط الثالثة, ۱۳۹۷ھ - ۱۹۷۷٠م.‏ 

ت إلى كل فتاة تؤمن بالله. محمد اليوطي: دار الفارابي دمشق؛ 477 ١ه‏ - 7١٠٠م.‏ 

ك أنتم الناس أيها الشعراءء أنيس منصورء دار الشروقء القاهرة:؛ ط الأولى: 109١ه‏ - 
4ام. 

الانحرافات العقدية والعلمية في القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريين وآثارها 
في حياة الأمةء علي بن بخيت الزهرانيء دار الرسالةء مكة المكرمةء بلا بيانات أخرى. 

أنثى ضد الأنوثة, 5 في أدب نوال السعداوي في ضوء التحليل النفسيء. جورج 
طرابيشيء دار الطليعة: بيروت: ط الثانية. 9960ام. 

الأنثى هي الأصلء نوال السعداويء المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت. ط 
الأولى 191/4. 

5 الإنسان بين المادية والإسلام. محمد قطبء دار الشروق ‏ ط السابعة؛ 1١7‏ اه - 
7ام. 

٥‏ الإنسان حيوان تلفزيونيء محسن محمدء مطابع الأهرام التجاريةء القاهرةء بلا تاريخ. 

ه الإنسان ذلك المجهولء ألكسيس كاريل» تعريب شفيق أسعد فريد. مكتبة المعارف. 


بیروت؛ ط الرابعةء 6ه \A0—‏ ام. 


ل الإنسان في القرآن» عباس العقادء بیروت» ١٦۹٠م‏ 

ت إنسانية الإنسانء رينيه دوبوء ترجمة نبيل الطويلء مؤسسة الرسالةء بيروت» ط الثانية 
۷ هھ - ۷م 

ت آنوار البروق في أنواء الفروق. أحمد الصنهاجي» المعروف بالقرافيء دار السلا 
القاهرة. ط الأولیء 47١‏ اه ١١٠٠م.‏ 

0 أوراق على شجرء أنيس منصورء دار الشروقء القاهرة. ط الثالثة. 14٠١‏ اه - ١155ام.‏ 

ا ارا تاقار ف مرف النصف الأول من القرن الرابع عشر 
الهجري؛ محمد الجمالء دار عالم الكتب؛ الریاض» ط الأولی, ٤۱٤۱ھ‏ - ٤۱۹۹م.‏ 

0 اتجاهات التفسير في العصر الراهن؛ عبدالمجيد المحتسبء دار البيارقء عمان» الأردنء 
ط الثالثة. ۰۲٤۱ھ‏ - 947ام. 

ت الاتجاهات الحديثة في الإسلام: المستشرق جيب» ترجمة هاني الحسينء دار مكتبة 
العيأة اسروك ف ) ) 

الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. محمد محمد حسين. مؤسسة الرسالة؛ بيروت, 
ط الخامسة ۲١٤۱ھ‏ - ۱۹۸۲م. 

ت اتحاف فضلاء البشر في القراءات الأربع عشرء الدمياطي الشهير بالبناء طبعة 
عبدالحميد أحمد حنفي» القاهرة. 09؟١ه.‏ 

الأ محمد بن إدريس الشافعيء دار المعرفة للطباعة والنشرء بيروت» ط الثانيةء 
۳ھ - ۱۹۷۳م„ 

ه الإمامة العظمى عند أهل السنة والجماعةء عبدالله بن عمرالدميجي» دار طيبة للنشر 


والتوزیع» الریاض» ط الأولی ١١٤۱ھ‏ - ۱۹۸۷م. 





٥‏ باحثة البادية: ملك حفني ناصفء إقبال بركةء أبحاث مؤتمر مائة عام على تحرير المرأة: 
المجلس الأعلى للثقافة. القاهرة. ۲۳ - ۲۸ آکتوبر ۱۹۹۹م 

ا البحر المحيط في أصول الفقهء محمد الزركشيء تحرير عمر سليمان الأشقرء وزارة 
الأوقاف والشؤون الإسلامية؛ الکویت ط الأولى: 205 اه //9ام. 

0 البحر المحيط؛ محمد بن يوسف بن حيانء دار إحياء التراث العربيء بيروت. ط الثانية, 
۱ ھھ۔ ۱۹۹۰م.. 

٥‏ البداية والنهاية؛ ابن کثیرء دار ابن کثیرء بیروت» بلا بيانات أخرى. 

i‏ المجتهد ونهاية المقتصد, ابن رشدء تعليق وتحقيق» محمد صبحي حلاقء مكتبة ابن 
تيميةء القاهرةء ط الأولىء ١٠١١٤٠١ه.‏ 

ت البغدادي الملحد المارق المرتدء محمد العوضيء جريدة «الرأي العام» الكويتيةء عدد 
«(٣۱۰۷۲»ء‏ بتاریخ ۱۹۹1/۱۱/۱۱م. 

0 بغية المرتاد. أحمد ابن تيمية» تحقيق ودراسة موسى الدويشء مكتبة العلوم والحكم. طٰ 
الآولى: 5١8‏ اه - 988ام. 

البنيوية وما بعدهاء جون ستروك» ترجمة محمد عصفور؛ إصدار المجلس الوطني 
للثقافة والفنون والآداب» الكويت» سلسلة عالم المعرفةء عدد »۲۰٦«‏ فبراير 1997. 

بهذا ألقى الله حسان حتحوت» مؤسسة فهد المرزوق الصحفية للطباعة والنش 
الكويت» بلا تاريخ. 

5 بيرويسترويكاء م.س. غورياتشوفه نقلة إلى العريية. محمد أحمد شومان: دار 
الفارابيء بيروت» ط الرابعةء ٩۱۹۸۹م.‏ ) ٠‏ 


لابيضة الديك» يوسف الصيداوي, مطبعة التعاونيةء بلا بيانات أخرى. 





تاريخ ابن الريوندي الملحدء عبدالأمير الأعسم. دار الآفاق الجديدة؛ بيروت؛ ط الأولىء 
0ه - 0/اوام. 

ه تاريخ الأستاذ الإمام. محمد رشيد رضاء مطبعة المنارء القاهرة؛ ط الأولى» ١٠١٠ه۔‏ 
۱ م. 

0 تاريخ الشعوب الإسلامية؛ كارل بروكلمانء ترجمة نبيه أمين فارس ومنير البعلبكيء دار 
العلم للملايين بيروتء ط الثامنةء ١۹۷۹۲‏ م. 

ه التاريخ والمؤرخونء شاكر مصطفى» دار العلم للملايينء بيروتءط الثانية ۹۷۹٠م.‏ 

د تأنيث القصيدة والقارئ المختلف» عبدالله الغذامي» المركز الثقافي العربيء بيروتء ط 
الأولي» ۱۹۹۹م. 

التبيان في تفسير القرآنء الطوسيء مطبعة مكتبة الإعلام الإسلاميء إيران» 5١7اه.‏ 

د تتمة الإعلام للزركليء محمد خیر رمضان» دار ابن حزم» بیروت» ط الأولى: 414 اه - 
4ام. 

0 تجديد الفكر العربي» زكي نجيب محمود, دار الشروقء القاهرة. ط الرابعة 91/8 ام. 

التحرير الإسلامي للمرأةء الرد على شبهات الغلاة. محمد عمارةء دار الشروقء القاهرة, 
ط الأولى .۲٠٠١۲‏ 

ه تحرير المرأة العربية بين الموقف الأيديولوجي والثورة على الموروث, شهرزاد العربي؛ 
ضمن بحوث مائة عام على تحرير المرأة: المجلس الأعلى للثقافة. مصرء 18-17 أكتوبر 
8ام. 
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5 اه - 1994م. 

0 تدريب الراوي. في شرح تقريب النواوي؛ جلال الدين السيوطي.؛ دار الكتب العلميةء ط 
الثائيةء بيروت: ۱۳۹۹ھ ۔ ۱۹۷۹م. 

التراث بين السلطان والتاريخ» عزيز العظمةء دار الطليعةء بيروتء ط الثانية. ۹۹۰٠م.‏ 

0 التريية الجمالية في الإسلام» صالح أحمد الشاميء المكتب الإسلامي؛ بيروتء ط 
الأولی؛ ۸١٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸م. 

ت تزييف الوعي؛ فهمي هويديء دار الشروق, القاهرة. ط الثانية,1١4‏ اه - 1994م. 

0 التشريع الجنائي في الإسلام: عبدالقادر عودة: دار الكتاب العربيء بيروت؛ بلا بيانات 
أخرى. 

5 التطور التاريخي لأوضاع المرأة العريية في الوطن العربي؛ علي شلقء. بحوث ومناقشات 
الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية تحت عنوان المرأة ودورها في حركة 
الوحدة العربية, بیروت» ط الأولى: 1587ام. 

0 التطور والثبات في حياة البشرء محمد قطب. دار الشروقء القاهرة. ۱۳۹۷ھ ۱۹۷۷م. 

ت التعايش بين المسلمين وغيرهم داخل دولة واحدة؛ سُورحّمّن هدآيات: دار السلام: 
القاهرة؛ ط الأولى ١47١‏ -١١٠1م.‏ 

ل تعدد الزوجات آم تعدد العشيقات...! دراسة علمية مقارنةء خاشع حقي» دار ابن حزم 
بیروت» ط الأولی. ۱۷٤۱ھ‏ - ۱۹۹۷م. 

التعريفات. للشريف الجرجانيء دار الكتاب ت بيروت؛ ط الأولى ١١٤٠ھ‏ - 
0م. 


لا التفسير الماركسي للاسلام محمد عمارة: 2 دار الشروق؛ القاهرةء ص الأولى: 51ام. 








مر الت ررر اتقون الطافوين عاقورة الذار التوقتي كانكن اة أك 

ت التفسير العلمي للقرآنء عبدالله المصلح إصدار رابطة العالم الإسلامي. 

تاتفسير القرآن العظيمء إسماغيل ابن كفين دان الخين بمروت: ط الغانية: 219 اه 
11م. 

تفر اا مجه رو رة ذاو الكت العامة د ك فل الأول اه 
۹ | 
د التفكير العلمي: فؤاد زكرياء إصدار المجلس الوطني للأشافة والفنون والآداب: الكويت: 
العدد (۲)» ۱۳۹۸ھ ۹۷۸م ٠‏ 

٥‏ تقريب التهذيب» ابن حجرء دار الكتب العلمية ط الأولیء ۱۳٤۱ھ‏ - 997 ام. 

0 تكوين العقل العريي» محمد عابد الجابريء مركز دراسات الوحدة العربيةء بيروت» ط 
الرابعة, 1545م. 

ت التلفزيون والتغير الاجتماعي في الدول النامية. سعيد بن مبارك آل زعيرء دار الشروق, 
جدةء بلا تاريخ . 

ل تنظيم الأسرة وتنظيم النسلء محمد أبوزهرة » دار الفكر العربي» بلا بيانات أخرى. 

0 تنظيم الإسلام للمجتمع؛ محمد أبوزهرة: دار الفكر العربيء القاهرة: بلا بيانات أخرى. 

ا تهافت التهافت» ابن رشد» تحقيق سليمان دنياء دار المعارف. القاهرة ط الثالثة. بلا 
تاريخ. 

د تهافت الفلاسفة: أبوحامد الغزاليء تحقيق سليمان دنياء دار المعارف؛ القاهرة ط 
السابعة: بلا تاريخ. ) 


- تهديب التهذيب. ابن حجر دار الكتاب الإسلاميء القاهرةء ص الأولى» ھھھ‎ û 


157م. 

0 التوقيف على مهمات التعاريف. عبدالرؤوف المناوي» دار الفكرء دمشق. ط الأولى. 
۰ھ - ۱۹۹۰م 

ا ثقافة الوهم مقار بات حول المرآة والجسد واللغةء عبدالله الغذاميء المركز الثقاضي 
العربي؛ بيروت. ط الأولى: ۱۹۹۸م. 

0 ثورة الأمم لآدم سميثء عبدالمنعم الطنامليء سلسلة تراث الإنسانية؛ المؤوسسة المصرية 
العامة للتأليف والترجمة والنشر. ) 

0 جامع البيان في وير القرآن» محمد بن جرير الطبريء بتعليق محمد شاكر؛ دار إحياء 
التراث العربيء بیروت» ط الأولى: 4١‏ اه ١١٠1م.‏ 

الجامع لأحكام القرآنء القرطبيء دار إحياء التراث العربيء بيروت» بلاتاريخ. 

0 جامع الأصول في أحاديث الرسولء تحقيق عبدالقادر الارنؤوط» مكتبة الحلواني. 
١ه‏ - الاؤام. 

0 جذور الانحراف في الفكر الإسلامي الحديث. جمال سلطان: مركز الدراسات 
الإسلامية؛ برمنجهامء بریطانیاء ط الأولی ۱۲٤۱ھ‏ - ۱۹۹۱م. 

0 جذور العلمانيةء السيد أحمد فرج دار الوفاء المنصورة» مصرء ط الخامسة ١١٤١ھ‏ - 
۲ م. 

0 الجذور الفلسفية للبنائيةء فؤاد زكرياء حوليات كلية الآداب - جامعة الکویت ۱۹۸۰م. 

دجريدة «الأهالي» القاهرية عدد «؛ ١٠»؛‏ تاريخ «ه/ ١٠١/98ام.‏ 

0 جريدة الحياة اللندنية العدد (۱۱۱۹۱» ۲۲ فبرایرء 994ام. 

0 جريدة الحياة اللندنية عدد السنبت ۱۲ مايو ١١١٠م.‏ ) 


لا جريدة الحيأة اللندنيةء العدد «YEY»‏ الثلاثاء ۱۲ مارس ۲ ۰ 


ع و ا و ی 





د جريدة الرأي العام الكويتية عدد »٠١750«‏ بتاريخ ١1/١991/11ام.‏ 

٥‏ جريدة الرأي العام الكويتية, العدد «4 ١510‏ . بتاريخ الأحد ۲٠١٠/۱۲/۲۳‏ م. 

ت جريدة الرأي العام الكويتية, العدد «غ90١٠»»‏ الثلاثاء 6 ١597/0/1ام.‏ 

ه جريدة الرأي العام الكويتية. عدد «۱۰۷۲۸»» بتاريخ 997/117/4ام. 

ه جريدة الرأي العام الكويتية» العدد «۱۰۹۰۸»» بتاريخ 9917/0//7ام. 

د جريدة «الرأي العام» الكويتية: عدد .»١١١١6«‏ بتاریخ ۱۹۹۷/۸/۱۸م. 

0 جريدة الشرق الأوسط» ۱۹۹۹/۹/۲۸م. 
٠‏ 0ه جريدة «الشرق الأوسط» a*۷‏ 

ه جريدة القبس الكويتيةء العدد ٠١775‏ ». بتاريخ 11/19/١١٠1م.‏ 

ه جريدة النهار «۲۱» آذارء 394 ام و«۲۳» اذارء ۱۹۹۸ء و«۳۰» آذار ۱۹۹۸م. 

د جسمك لا يكذب. أنيس منصور, دار الشروق, القاهرة. ط الرابعة. ۳١٤۱ھ‏ - ۱۹۹۳م. 

ه جناية الشيخ الغزالي على الحديث وأهله. أشرف عبدالمقصودء مكتبة البخاري» ط 
الأولى. ١٠5١ه‏ - 1544م. 

1 جنس الدماغ الفارق الحقيقي بين الرجال والنساءء آن موير وديفيد جيسيلء ترجمة بدر 
المنيس» ط الأولىء مطابع القبس التجارية: الكويت 991ام. 

ت جهالات عصر التنوير. محمد جلال كشك» مكتبة التراث الإسلاميء القاهرةء ط الأولىء 
۰ھ - ۱۹۹۰م. ) 

ت حاشية التفتازاني على شرح العضد» سعد الدين التفتازانيء مكتبة الكليات الأزهريةء 
القاهرة. ۱۳۹۲ھ ۔ ۱۹۷۳ م. 

0 حاشية الدسوقي» محمد الدسوقيء دار الكتب العلمية؛ بيروت» ط الأولىء ١١١٤٠ه‏ ۔ 
1م 

د حَبّر الأمة» عبدالله بن عباس ومدرسته في التفسير في مكة المكرمةء عبدالله السلقينيء 
دار السلامء القاهرة؛ ط الأولى: 1987. ) 

ه الحجاب الإسلامي نفي أم تأكيد للعلمانية الفرنسية؟: جواد بشارة؛ مجلةالنهج: العدد 
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8, السنة ١١؛:‏ شتاء 1990م: تصدر عن مركز الأبحاث والدراسات الاشتراكية في العالم 
العربيء دمشق. 

Ee 0‏ المرأة المسلمة في الكتاب والسنة؛ محمد الألبانيء المكتب الإسلامي؛ بيروت. ط 
الثامنة. ۷١٤۱ھ‏ - 15/1م. 

0 حجاب المسلمة بين انتحال المبطلين وتأويل الجاهلينء محمد البرازي» دار ابن حزم, 
بيروت؛ ط الثالثة, ١١٤١ھ‏ - ١٠٠٣م.‏ 

ت الحجابء أبوالأعلى المودودي» دار الفكرء بلا بيانات أخرى. 

ا حجاب وحراب» الكمالية وأزمات الهوية في تركياء محمد نور الدين» منشورات رياض 
الريس؛ بيروت» ط الأولى ١١٠٠م.‏ 

ل الحجاب والهوية. محمد حافظ دياب ضمن بحوث مائة عام على تحرير المرأة» إصدار 

المجلس الأعلى للثقافة. مصرء ۲۲ - 58 أكتوبر 999ام. 
) ت حجة الله البالغةء ولي الله الدهلويء دار المعرفةء بيروت» بلا بيانات أخرى. 

حديث معاد عن مساواة الرجل والمرأة في الإسلام» مجلة «المجلة»: العدد »١١77«‏ بتاريخ 
°۲ 

0 حديث النهايات» فتوحات العولمة ومآزق الهوية. علي حرب» المركز الثقافي العربيء الدار 


البيضاءء بیروت»› طط الأولى؛ 00 ٠ام.‏ 


الأعلى للثقافة, مصر - ۲ ٠ام.‏ 
ت الحركات السرية في الإسلام؛ رؤية معاصرةء محمد إسماعيلء دار القلم؛ بيروت» ط 


الأولى» 151/7. 


ه الحركة النسائية في مصر ما بين الثورتين 1915 و1507: أمل كامل بيومي السبكي؛ 
الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ القاهرة: 547ام. 

ه الحريات العامة في الدولة الإسلاميةء راشد الغنوشي» مركز دراسات الوحدة العربية 
بيروت. ط الأولى: 597ام. 

ه حصار الثقافة بين القنوات الفضائية والدعوة الأصولية. مصطفى حجازي: المركز 
الثقافي العربي؛ بيروت, الدار البيضاءء ط الأولى ۱۹۹۸م. 

1 حصوننا مهددة من داخلهاء ا محمد حسين» المكتب الإسلامي» دمشق؛ ط الرابعة 


۷ھ - ۱۹۷۷م. 

ه الحق المرء محمد الغزاليء القاهرةء دار الشروق. /99ام. 

ه حقائق الإسلام وأباطيل خصومه: عباس العقادء دار العربيء بيروت» ط الثالثةء 
7ه -1931م. 
) د الحقوق السياسية والاقتصادية للمرأة المسلمة. محمد الحبيب التجكاني» وزارة الأوقاف 
والشؤون الإسلاميةء المغرب. جامعة الصحوة الإسلامية؛ الدورة الخامسة حقوق المرأة 
وواجباتها في الإسلام؛. رجب 415 ١ه‏ - اكتوبر ۱۹۹۸م. 

0 الحقوق المتعلقة بالتركات في الفقه الإسلامي» يوسف قاسم» دار النهضة العربية» مصر 
64ام. 

ا حقوق المرأة بين الفقهي والمدنيء فريدة النقاش؛ مؤتمر مائة عام على تحرير المرأة, 
المجلس الأعلى للثقافة. مصرء ۲۳ - ۲۸ أكتوبر 51995ام. 

ه حقيقة الحجاب» محمد سعيد العشماويء مكتبة مدبولي الصغيرء القاهرة, ط الثانية 


۵٥0ھ‏ - 556ام. 
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0 حقيقة الإعلان. محمد عمر الحاجيء دار المكتبي» دمشقء ط الأولى. 417 اه - 17١٠1م.‏ 

0 حقيقة موقف الشريعة الإسلامية من القضية النسائية. محمد يعقوب خبيزة: الدورة 
الخامسة حقوق المرأة وواجباتها في الإسلام؛ وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية: المملكة 
المغربيةء جامعة الصحوة الإسلامية. 4 -9 رجب 415١اه/‏ ۲۹ - ۳۰ آکتوبر ۱۹۹۸م. 

حوار حول مشكلات حضارية. محمد البوطيء الشركة المتحدة للتوزيع؛ دمشق» ط 
الأولى: 1٠6‏ ١ه‏ - ۱۹۸۵م. 

0 حوار مع صديقي الملحد. مصطفى محمود. القاهرةء طباعة دار أخبار اليومء بلا تاريخ. 

٥‏ حوارات في قضايا المرأة والتراث والحرية: نبيل فياضء دار حورانء دمشقء ط الثانية 
۷م 

0 خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. سيد قطب» دار الشروق» ط الرابعة عشرء 
۸ھ - ۱۹۹۷ م. 

0 الخطاب الأصولي والمرأة وفكر ما بعد الحداثة. شريف حتاتة. ضمن مؤتمرمائة عام ) 
على تحرير المرأة» المجلس الأعلى للثقافة. مصرء ۲۲ - ۲۸ آکتوبر ۱۹۹۹م. 

0 الخطاب العريي المعاصرء محمد عابد الجابري» دار الطليعةء بیروت»ء ۱۹۸۲م. 

0 خواء الذات والأدمغة المستعمرةء مراد هوفمانء مكتبة الشرق الدولية؛ القاهرة: ط 
الأولى: 477 اه - 7١٠1م.‏ 

0 الدافعية دراسة نقدية مع نموذج مقترح» محمد رفقي عيسىء دار القلمء الكويت» طل 
الأولى: ۰۸٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸م. 

- ھ١٤١١ الدر المنثورء جلال الدين السيوطيء دار الكتب العلميةء بيروت» ط الأولى‎ ٥ 


۹۹۰ ام. 





د درء تعارض العقل والنقل؛ ابن تيمية؛ تحقيق محمد رشاد سالم؛ جامعة الإمام محمد بن 
سعود الإسلامية؛ الرياضء ط الأولى: 59؟١اه ‏ 51/5ام. 

0 دراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين؛ أحمد محمد أحمد جلي» إصدار مركز الملك 
فيصل للبحوث والدراسات الإسلامية؛ الرياض - المملكة العربية السعودية؛ ط الثانية, 
۸ھ - ۱۹۸۸ م. 

٥‏ دراسة في سيكولوجية الملابس» علية عابدين؛ دار الفكر العربي» مصرء مدينة نصرء ط 
الأولى: 417 اه - 1997م. ) 

0 دراسة مقارنة للقوانين الخاصة بالمرأة والأسرة في المغرب العربي: تونسء والمغرب 
والجزائر. حفيظة شقير. ضمن بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات 
الوحدة العربيةء تحت عنوان المرأة ودورها في حركة الوحدة العربيةء بيروت» ط الأولى 

47ام. 

ت دفاع عن ثقافتناء جمال سلطان: دار الوطن؛ الرياض؛ 14١7‏ اه. 

د دفاع عن السنة ورد شبه المستشرقين المعاصرينء محمد أبوشهبة: دار اللواءء الرياض» 
ط الثانية, /101١اه‏ - 9417ام. 

د دنيا الدين في حاضر العرب. ا العظمة: دار الطليعةء بيروت: ط الاولى 997ام. 

دوائر الخوف» قراءة في خطاب المرأة نصر حامد أبوزيدء المركز الثقافي العربي؛ الدار 
البيضاء. ط الأولى 599ام. 

د دور الدراما التلفزيونية في تشكيل وعي المرأة دراسة اجتماعية ميدانية» نادية رضوان؛ 
الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ القاهرة؛ ۱۹۹۷م. ) 


و دية المرأة في ضوء الكتاب والسنة: تمام دية المرأة وتهافت دعوى التنصيف. مصطفى 
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الصّياصنة, دار ابن حزم؛ بيروت. ط الأولى: 4١6‏ اه - 5960ام. 

٥‏ الديموقراطية بين العلمانية والإسلام؛ عبدالرزاق عيد ومحمد عبدالجابرء دار الفكر, 
دمشقء ط الأولى 4٠١‏ اه - ۱۹۹۹م. 

ت الذكاء العاطفيء دانييل جولانء ترجمة ليلى الجباليء إصدار المجلس الوطني للثقافة 
والفنون والآداب - الکویت» ١٠٠۲م.‏ 

5 ذكريات علي الطنطاوي. دار المنارة للنشرء جدة:؛ المملكة العربية السعودة, ط الثانية, 
اه - 1944م. 

0 ذهنية الإلغاءء هاني يحيى نصري» مؤسسة بحسون:ء بيروتء ط الأولى 414/19 اه - 
ام. 

ه ذيل الاعلام. أحمد العلاونة» دار المنارةء جدة: المملكة العربية السعودية؛ ط الثانية, 
اه - 548و ام. 

ت رجال من التاريخ؛ علي الطنطاويء» دار المنارة» جدة» ط السابعة, 1ه - 41كام. 

0 الرجال من المريخ النساء من الزهرة. جون غراي» ترجمة محمود الشرف» مكتبة جريرء 
الرياض؛ ط الأولى. ٣٠٠١‏ م. 

0 الرجل والجنسء نوال السعداويء المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت» ط الأولى 
كلاةا. 

٥‏ الرد على المنطقيينء لابن تيميةء دار المعرفةء بيروت: بلا بيانات أخرى. 

درد المحتار على الدر المختارء محمد أمين الشهير بإبن عابدينء مكتبة مصطفى البابي 
الحلبي. مصرء ط الثانية: ۱۳۸۱ھ ۔ 977ام. 


0 ردود الفعل على مشروع قانون الأحوال الشخصية المدني في لبنانء ناديا الشيخء أبحاث 
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مؤتمر مائة عام على تحرير المرأة: إصدار المجلس الأعلى للثقافة . مصرء ؟” - 78 أكتوبر 
4 م. 

0 ردود وحدودء عباس العقاد؛ دار حراء. مصرء بلا بيانات أخرى. 

0 رسالة إلى غارودي» أكرم ضياء العمري, مجلة الأمةء العدد 3 ديسمير 160 أمء مجلة 
الأمةء العدد 1۷ء مارس ١۱۹۸م‏ قطر. 

0 رسالة في الطريق إلى ثقافتاء محمد شاكرء مكتبة الخانجيء القاهرة, ۷ھ - 
3/17 ام. 

ت رفاعة الطهطاوي رائد التتوير في العصر الحديث. محمد عمارة, المستقبل العريبي 

للنشر والتوزيع. ط الأولى .١1544‏ 

روائع البيان تفسير آيات الأحكام من القرآن. محمد الصابونيء مكتبة الغزاليء دمشق. 
ط الثالثة, +٠١‏ ١ه‏ . ٠198م.‏ 

ا روجيه غارودي والمشكلة الدينيةء محسن الميليء دار قتيبة؛ دمشق؛ ط الأولى: 1557م. 

0 روجيه غارودي من الإلحاد إلى الإيمان» رامي كراميء دار قتيبة» دمشقء ط الأولى 
1م. 

ا روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثانيء محمود الآلوسيء دار إحياء التراث 
العربيء بیروت» بلا تاريخ. 

0 روضة المحبين ونزهة المشتاقين, ابن القيم دار الكتاب العربي؛ بيروت. ط الثانيةء 
۷ھ - ۱۹۸۷م. 


الثالثةء ۲ھ - ۱۹۸۲م. 





ت زواج المسلمة بغير المسلم وحكمة تحريمه» محمود محمد بابللي سلسلة دعوة الحق؛ مكة 
المكرمةء رابطة العالم الإسلاميء السنة الرابعة عشرة. جمادى الآخر: 1٠7‏ اه. 

.م١۱۹۹۱‎ - ھ۱٤۱۲ ساعات بين الكتب» عباس العقادء المكتبة العصريةء بیروت»‎ ٩ 

٥‏ سبل السلام شرح بلوغ المرام» محمد بن إسماعيل الصنعانيء دار الكتاب العربي» بيروت» 
ط الرابعة, ١١٤۱ھ‏ ۔ ۱۹۸۷م. 

0 سقوط الغلو العلماني؛ محمد عمارة: دار الشروق؛ القاهرة. ط الأولى: ١١١١ھ‏ - 
0 ام. 

0 السكوت في مواجهة العنف» سلوى الشرفيء مجلة «النهج» اصدار مركز الابحاث 
والدراسات الاشتراكية في العالم العربي»العدد :.»2١١‏ السنة »١١«‏ خريف 1990م. 

9 سلامة موسى اجتهاد خاطى أم عمالة حضارية؟ محمد عمارة: دار الصحوة للنشرء 
القاهرة؛ ط الولى: 417 اه - 19910م. 

0 سلطانات منسيات: نساء كاك في بلاد الإسلام فاطمة الرس ترجمة فاطمة 
الزهراء أزرويلء المركز الثقافي العربي» بيروت: ط الأولى ١٠٠٠م.‏ 

د سلطة النصء قراءة في توظيف النص الديني: عبدالهادي عبدالرحمن: سيناء للنشر, 
لندن؛ ط الثانية, /99ام. 

ه السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي؛ محمد البوطيء دار الفكرء دمشق» ط 
الأولى؛ +٠١‏ اه . //5ام. 

0السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث. محمد الغزاليء دار الشروقء القاهرة؛ ط 
الثانية, 409 اه - 1985م. 


لا سكن اين ماجه محمد ين يزيد القزويني؛ تحفيق محمد فؤاد عبدالباقي» دار الفكرء 


بیروت» بلا تاریخ. 
د ستن أبي داودء سليمان الأشعث السجستانيء تحقيق عزت الدعاس وعادل السيد؛ دار 
الحديث؛ بیروت» ط الأولى: 1579ام. 
۵ سنن الترمذي. محمد بن 1 دار إحياء التراث العربي» بيروت. تحقيق وشرح أحمد 
شاكر, بلا تاريخ. 
د الستن الكبرىء أبوبكر البيهقي» دار المعرفةء بيروت؛ بلا تاريخ. 
ا ستن النسائي. اد بن شعيب. المكتبة التجارية الكبرىء القاهرة؛ ط الأولى ١157ام.‏ ' 
0 سير أعلام النبلاءء شمس الدين الذهبي ‏ تحقيق شعيب الأرنؤوطء مؤسسة الرسالة 
بیروت» ط الثانية, ١١٤۱ھ‏ - ۱۹۸۲م. 
0 سيرة حياتي» عبدالرحمن بدوي» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت: ط الأولى: 
م 
0 سيرة السيدة عائشة أم المؤمنينء سليمان الندوي؛ تعريب وتحقيق حافظ الندوي؛ دار 
القلم» دمشق. ط الأولى 474 اه - 7١٠1م.‏ 
0 سيكولوجية الفروق الفردية والجمعية في الحياة النفسيةء محمد عودة الريماوي» دار 
الشروق؛ بیروت» ط الأولی» .١594‏ 
ده شبهات التغريب وأثرها على المرأة المسلمةء حنان المعبدي» رسالة ماجستير جامعة أم 
القرى. ٠٤١١١‏ ه. 
0 شبهات التغريب في غزو الفكر الإسلامي» آنوار الجنديء» المكتب الإسلامي بيروت 
۸ھ - ۱۹۷۸م . 


لأ شيهات حول الإسلام؛ محمد قطب» دار الشروق؛ القاهرة: الطبعة الحادية عشرة: ۳4۸ 





هه 4۸ م. 

0 شبهات حول نصيب الأنثى من الميراث. محمد شرحبيلء الدورة الخامسة لحقوق المرأة 
وواجباتها في الإسلام: وزارة الأوقاف المغربيةء رجب ۱۹٤۱ھ‏ - اکتوبر /99ام. 

٥‏ شبهات وأباطيل خصوم الإسلام والرد عليهاء محمد متولى الشعراوي» مكتبة التراث 
الإسلاميء القاهرةء بلا تاريخ. 
. د الشخصية العربية الإسلامية والمصير العربي. هشام جعيط؛ دار الطليعة؛ بيروت. 
4 ام. 

ت شرح التلويح على التوضيح لمتن التنقيح» سعد الدين التفتازاني» طبعة محمد علي 

ت الشرح الصغير, أحمد بن محمد الدرديرٌ مطبعة عيسى البابي الحلبيء طبع على نفقة: 
الشيخ راشد بن سعيد المكتوم نائب رئيس دولة الإمارات اة المتحدة وحاكم دبيء باهتمام 
الشيخ أحمد بن العزيز المبارك» بلا تاريخ. 

0 شرح العقيدة الطحاويةء ابن أبي العز الدمشقيء تحقيق وتعليق عبدالله التركي وشعيب 
الارنؤوط؛ مؤسسة الرسالةء ط الأولى: 4٠8‏ ١ه‏ - /198م. 

1 شرح صحيح مسلم» أبوزكريا النووي» المطبعة المصريةء القاهرةء بلا تاريخ. 

شروط النهضة:؛ مالك بن نبى: ترجمة عبدالصبور شاهين: دار الفكرء بلا بيانات أخرى. 

0 شفاء السائل لتهذيب المسائلء ابن خلدونء تحقيق الأب أغناطيوس عبده وخليفة 


اليسوعيء المطبعة الكاثوليكية ‏ بيروت» بلا تاريخ. 
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a‏ شهادة المرأة في الفقه الإسلاميء عبدالله المطلق؛ دار المسلم الرياض؛ ط الأولى, 
۲۳ ھهھ. 

د الشيخ الغزالي كما عرفته رحلة نصف قرنء يوسف القرضاويء دار الشروقء القاهرة, 
ط الأولى: 17١‏ اه - ١٠٠1م.‏ 

د صاحب الجللة التلفزيون. محسن محمد.ء مكتبة غريبء القاهرةء بلاتاريخ. 

0 صحابة رسول الله صلى الله عليه وسلم في الكتاب والسنة؛ عيادة أيوب الكبيسيء دار 
القلم» دمشق. طٰ الأولى؛ 4٠1‏ اه -19/57ام. 

0 صحيح ابن حبان» محمد بن حبان البستي» تحقيق شعيب الارنؤوطء» مؤسسة الرسالةء 
بيروت؛ ط الثانية. ۱۹۹۲ م. 

0 صحيح مسلم» أبوالحسين مسلم بن الحجاج القشيريء تحقيق محمد فؤاد عبدالباقيء 

دار إحياء التراثء بلا بيانات. 

ت صراع القيم بين الغرب والإسلام» محمد عمارة. سلسلة في التنوير الإسلاميء دار 
النهضة؛ مصر» ۱۹۹۷م . 

د الصراع بين التيارين الديني والعلماني في الفكر العربي الحديث والمعاصرء محمد كامل 
ضاهرء دار البيروني للنشرء ط الأولى: 5١5‏ اه - 3594ام. 

ه الصراع من أجل الإيمان» انطباعات أميركي اعتنق الإسلام. جفري لانغ ترجمة منذر 
العبسیء» دار الفكر. دمشقء ط الأولى؛ ۱۹۹۸م. 

0 صراع مع الملاحدة حتى العظم»ء عبدالرحمن الميداني» دار القلم؛ دمشق؛ ط الخامسة: 
۲ھ ۱۹۹۲م . 


ه الصهيونية والنازية نهاية التاريخء عبدالوهاب المسيريء دار الشروق, القاهرة. ط الأولىء 


417 ام. 

د صورة المرأة بين المنظور الديني والشعبي والعلماني» علي أغرفارء دار الطليعة» بيروت, 
ط الأولى ٩۱۹۹م.‏ 

0 ضرب المرأة وسيلة لحل الخلافات الزوجيةء عبدالحميد أبوسليمانء إصدار المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي» دار الفکرء دمشق» ط الأولى: 477 اه - 7١٠1ام.‏ 

ضعيف الجامع الصغيرء محمد الألبانيء المكتب الإسلاميء بيروت» ط الثانية, 99؟1١ه ‏ 
۹م. ) 

ه ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية. محمد البوطي» مؤسسة الرسالةء ط الرابعة 
اه - 47وام. 

د ضوابط المعرفةء عبدالرحمن الميداني» دار القلم» دمشقء ط الثالثة. ۰۸٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸م. 

ه الطبقات الکبریء ابن سعد» دار صادرء بیروت» بلا تاریخ. ٠‏ 

ت الطرق الحكمية في السياسة الشرعية, ابن القیم» تحقیق محمد جمیل غازي» طبعة 
القاهرة, //51ام. 

د الطريق إلى مكةء مراد هوفمان» دار الشروقء القاهرة. ط الأولى؛ ام. 

ه الظاهرة الجمالية في الإسلامء صالح أحمد الشاميء المكتب الإسلاميء بيروت» ط 
الأولى؛ ۰۷٤۱ھ‏ - ٩۱۹۸م.‏ ) 

0 ظاهرة حجاب المرأة في الأدب الجاهليء زينب جكلي» مجلة «الأحمدية»ء إصدار دار 
البحوث للدراسات وإحياء التراث؛ دبي العدد الأولء محرم ۱۹٤۱ھ‏ - مایو ۱۹۹۸م 

ه ظلام من الغرب» محمد الغزاليء دار الاعتصام؛ بلا بيانات أخرى. 


ت العالم العربي والإسلامي وحقوق الإنسانء أعمال الندوة التي نظمها مركز الدراسات 





العربي - الأورويي بالتعاون مع هيئّات أخرىء بتاريخ 9/78/ ١٠٠٠م‏ في جنيف: ط الأولى. 
1م 

د عال مان مختلفان الرجل والمرأةء طارق كمال النعيمي» دار المستقبلء عمان: الأردن: مل 
الأولى: ۱۹۹۷م. 

عبقرية الإصلاح والتعليم (الإمام محمد عبده)ء عباس العقادء دار الكتاب العربي 
۱ م. 

0 عبقرية محمد: عباس العقادء المكتبة العصرية»ء بيروت, بلا تاريخ. 

0 العبودية؛ الرق والمرأة بين الإسلام الرسولي والإسلام التاريخي؛ فاضل الأنصاري. 
الأهلي للطباعة والنشر والتوزيع. دمشق» ط الأولى ١١٠1م.‏ 

ه عجائب الآثار والتراجم والأخبار. عبدالرحمن الجبرتي؛ مطبعة الشعبء القاهرة, 
ط ۱۹0۸ - ۱۹۵۹م 

٥‏ العذب الفائض شرح عمدة الفرائضء إبراهيم الفرضي. دار الفكرء بيروت» ط الثانية. 
4ه . 317/4ام ۰ ) 

د العرف الطيب في شرح ديوان أبي الطيب. ناصيف اليازجيء دار صادر؛ بيروتء بلا 
تاريخ. 

د عقائد المفكرين في القرن العشرين؛ عباس العقادء المكتبة العصرية؛ بيروت 1915م. 

د العقل والفقه في فهم الحديث النبوي. مصطفى الزرقاء دار القلم. دمشقء ط الأولىء 
اه - 19153م. 

ت العقل والتنوير في الفكر العريي» عاطف العراقيء المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 
والتوزیع» بیروت» ط الأولی» ۱۵٤۱ھ‏ - 590ام. 

علل وأدويةء محمد الغزاليء دار القلم ا ط الثالثة, ۱۹٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸ م. 


لا علم النفس التربوي؛ رجاء أبوعلام» دار القلم الكويث, ط الثالثة, ۹۸٤‏ ام. 


ل اك 





العلم في منظوره الجديدء روبرت م. اغروس وجورج ن. ستانستون ترجمة كمال خلايلي. 
إصدار المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» الكويتء جمادى الآخرةء 109١ه‏ - فبراير 
ام. 

0 العلمانية بين الإسلام والعقل والتأسلم؛ رفعت السعيد؛ الأهالي للطباعة والنشرء دمشق, 
ط الأولى: ١١٠1م.‏ 

5 العلمانية بين الغرب والإسلام, محمد عمارة: دار الوفاءء مصرء المنصورة؛ ط الأولى. 
۷ھ - ۱۹۹71 م. ٠‏ 

ه العلمانية تحت المجهرء عبدالوهاب المسيري» وعزيز العظمةء دار الفكرء دمشق» ط 
الأولی» ١١٤١ھ‏ - ١٠٠٣م.‏ 

د العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملةء عبدالوهاب المسيريء دار الشروق:؛ القاهرة ط 
الأولی ۳١٤١ھ‏ - ۲١٠۲م.‏ 

: العلمانية ا ا عور ا تة مركز دراسات الو الرس تروت ظط 
الثانية ۱۹۹۸ م. ) 

0 العلمانية نشأتها وأثرها في الحياة الإسلاميةء سفر الحوالي» مطابع جامعة أم القرى, 
مكة المكرمة؛ ط الأولى؛ 1١"‏ اه - 1587م. 

0 العلمانيون والقرآن دراسة موضوعية؛ صلاح يعقوب» رسالة دكتوراه أشرف عليها 
الأستاذ الدكتور عبدالرحمن خلفيةء جامعة الأزهرء كلية أصول الدين: 3195 ام. 

0 العلمنة: استراتيجية أم تكتيك: المطران عزيغوار حدادء مجلة آفاق البيروتية: دار آفاق. 
عدد حزيران: 4178ام؛ رئيس التحرير جيروم شاهين. 


لا العلمنة والدين چ الإسلام المسيحية الغفرب» محمد اركون: دار الساقيء بیروت»؛ طط 





. ٠۱۹۹٩ الثالثة.‎ 

دقلوة التديك» ابوعمرين الفاح تحقيق نورالدين عكر الكتية النلشة يوت 21 اه 
- ۹۱م. 

لاعن الحرية أتحدث زكي نجيب محمود دار الشروق: القاهرة, طط الثالثة 1/4 ام. 
مصر» ط ۲ 

العنف ضد المرأة التعسف في الطلاقء: عبير اسحاق» أبحاث مؤتمر مائة عام على تحرير 
المرأة. المجلس الأعلى للثقافة والفنون؛ القاهرة, ۳ - ۲۸ أكتوير 999ام. 

لا عودة الحجاب» محمد أحمد المقدم, دار طيبة: الرياض» ص الحادية عشرة؛ ۷ هھ س 
51ام. 

الغارة على التراث الإسلامي؛ جمال سلطان, دار الجيل؛ ط الأولى: ١١4اه‏ - ١1551م.‏ 

تا غارودي وسراب الحل الصوفي. محمد شرف دار الوثبة. دمشق؛: 19417. 

0 غزو من الداخل؛ جمال سلطان. 

م فتاوى العقيدة؛ الشيخ محمد بن صالح بن عثيمين: مكتبة السنة, القاهرة. ١١٤١ھ‏ - 
۲ م. 

0 قتاوى معاصرة: يوسف القرضاوي؛ دار الوفاء, المنصورة. مصرء ط الثالثة, ١51١6‏ ه - 
4ام. 


ل فتح الباري؛ بشرح صحيح البخاري؛ ابن حجرء تحقيق محب الدين الخطيب وفؤاد 





عبدالباقي» دار الريانء القاهرة؛ ط الأولى؛ ۱۹۸۷م. 

٥‏ الفرقة بين الزوجين وما يتعلق بها من عدة ونسبء» علي حسب الله؛ دار الفكر العربي. ط 
الأولی؛ ۱۳۸۷ھ - ۱۹۹۸م. 

٥‏ الفروق بين الجنسينء صلاح الراشدء إصدار الأمانة العامة للأوقاف, الکویت ۱۹۹۸م. 

د الفصل في الملل والنحلء ابن حزم؛ دار الجیلء بیروت» +٠00‏ ١ه‏ . 540ام. 

1 فصول عن لمرأة هادي العلويء دار الكنوز الأدبية. بيروت: ط الأولى: ۱۹۹٩‏ م. 

لا فصول في التفكير الموضوعيء عبد الكريم بكار دار القلم» دمشقء ط الأولىء ١١١٤٠ه‏ 
17 ام. 

٥‏ الفضائيات العريية والزمن الاجتماعي نحو إيجاد معادلة لنشر الثقافة العرد بية 
الإسلاميةء عبدالله حيدريء ندوة المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم؛ في عمّان أكتوبر 
۷م تحت عنوان ا الفضائية العربية في خدمة الثقافة العربية الإسلامية تونس 
۸م. 

ت فقدان التوازن الاجتماعي» جودت سعيد» مطبعة زيد بن ثابت» دمشق» ط الثانية, 
اھ م 

0 فقه السيرةء محمد البوطيء» دار الفكرء دمشقء ط الثامنة, ١٠1١ه‏ - ۹۸۰٠م.‏ 

ه فقه السيرة. محمد الغزالي. دار الكتب الحديثة: القاهرة. ط السابعة. ٩۹۷٠م.‏ 

ت الفكر الإسلامي الحديث وصلته E‏ محمد البهي» مكتبة وهبة, القاهرة. ط 


الحادية عشرة ۰۵٤۱ھ‏ - ۱۹۸۵م. 





0 الفكر الإسلامي المعاصرء دراسة وتقويم: غازي التوية: دار القلم. بيروت: ط الثالثةء 
/الاذا. 

0 الفكر العربي وصراع الأضداد. محمد جابر الأنصاريء المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء بیروت» ط الأولى: 5957 ام. 

فكر غارودي بين المادية والإسلامء عادل التلء دار البينةء بيروتء ط الثانية. ۱۹۹۷م. 

0 الفلسفة المادية وتفكيك الإتسانء: عبدالوهاب المسيري. دار الفكر. دمشقء. ط 
الأولى:77: اه - 7١٠1م.‏ 

ه فواتح الرحموت بشرح مسلم الثبوت. ابن عبدالشكورء المطبعة الأميرية: بولاق» مصرء 
7 1اه. 

الفوازق فى الدماغ بين الجنفدين: كيسورا: مجلة «الملوه الأميركية» مننه خا عن 
العقل والدماغ: المجلد ,٠١‏ العدد 0, ١١۱۹م‏ ترجمة وطبع وإصدار مؤسسة الكويت للتقدم 
العلمي. ۰ ) 

د في فقه الاقليات المسلمة؛ يوسف القرضاويء دار الشروق» ط الأولى: ١١٤٠ھ‏ - 
١٠ام.‏ 

ل في ظلال القرآن». سيد قطب. دار الشروقء القاهرة؛ بيروت. ط العاشرة» ١١٤٠ھ‏ - 
67ام. 

0 في الفكر والفكر الإسلامي بحث في المصطلح. عبد الإله الخنيزي؛ دار الجديد؛ بيروت, 
ط الأولى: ١٠٠٠م.‏ 

د في وطني أبحث: المرأة العربية في ميدان البحوث الاجتماعية (ست باحثات): إصدار 


مسحي کے س رھز ج م ج و د چ | ا ع 





ت فيض الخاطر أحمد أمين. مكتبة النهضة المصرية القاهرة ط السابعة؛ بلا تاريخ. 

© القاموس المحيطء الفيروز آبادي. مؤسسة الرسالة: بيروت: ط الثانية, 4017١ه‏ - 
/اقمذام. 

ت قذائف الحق؛ محمد الغزاليء منشورات ذات السلاسلء الكويت: ط الرابعة 198م. 

القرآن محاولة لفهم عصريء مصطفى محمود؛ دار المعارفء القاهرة, ط الثامنةء بلا 
تاريخ. 

د قرن المرأةء محمد الرميحي؛ مجلة «العربي» عدد .»277٠‏ عام ١۹۹م‏ إصدار وزارة 
الإعلام: الكويت: ٠‏ 

0 قصة أبوزيد وانحسار العلمانية في جامعة القاهرة. جمع عبدالصبور شاهين, دار المعلم 
الثقافية - الاحساء - المملكة العربية السعودية - ودار النصر الإسلامية, القاهرة. بلا تاريخ. 

ت قصة الإيمان بين العلم والفلسفة والقرآن, نديم الجسرء المكتب الإسلاميء بيروت» ط 
الثالثة, ۹ھ - E‏ 

ت قصة الزواج والعزوبة في العالم» علي عبدالواحد وافيء دار النهضة القاهرة. ط الثانية, 
بلا تاريخ. 

ت قضايا فقهية معاصرة محمد البوطي» مكتبة الفارابي» دمشقء ط الأولى: 515 اه - 
65ام. 

د قضايا المرأة بين التقاليد الراكدة والوافدة. محمد الغزاليء دار الشروق, القاهرة ط 
السادسة؛ 1191ام. 

ت قضايا المرأة المسلمة. محمد متولي الشعراويء دارالمسلم؛ مصرء ط الأولى: 407 ١ه‏ - 


165ام. 


از 0 ا اذ ل 


ه قضايا في نقد العقل الدينيء كيف نفهم الإسلام اليوم5: محمد أركونء ترجمة هاشم 
صالح» دار الطليعةء بيروت. ط الأولى: 99/4 ام. 

0 قضية تحرير المرأةء بهاء الأميرء مجلة «المنار الجديد»؛ العدد »١١١‏ ربيع الآخرء 47١‏ اه. 

0 قضية نون: من ختان الفراعنة إلى الإسلام الرسمي. حسن حنفي» سلسلة كتاب الناقدء 
(العنف الأصولي: الابداع مِنّ نوافذ جهتم)» رياض الريس للكتب والنشرء بيروت: ط الأولى؛ 
0ام. 

ت القواعد. ابن رجب الحنبليء دار الفكرء بلا بيانات أخرى. 

د القيم في المسلسلات التلفازية دراسة تحليلية وصفية مقارنة لعينة من المسلسلات 
التلفازية العريية. مساعد بن عبدالله المحياء دار العاصمة؛ الرياض؛ ط الأولى؛ 4١4‏ ا١ه.‏ 

ص الكاذب الحزين حسين أحمد أمينء منذر الأسعدء دار الصحوة: القاهرة, ٤۱١١ھ‏ - 
4ام. 

د الكامل في التاريخ؛ عزالدين بن الأثيرء دار صادرء بيروتء ۲ھ - 7ام. 

ه كانت لنا أيام في صالون العقادء أنئيس منصورهء المكتب المصري الحديث, القاهرةء ط 
الثالثة 4١4‏ اه - /9/8ام. 

د كتاب الارشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقادء تحقيق محمد يوسف موسى وعلي 
عبدالمنعم عبدالحميدء مكتبة الخانجيء وجامعة الأزهر للنشر والتأليف. مصرء ۹١١١ھ‏ - 
۰ م. 

د كتاب أصول الدينء البغداديء دار الكتب العلميةء بيروت: ط الثالثة, +٠١‏ اه - ۱۹۸۱م. 

ت كتاب الصفديةء أحمد بن تيميةء مكتبة ابن تيميةء القاهرةء ط الثانية, اه 


2 الكتاب والقرآن قراءة معاصرة. محمد شحرورء الأهالي للطباعة والنشرء دمشق. ط 


ی و rp‏ ل ا 1 EE‏ 








السادسة 1 
2 كشاف اصطلاحات الفنونء التهانويء مكتبة لبنانء بيروت؛ ط الأولى: 1997م. 
ه الكشافء جارالله الزمخشريءطبعة مصطفى البابي الحلبيء القاهرة. ۱۳۹۲ه- ۱۹۷۲م. 
0 كشف الأسرارء البزدوي. 
ل كشف المحجوب. علي الهجويري» دارسة سعاد قنديل» دار النهضة العربية؛ بيروت. ط 
14ام. 
ت كفاح دينء محمد الغزاليء دار الكتب الإسلامية, القاهرة. ط الرابعة, 15817م. 
د الكفاية في علم الروايةء الخطيب البغداديء تحقيق أحمد عمر هاشم» دار الكتاب 
العربي» بیروت» ط الأولى. ٠غ‏ اه ١۱۹۸٥‏ م. 
ت كل لبناني هو الحاج متولي» جريدة «القبس» الكويتية, العدد 2٠١755«‏ تاريخ 
۹ 
a‏ ا ا ا ا کر 
الأولى: ۲١٤١ھ‏ - ۲١٠١٣م.‏ 
٥‏ الكليات» أبوالبقاء الكفوي» تحقيق عدنان درويش» محمد المصري» دمشق ۱۹۸۲م. 
0 كيف تؤثر وسائل الإعلام؟ دراسة في النظريات والأساليب. محمد عبدالرحمن 
الحضيف, مكتبة العبيكان: الرياضء ط الأولى؛ ١۱٤۱ھ‏ - ٤۱۹۹م.‏ 
اللؤلؤ والمرجان فيما اتفق عليه الشيخان» جمعه محمد فؤاد عبدالباقيء وزارة الأوقاف 
والشؤون الإسلامية؛ الكويت //51ام. 
ه لا سكوت بعد اليوم مواجهة الصورة المزيفة عن الإسلام في أميركاء بول فندلي» شركة 


المطيوعات للتوزيع والنشرء بيروت» ص الأولى ١.١‏ كم 





0 لا لجارودي ووثيقة اشبيليةء سعد ظلام: دار المثار» القاهرة. ط الأولى: ١١٤١ھ‏ - 
۷ م. 

اللباس والزينة في الشريعة الإسلاميةء د. محمد عمروء مؤسسة الرسالةء بيروت» طل 
الأولی؛ ١١٤۱ھ‏ - ۱۹۸۳م. 

٥‏ لسان العرب» ابن منظورء دار صادرء بیروت» بلا تاريخ. 

ت اللغة الشاعرةء عباس العقادء منشورات المكتبة العصرية؛ بيروت: بلا تاريخ. 

د لماذا أسلمت؟ نصف قرن من البحث عن الحقيقة؛ روجيه جارودي» دراسة محمد 
الخشت. مكتبة القرآن؛ القاهرة؛ 1٠5‏ اه - 3187ام. 

د لماذا تظلمون المرأة5. جاسم المطوع. حقوق الطبع لمجلتي «الفرحة وولدي»». الكويت: بلا 
تاريخ. 

0 لمحات في أصول الحديث» محمد أديب الصالح. المكتب الإسلاميء بيروت» ط الثالثة. 
8اه. ) ) ) 

ه لمحات في علوم القرآن واتجاهات التفسيرء محمد الصباغ؛ المكتب الإعلامي؛ بيروت. 
بلا تاريخ. 

ح المؤامرة على المرآة المسلمةء السيد أحمد فرج دار الوفاء؛ المنصورة. مصرء ط الثانية, 
۷ھ - ۱۹۸1م. 

د ما بين حركة تحرير المرأة وحركة التمركز حول الأنثى رؤية معرفيةء عبدالوهاب 
المسيري. ضمن كتاب جامعة الصحوة الاسلامية الدورة الخامسة حقوق المرأة وواجباتها في 
الاسلام؛ إضدار وزارة الأوقاف المغربية, 4٠١‏ اه - 99195ام. 


هما وراء الحجاب؛ الجنس كهندسة اجتماعيةء فاطمة المرئيسي؛ ترجمة فاطمة الزهراء 


ع لمعم ممع 3 ق ب ا 








أزرويل؛ المركز الثقافي العربيء الدار البيضاءء المغرب. ط الثالثة, م 

و ماذا عن المرأة. نور الدين عترء دار الفكر. دمشق. ط الخامسة 4١8‏ اه - /948ام. 

0 ماذا يريد التريويون من الاعلاميين. وقائع ندوة مكتب التربية العربي لدول الخليج: 
المملكة العربية السعودية. ط الثانية, 105 ١ه‏ - 1540م. 

0 مباحث في أدلة الأحكام. حسنين محمود حسنين: وصابر عثمان؛ مكتبة ابن كثير: ط 
الأولى 415 اه . 595ام. 

د المتنبيء محمود شاكرء مكتبة الخانجيء القاهرة ۰۷٤۱ھ‏ - ۹۸۷٠م.‏ 

٥‏ المجددون في الإسلام؛ عبدالمتعال الصعيديء مكتبة الآداب» الجماميزء مصرء بلا تاريخ. 

0 مجلة الأحمدية, إصدار دار البحوث للدراسات الإسلامية وإحياء التراث؛ دبي؛ العدد 
الأول محرم 4١15‏ ١ه‏ - مایو ۱۹۹۸م. 

د مجلة العربي إصدار وزارة الإعلام في e‏ العبد «007» يناير ١١٠1م.‏ 
ت مجلة العلوم الاجتماعيةء جامعة الكويت ۹م 

0 مجلة العلوم الأميركيةء ترجمة مؤسسة الكويت للتقدم العلمي» مجلد »٠١«‏ العدد »٠١«‏ 
مایو/آیار ٤۱۹۹م.‏ 

0 مجلة القاهرةء أكتوبر 997ام. 

ل مجلة «المجتمع» العدد .»١101١«‏ بتاريخ ٠١‏ شوال 457 اه 4١7/17/1١٠1م.‏ 

0 مجلة «المجتمع»» العدد »١0517«‏ - 19 ذو القعدة 417 اه ١/7/7١٠٠م.‏ 

ت مجلة «المجلة» العدد «۱۱۲۲»» بتاريخ ١7‏ - 1/8/18١٠٠م‏ 

ت مجلة «المجلة» العدد «الاق 4/ 4 - /٠١ /٠١‏ 1594م. 


1 مجلة «المستقبل العربي». السنة الرايعة والعشرون: العدد «"ل/ا؟», ٠١/1١١‏ ٣م‏ إصدار 








مركز دراسات الوحدة العربية. 

0 مجلة المشاهد السياسيء لندن ١٠/1/١١٠٠م‏ 

ل مجلة المنار الجديدء العدد »١١١«‏ ربيع الآخرء ١١١١ه‏ يوليو ٠٠٠١‏ 

0 مجلة «النهج» العدد »»٤١«‏ السنة ,١١‏ ه خريف ۹۹۵١م‏ تصدر عن مركز الأبحاث 
والدراسات الاشتراكية في العالم العربي. ) 

د مجلة «النور»؛ العدد :»١6١«‏ أغسطس 1997م: إصدار بيت التمويل الكويتي؛ الكويت. 

ه مجلة «اليقظة» العدد «۱۲۷۰» بتاریخ ۲- ۸ ونیو .٠۹۹١‏ ) 

ت مجلة «رابطة العالم الإسلامي» العدد الثانيء السنة الثانية ا صفر 4١1١اه.‏ 

د مجلة «لها» العدد «۸۰» بتاريخ ۲٠٠۲/٤/۳‏ . 

1 محمد رسول الله منهج ورسالةء بحث وتحقيق محمد الصادق عرجونء دار القلم 
دمشقء ط الأولى؛ ١١٤١ھ‏ - افا 

ه مجمع البيان في تفسير القرآن والفرقان: الفضل بن الحسن بن الفضل الطبرسيء دار 
مكتبة الحياة. بيروت: بلا تاريخ. 

ت مجمع الزوائد ومنبع الفوائد. نورالدين الهيثمي؛ دار الفكر. بيروت. //19م. 

0 مجموع الفتاوىء ابن تيميةء طبع مجمع الملك فهد لطباعة المصحف الشريفه المملكة 
العربية السعودية, 17١5١اه‏ - 1990. 

المجموع شرح المهذب؛ أبوزكريا النووي» دار الفكر. بيروت؛ بلا تاريخ. 

0 مجموعة بحوث فقهيةء عبدالكريم زيدانء مؤسسة الرسالةء بیروت» "٠غ‏ اه - ۱۹۸۲م. 

تا محاسن التاويل» جمال الدين القامتمي: بإشراف وتحقيق محمد هؤاد الباقي: ناز 


إحياءالكتب العربية, القاهرة, يلا تاريخ. 


0 المحاسن والأضدادء الجاحظ؛ دار السعادة. 1917م. 

0 محاولة في قراءة عصر النهضةء أحمد برقاويء الأهالي للطباعة والنشرء دمشق؛: ط 
الثانية. 1599ام. 

ت المحلى بالآثارء أبومحمد ابن حزم؛ تحقيق عبدالففار سليمان البنداري؛ دار الكتب 
٠‏ العلميةء بيروت» بلا تاريخ. 

ت محمد الغزاليء هذا دينناء دار الشروق, القاهرةء ط الخامسة ١١٠٠م.‏ 

تامدارج السالكين؛ لابن القيم: تحقيق محمد حامد الفقئ: دار الكتاب العربي: ط الالثة . 
7ه - ا/اوام. 1 

0 مدخل إلى الفلسفة؛ إمام عبدالفتاح إمام؛ دار الثقافة؛ القاهرة. ۱۹۸۲م. 

دالمدونة الكبرى: مالك بن أنس؛ مطبعة السعادة: مص 1717اه. 

0 مذاهب فكرية معاصرة. محمد قطبء دار الشروقء القاهرة. ط الأولى: 1٠7‏ اه - 
۲ ام. ) ) 

ه مذبحة التراث في الثقافة العربية المعاصرة؛ جورج طرابيشيء دار الساقي؛ بيروت ط 
الأولى 9517 ام. 

ه مذكراتي من سجن النساءء نوال السعداوي» دار المستقبل العربيء القاهرة. ط الثالثة 
ام. 

د المرأة بين أحكام الفقه والدعوة إلى التغيير؛ عبدالكبير المدغري. مطبعة فضالة: المغرب. 
ط الأولى: ۱۹۹۹م. 

د المرأة بين الشرع والقانون: محمد المهدي الحجوريء دار الكتاب, المغرب» بلا تاريخ. 





بيروت. ط الثامنة, "45 اه - ١١٠1م.‏ 

0 المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرياني» محمد البوطيء دار الفكر, 
دمشق» ط الأولی. ۱۷٤۱ھ‏ - ٩۱۹۹م.‏ 

ت المرأة ذلك اللغزء عباس العقاد دار الكتاب العربي» بیروت» ط الأولی» ۹۷۰٠م.‏ 

د المرأة رؤية من وراء جدرء جميلة كديور. ترجمة سرمد الطائيء دار الفكر المعاصرء 
بیروت» دارالفکر, دمشق؛ ط الأولى ٣٠١١‏ م. 

المرأة الخليجية في ظل الشريعة:؛ منيرة أحمد خر فن امات م ا 
على تحرير المرأة» إصدار المجلس الأعلى للثقافة. مصرء ۲۲ - ۲۸آکتوبرء ۱۹۹۹م. 

المرأة العربية بين ثقل الواقع وتطلعات التحررء إصدار مركز دراسات الوحدة العربيةء 
بیروت» ط الأولى 515 ام. ) 

٥‏ المرأة العريية في الدين والمجتمع» حسين العويدات» الأهالي للطباعةء دمشقء ط الأولى. 
تحول ا ) ) 

1 المرأة العريية الواقع والتطلعاتء مي الصايغ. مجلة النهجء عدد خاص بالمرأةء مجلة 
فكرية سياسيةء تصدر عن مركز الأبحاث والدراسات الاشتراكية في العالم العربي؛ العدد 
»٤١«‏ السنة ۰۱۱ 19960م. 

ت المرأة العريية وقضايا التغييرء خليل أحمد خليلء دار الطليعةء بيروت» ط الثالثة ٩۱۹۸م.‏ 

ت المرأة المسلمة والولايات العامة سامي الدلالء مركز المستشار الإعلامي» الكويت» ط 
الأولی» ١١٤١ھ‏ - ١١٠1م.‏ 

د المرأة المسلمة بين الشريعة الإسلامية والأضاليل الغريية. فدوى عبدالرزاق القصيرء 


مؤسسة الريان للطباعة والنشر والتوزيع؛ بيروت. ط الأولى 4٠١‏ اه - 15195م. 


ه المرأة المسلمة بين تحرير القرآن وتقييد الفقهاء؛ دار الفكر الإسلاميء القاهرة: بلا 
تاريخ. 

ه المرأة المسلمة والظلم الاجتماعي المعاصرء سارة بنت عبدالمحسن آل جلوي آل سعودء 
وزارة الأوقاف المغريية. جامعة الصحوة الإسلامية» الدورة الخامسة حقوق المرأة وواجباتها 
في الإسلام» رجب ۱۹٤۱ھ‏ - اکتوبر ۱۹۹۸م. 

0 المرأة المسلمة. محمد فريد وجديء دار ابن زيدونء بيروتء ط الأولىء بلا تاريخ. 

ة امراةش الأسلام. قرائة مناضرة: برهان زريق دار كان دمشق: ط الأول 21م 

٥‏ المرآة في الإسلامء محمد أركون؛ ضمن كتاب النساء نصف العالم» نصف الحكم: جيزيل 
حليمي؛ تعريب عبدالوهاب نزو دار عويد للنشرء ط الأولى: 1550م. 

د المرأة في حياة العقاد. عبدالحي دياب دار الشعب؛ القاهرة /91ام. 

ت المرآة في الخليج العربي وتحولات الحداثة العسيرة, النجارء المركز الثقافي العربي؛ الدار 
البيضاءء ط الأولى: ٠٠‏ 32 

د المرآة في عصر الديموقراطيةء إسماعيل مظهرء دار الجديد» القاهرةء بلا تاريخ. 

ت المرأة في العمل الأهلي العربيء دلال البرزيء نشر ضمن بحوث المرأة العربية بين ثقل 
الواقع وتطلعات التحررء إصدار مركز دراسات الوحدة العربيةء بیروت» ط الأولی. ۹۹۹١م.‏ 

ه المرآة في القرآنء عباس العقادء منشورات المكتبة العصريةء بيروت» بلا تاريخ. 

٥‏ المرآة في القرآن والسنةء محمد عزت دروزهء دار الجليلء دمشقء ط الثانية 9/6ام. 

ه٠٤١١١ المرأة في القصص القرآنيء أحمد الشرقاويء دار السلام» القاهرةء ط الأولى.‎ ٥ 
5206 


لا المرأة في منهج الإمام الغزاليء سهيلة الحسيني» 2 دار الرشاد»ء القاهرةء ط الأولى. 


اال ا ل IE‏ مضب تشم 





۹ھ - ۱۹۹۸م. 

ذأكراة ففاهيم ينيقي أن تمبح امن السلامبولن :داز الأواقل شق ظ الأول 
89ام. 

المرأة من وراء حجاب, ديناميكيا المذكر - المؤنث في المجتمع الإسلامي الحديث؛ فاطمة 
المرنيسي» ترجمة أحمد صالح: دار حوران للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق» ط الأولى. 
17 ام. 

٥‏ المرأة والاشتراكية» جورج طرابيشي:ء دارالآداب» بیروت» ۱۹۷۳ م. 

0 لمرأة والجندرء إلغاء التمييز الثقافي والاجتماعي بين الجنسين. شيرين شكريء دار 
الفكر - دمشقء ط الأولیء 2197 اه 37 ١٠1م.‏ 

ت المرآة والحقوق السياسية في الإسلامء مجيد محمود أبوحجير. مكتبة الرشد» الرياضء 
ط الأولی» ۱۷٤۱ھ‏ - 9917 ام. 

5 لمرأة والدفاع عنهاء جميل صدقي الزهاويء المؤيدء السنة ١١ء‏ العدد ۸١١1ء‏ ۷ آب/ 
أغسطس ۱۹۱۰ م. 

د المرآة ودورها في حركة الوحدة العرييةء بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها 
مركز دراسات الوحدة العربيةء بیروت»ء ط الأولى ۱۹۸۲ م. 

ه المرأة والدين والأخلاق: نوال السعداوي؛: وهبه رؤوف عزت «سلسلة حوارات القرن» دار 
الفكر. دمشقء ط الأولى ١57١‏ ه - ١٠٠٠م.‏ 

5 المرأة والعوللة. كريستا فيشتريشء ترجمة سالمة صالح» طبع منشورات الجملء تولونياء 
الطبعة الأولى 7١٠٠م.‏ 

ه المرآة واللغة الحقيقة والوهم» مصطفى عبدالواحد» دار إحياء الكتب العربية» فيصل 


ا ا ج ی ا . .۷ و ی ي 


0 المرأة واللغة, عبدالله الغذامي؛ المركز الثقافي العربي؛ بیروت»› ص الثانيةء ۹4۹۷ ام. 

لا مراتب الإجماع: اين حزم دار الآفاق الجديدةء بیروت»؛ ص الأولىء ۹7۸ ام. 

ت مركز المرأة في الحياة الإسلاميةء يوسف القرضاويء مكتبة وهبة؛ القاهرة؛ ط الأولىء 
٦ھ‏ - 151ام. 

0 المسألة الاجتماعية بين التراث وتحديات العصرء سعد الدين إبراهيم؛ ورقة قدمها 
للندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العريية تحت عنوان التراث وتحديات 
العصر في الوطن العربي, الأصالة والمعاصرة, ص الثانية, بیروت»› ډونیو ۹A۷‏ ام. 

ت المساثل التي خالف فيها رسول الله أهل الجاهليةء محمد بن عبدالوهاب» دراسة 
وشرح وتحقيق» يوسف بن محمد السعيد., دار المؤيد للنشر والتوزيع» ص الأولىء اها 
1 م. 

ه مسابقات ملكة الجمال نموذجا... جسد المرأة من الاستثمار الاقتصادي إلى التوظيف 
الآخرة 4٠١‏ ١ه‏ - أكتوير 1995م. 

0 المستدرك على الصحيحين: أبوعبدالله الحاكم النيسابوري» دار الكتاب العربي, بيروت» 
بلا تاريخ. 

لأ المسئدء أحمد بن حنيل» المكتب الإسلامي» بيروت» 35 الخامسة ۹۸٥۵‏ ام. 

۹ م. 
- ۵ المستصفىء أبوحامد الغزاليء الطبعة الأميريةء بولاق» مصر ۲۲١١ه.‏ 


0 مستقيل الثقافة فى مصرء طه حسين» ضمن المجموعة الكاملة لؤلفاته, دار الكتاب 





اللبناني؛ بيروت. 15/17م. 

ه مسلمة على أعتاب القرن القادم. كواكب عبدالزحمن الملحم؛ إصدار مسلمة القرن 
لدراسات وأبحاث المرأة؛ توزيع مكتبة الأوقاف. الكويت: ط الأولى: /99ام. 

) المصباح المنيرء الفيوميء مكتبة لبنانء بیروت» ۱۹۸۷م.‎ ١ 

ه مصر بين الدولة الدينية والمدنيةء مناظرة محمد الغزالي ومحمد عمارة مع فرج فودة 
ومحمد خلف الله الدار المصريةء القاهرةء ط الثانية, 4١1‏ اه - 997ام. 

ه مصر تريد حلاً. فهمي هويدي. دار الشروق القاهرة, ط الأول 418 اه. 

N‏ خرار افون LES EE‏ معنن E E‏ ر وا 
الأوشاف القظرية (العدى:08) السنة المشروق:ظ الأول رجه 121 اه د تمن اكتوير 
۰ 

د مصطلحات جامع العلوم؛ القاضي الأحمد نكريء مكتبة لبنان؛ بيروت» ط الأولىء 
۷م ا ) 

0 مصطفى محمود» شاهد على عصره» جلال العشري» دا المعارفء القاهرةء بلا تاريخ. 

د مصيرالرائدات» سلمى الخضراء الجيوسي» ضمن أبحاث مؤتمر مئة عام على تحرير 
المرأة. إصدار المجلس الأعلى للثقافة. القاهرة. ۲۳ - ۲۸ أكتوبر ۱۹۹۹ م. 

ه المعاصرون: محمد كرد عليء مطبوعات مجمع اللغة العربية في دمشقء دار أبوبكر 
للطباعة» ۰۱٤۱ھ‏ ۔ ٩۱۹۸۹م.‏ 

0 معالم الإسلامء محمد العشماوي» سيناء للنشرء القاهرةء ط الأولى: 9/89 ام. 

المعجم الأدبيء جَبّور عبدالنورء دار العلم للملايينء بيروت. ط الثانية: ٤۱۹۸م.‏ 


لا معجم البلدانء ياقوت الحموي؛ دار إحياء التراث العربي؛ بيروت؛ بلا تاریخ . 
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E E‏ :نودو وم حعة نف اک شرفت ن سواه 
مجمع اللغة العربية في القاهرة؛: 1910 ام. 

داسمعم علغ التسسن والتليل التحبى: فرج عب القادر له ورفاقه وان التوضة العرمية 
روت طا الو لد ار 

0 معجم الفلاسفةء جورج طرابيشي» دار الطليعةء بيروت؛ ط الأولى: ۱۹۸۷م. 

5 الیم القاسنفی, جمیل ابا دار الاب ایتا یروت ١۹۸۲‏ 

ت المعجم الفلسفي» مراد وهبةء دار الثقافة الجديدة. القاهرة. ط الثالثة ۱۹۷۹١م.‏ 

0 المعجم المدرسي. 


لامعجم المصطلحات العربية في اللغة والأدب» مجدي وهبة وكامل المهندس» مكتبة لبنانء 


بیروت» ط الثانية ٤۱۹۸م.‏ 

0 المعجم المفصل في الأدب» محمد التونجي» دار الكتب العلمية»ء بيروت» ط الأولىء 
ا 7ام. 

ه معجم المناهي اللفظية: بكر أبوزيد» دار ابن الجوزي للنشر والتوزيع؛ المملكة العريية 
السعوديةء الدمام» الاحساء ط الأولى: 4٠١‏ ١ه‏ - 1545م. 

0 المعجم الوسيطء مجمع اللغة العربية: القاهرةء مصرء ط ١971ام..‏ 

دا معركة التقاليد. محمد قطب, دار الشروق؛ القاهرة, ١١٤۱ھ‏ ۔ ۱۹۸۲م. 

0 معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام. محمد عمارة: دار النهضة:؛ القاهرة. ط 
/1ام. 

ت معيار العلم في فن المنطق؛ أبوحامد الغزالي؛ دار الأندلس؛ بيروت؛ ط الثالثة, ۰ھ - 


۱ م. 


٥‏ المغني مع الشرح الكبيرء ابن قدامة المقدسيء دار الفكرء بيروت» ط الثانيةء 14١١7‏ اه 
/51ام. 

0 مفاتيح الغيب. فخر الدين الرازي: دار الفكر. ط الأولى 1١١‏ اه - ١198م.‏ 

ه مفترق الطرقء المثقفون والسلطة والأصوليونء غالي شكريء سلسلة كتاب الناقد (العنف 
الأصولي: الإبداع من نوافذ جهنم)؛ منشورات رياض الريسء ط الأولى 1596م. 

0 المفترون خطاب التطرف العلماني في الميزانء فهمي هويدي» دار الشروقء القاهرة. ط 
الأولی ١۱٤۱ھ‏ - ٩۱۹۹م.‏ ) ) ) 

ه المفردات في غريب القرآن: الراغب الاصفهانيء طبعة التحرير, القاهرة 1991م. 

ه المفهوم التاريخي لقضية المرأة. عزيز السيد جاسم.ء بغدادء ط الأولى . 547ام؛ بلا 


-ه. 


اتات اجرف“ 

ت مفهوم العقل؛ عبدالله العرويء المركز الثقافي العربيء بيروت؛ ط الثانية: ۱۹۹۷١م.‏ 

ت مقالات الإسلاميين واختلاف الصلين اوالحسن الأشعن تحقيق عملت ريشرء ط الثانية 
1م. 

ه المقالات المحظورةء فهمي هويدي» دار الشروق, القاهرةء ط الأولى 5١4‏ اه - /59ام. 

د مكانة المرأة بين الإسلام والقوانين العالميةء سالم البهنساوي » دار القلمء الكويت. ط 
الثانية, +٠7‏ ١ه‏ - ١۱۹۸م.‏ 

د مكانة المرآة في القرآن الكريم والسنة الصحيحةء محمد بلتاجيء» دار السلام القاهرة 
ط الأولى 1١47١‏ ها ١٠٠1م.‏ 

ملامح المجتمع المسلم الذي ننشده؛ يوسف القرضاويء مؤسسة الرسالةء بيروت» ط 


الأولى: 1577 ه - ١١٠٠م.‏ 


د الملل والنحل؛ الشهرستاني؛ تحقيق محمد سيد كيلانيء دار المعرفةء بیروت» ٤۱۹۸م‏ 

0 من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي؛ محمد أركون: دار الساقي؛ ط الأولى: ١1591م.‏ 

ت من الفكر والقلب» محمد البوطيء مكتبة الفارابي» دمشقء ط الثانيةء بلا تاريخ 

0 من المسؤول عن تخلف المسلمين. محمد البوطيء دار الفارابي» دمشقء ط الأولى. 
۲۱ھ - ۰۰ ١٠م.‏ 

من النهضة إلى الردةء تمزقات الثقافة العربية في عصر العولةء جورج طرابيشي؛ دار 
الساقيء بيروت. ط الأولى 2.7٠٠١‏ 

ه من هنا نبدأء خالد محمد خالد: مكتبة وهبةء القاهرةء ط الحادية عشرء 977ام. 

5 ل منار والفقهيات قضية المرأة. محمد درنيقه. بحث من ندوة للذكرى المئوية الأولى 
لتأسيس مجلة المنار. تحت عنوان التحديث والتجديد في عصر النهضةء كلية الآداب 
الجامعة اللبنانية ۱۹۹۸م طبع المكتب العالميء بلا بيانات أخرى. 

0 النجد في اللغة والأدب والعلوم: 0 معلوفء الطبعة الجديدة: الطبعة الكاثوليكية, 
بيروت. 

ه منطلقات لخطاب إسلامي معاصر تجاه الحضارة الغربية» عصام البشيرء أبحاث الندوة 
السادسة لمستجدات الفكر الإسلامي» تحت شعار نحو حوار بناء بين الحضارات» برعاية 
وزارة الأوقاف الكويتية. من 8 - ٠١‏ ذو القعدة ١١١٤١ه‏ الموافق ۱۱ - ١۱٠/۱/١٠١٠٠۲م.‏ 

0 منهاج الإسلام في الحكم؛ محمد أسد» تعريب منصور ماضيء دار العلم للملايين 
بيروت: ط الثالثة /9511ام. 

0 منهج التربية الإسلامية. محمد قطب. دار الشروق؛ القاهرة؛ ط ٤۱ء‏ 1991ام. 


لامنجرة ثاية زاكدة الميتحاقة العررية والمظالية بالحقوق السياسية حال الا ضهن 





أبحاث مؤتمر مئة عام على تحرير المرأة» إصدار المجلس الأعلى للثقافة. مصر ۲۳ - ۲۸ء 
أكتوبر 995ام. 

ت المواجهة نوال السعداوي في قفص الاتهام» ياسر فرحات: دار الروضة؛ القاهرة؛ بلا 
تاريخ. 

9 المواريث والهبة والوصية في الشريعة: بدران أبوالعينين» مركز الاسكندرية للكتاب. 
۷ ام. 

ت الموافقات في O E‏ الشاطبي. 11ل اف ر ا 
الأولى: ۱۱٤۱ھ‏ ۔ 151ام. 1 

د موت الإنسان في الخطاب الفلسفي المعاصرء عبدالرزاق الدوّاي؛ دار الطليعةء بيروت. 
ط الأولى ۱۹۹۲م. 

0 موسوعة أعلام علم النفس» عبدالمنعم الحفنيء مكتبة مدبولي» القاهرة, بلا تاريخ. 

0 موسوعة أعلام مصر في القرن العشرين: رئيس التحرير مصطفى نجيب؛ طبع وكالة 
أنباء الشرق الأوسط, القاهرة. سنة 19951ام. 

ا موسوعة السياسةء عبدالوهاب الكياليء المؤسسة العريية للدراسات والنشرء بيروت» ط 
الأولى: ١5/45‏ 

ت موسوعة الطب النفسيء الكتاب الجامع في الاضطرابات النفسية وطرق علاجها نفسياء . 
عبدالمنعم الحفني» مكتبة مدبوليء القاهرةء بلا تاريخ. 

د موسوعة العلوم السياسية؛ جامعة الكويت: دار الوطن: 1594/199517م. 

1 الموسوعة الفلسفية: عبدالمنعم الخفي؛ دار ابن زيدون: بيروت. ط الأولى: بلا تاريخ 


الطليعةء بيروتء ط الرابعة. ۱م 

د الموسوعة الفلسفية العربيةء رئيس التحرير د. معن زيادة. إصدار معهد الإنماء العربيء 
ط الأولى ٩۱۹۸م.‏ 

٥‏ الموسوعة الميسرة في الأديان والمذاهب والأحزاب المعاصرة. إشراف د . مانع الجهني؛ دار 
الندوة العالمية للطباعة والنشر والتوزيع؛ الرياضء ط الثانية. ١414‏ ه. 

موسوعة علم النفس؛ إشراف رولان دورون وفرنسواز يارو. تعريب فؤاد شاهين. 
٠‏ منشورات عویدات» بیروت ط الأولی ۱۹۹۷م. 

0 موسوعة اليهود واليهودية والصهيونيةء عبدالوهاب المسيريء دار الشروقء القاهرة. 
5ام. 

0 الموضوعية في العلوم الاجتماعية عرض نقدي لمناهج البحث. صلاح قنصوة: دار التنوير 
- بيروت: ط الثانية 19/414م. 

ت موقف العقل والعلم والعالم من رب العالمين وعباده المرسلين. مصطفى صبري؛ دار 
إحياء التراث العربيء بیروت» 4١١‏ اه - 1981م. 

0 موقف القرآن الكريم من الحجاب» حسين أحمد أمينء جريدة «الأهالي» القاهرة ۲١‏ - 
AAA‏ 

موقف المدوسة العقلية من السنة التيؤية: الأمين الضادق الأمين: مكتبة الرشد: الرياطن: 
ط الأولیء 514 اه - 159/8ام. 

ت الميسر في علم النفس الاجتماعي؛ توفيق مرعي» وأحمد بلقيسء دار الفرقان: الأردن: ط 
الأولى: 2٠1‏ اه 1947م. 


6 تاقصات عقل ودين وأخلاق: محمد العوضي؛ جريدة «الرأي العام» الكويتيةء العدد 











»٠١5١8«‏ تاريخ ؟/ه951/0ام. 

ت نداء للجنس اللطيف» محمد رشيد رضاء بتعليق محمد ناصر الدين الالبانيء بلا تاريخ. 

د نحن والتراث. محمد عابد الجابريء مركز الثقافي العربيء بيروت ط السادسة 9917ام. 

نساء على أجنحة الحلمء فاطمة المرنيسيء ترجمة فاطمة الزهراء أزرويلء مركز الثقافي 
العربيء الدار البيضاءء المغرب» ط الأولى ۱۹۹۸م. 

ت نساء فلاسفةء إمام عبدالفتاح إمام» العدد الرابع من سلسلة الفيلسوف... والمرأة. مكتبة 
مذبولج؛ الفاهرة كل الأون اك ) ) 

ت التساء في العائم النامي.. أفكار وأهدافء لحسنة بيجوم» ترجمة منى قطان المجلس 
الوطني الأعلى للثقافة. مصرء المشروع القومي للترجمةء عدد ۱۱۰ عام ۱۹۹۹م 

النساء نصف العالم؛ نصف الحكم لجيزيل حليمي سفيرة فرنسا سابقا لدى الأونيسكو 
تعريب د .عبدالوهاب نزو » دار عويدات للنشر والتوزيع؛ بيروت. مع دار غاليمار نتمسنلا». 
باریس» ط الأولی» 5580/0/0 ام. 

دانشأة العلمانية ودخولها إلى المجتمع الإسلاميء محمد العرمابيء دار العاصمةء الرياض» 
ط الأولى ٠٤١١‏ ه. 

٥‏ النشر في القراءات العشرء لابن الجزريء المكتبة التجارية الكبرىء القاهرةء بلا تاريخ. 

5 النص الإسلامي بين الاجتهاد والجمود والتاريخية. محمد عمارة: دار الفكر المعاصرء 
بیروت» ط الأولی. ۱۹٤۱ھ‏ ۔ ۱۹۹۸ م. 

ه النصء السلطةء الحقيقة؛ الفكر الديني بين إرادة المعرفة وإرادة الهيمنةء نصر أبوزيد ط 
الكائية: الزكر التقافي العرسء الندار يها روك ۷ 

ت نظام الحكم في الشريعة والتاريخ الإسلاميء ظافر القاسميء ط السادسة:؛ دار 


و ا ا 53200 








النفائس» بیروت» 2١١‏ اه ۱۹۹۰م. 

٥‏ النظراتء مصطفى لطفي المنقلوطي» دراسة جبرائيل جبور دار الآفاق الجديدة: بيروت. 
ط الأول ی١١٤۱‏ ھ - ۱۹۸۲م. 

٥‏ نقد الخطاب الديني» نصرحامد آبوزيد» سيناء للنشر, القاهرة ط الثانية. 994ام. 

ه نقد العقل الغربي؛ الحداثة ما بعد الحداثة. مطاع صفدي» مركز الإنماء القومي» بيروت 
ام. 

0 نقض كتاب نصر أبوزيد ودحض شبهاته؛ رفعت عبدالمطلب. مكتبة الخانجّيء القاهرة, 
ط الأولى 2١١/‏ اه - 1997م. 

1 النكت والعيونء أبوالحسن الماورديء تحقيق خضر محمد خضر.ء وزارة الأوقاف والشؤون 
الإسلامية؛ الكويت؛ ط الأولى: 4٠7‏ اه -9/87ام. 

0 نماذج من آراء المستشرقين حول وضعية المرأة في الإسلام. أحمد نصريء أبحاث الدورة 
الخامسة, ا ا الإسلاميةء ووزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية, المغرب» 8 -ة 
رجب ۱۹٤۱ھ‏ - ۲۹ - ٠١‏ أكتوبر ۱۹۹۸م. 

0 نهضة أم تغريب؛ موفق زريق, المنارة. بیروت» ط الأولى: 5١7‏ اه - 1953م. 

٥‏ نيل الأوطار شرح منتقى الأخبارء محمد علي الشوكاني» دار الفكر؛ بيروت» ط الأولىء 
۲ھ - ۹۲م ) 

0 هذا دينناء محمد الغزاليء دار الشروقء القاهرة. ط الخامس ١١٠٠م.‏ 

0 هذه الشجرة؛ عباس العقاد دار نهضة؛ مصرء القاهرة: بلا تاريخ. 

ه هذه مشكلاتناء محمد البوطي؛ مكتبة الفارابي؛ دمشق؛ 1190م. 


د هذه مشكلاتهم؛ محمد البوطي؛ دار الفكر. دمشق؛ ط الأولى ١٠4١ه‏ - 1550م. 





د هل أنتم محصنون ضد الحريم» فاطمة المرنيسيء المركز الثقافي العرييء الدار البيضاء. 
المغرب» بيروت» ط الأولى ١٠٠۲م.‏ ۰ 

0 هموم الفكر والوطنء التراث والعصر والحداثة» حسن حنفيء دار قباءء مصرء ط الثانية 
۸ م. 

د الوافي في شرح الأربعين النووية. مصطفى البغاء ومحيي الدين مستور. مؤسسة علوم القرآن 
ط الثانية ۰۰٤۱ھ‏ - ۱۹۸۰م بلا بيانات أخرى. 

0 واقعنا الاين حه كل مؤسسة المدينة للصحافة, جدة - ط الثانية 6ه ¬ . 
۷م ١‏ 

ا وجهة العالم الإسلاميء مالك بن نبيء ترجمة عبدالصبور شاهين, دار الفكر. دمشق؛ 
ط٣۰٤‏ اھ - ۱۹۸۱م. 

0 وجهة نظر نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصرء محمد عابد الجابريء مركز دراسات 
الوحدة العربية؛ بيروت: ط الأولی» ۹۹۲١م.‏ 

ودخلت الخيل الأزهرء محمد جلال كشك دار العلميةء بیروت» ط الأولی ۹۱١١ھ‏ - 
41 ام. 

ه الولاء والبراء في الإسلام. محمد سعيد القحطانيء دار طيبة؛ الرياض؛ ط الأولى؛ بلا 
تاريخ. 

ت الولاية العامة للمرأة في الفقه الإسلامي. محمد طعمة القضاة: دار النفاثسء الأردن: مل 
الأولى؛ 41 اه - /199ام. 

ه اليقظة الإسلامية في مواجهة الاستعمارء أنور الجندي؛ دار الاعتصام: القاهرة؛ مل 


الأولى: ۱۳۹۸ھ -۱۹۷۸م 


2 الوجه العاري للمرأة» نوال السعداويء المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت. ط 
الأولى /51/7ام. 

د وحي الرسالة فصول في الأدب والنقد والسياسة والاجتماع والقصصء أحمد حسن 
الزيات» دار الثقافة» بيروت, ط العاشرة: 1٠0‏ اه - 980ام. 

0 وحي القلم» مصطفى صادق الرافعيء دار الكتاب العربي» بيروت» بلا بيانات أخرى. 

ت ولاية المرأة في الفقه الإسلامي. حافظ محمد أنورء دار بلنسية؛ الرياض؛ ط الأولىء 
۰ اه. 

د وليمة لأعشاب البحرء حيدر حيدرء ورد للطباعة والنشر والتوزيع» دمشقء ط السادسةء 
ام. 

د يغالطونك إذ يقولون. محمد البوطي. دار اقرأ - دار الفارابي للمعارف: دمشق؛ ط 
الثانية. 145١‏ اه - ١٠٠٠م.‏ 


ف النوهناتعرانن الاد دان ا ارف :فاه ف رة ف اة ا انات اخ 


ت ی سو یھی می ص سمس ووم جوم و سس سس و اس ھاس سم ہیی 3 ب ب شب ب ليب للب سمي ا و س ہی یت ہیا ہی ہیس س س س 


الفهارس العامك 


a‏ ا e‏ ا لك 


فهرس الآيات القرآنية*» 


الآية رقمها الصفحة 


فاا روو ها 00 ۹- 
«وكذلك جعلناكم أمة وسطأ...» E aes‏ 0۸ 
علوت عن الشيى والسو ع E yy‏ 0۳۹ 
«ولا تتكحوا المشركات حتى يؤمن...» I NS‏ 01° 01۳ 
«ولهن مثل الذي عليهن بالمعروف...» لس ال ANY‏ 
1۲ 
اة كوف او فر ادان 3 ۳۹ 

A BE a «فإن خفتم ألا يقيما حدود الله...»‎ ٠ 
۳۳۹ رولا سكم ضارا و 0 لا‎ 
1۳ SE RR «والوالدات يرضعن أولادهن...»‎ 
0۹ Wo n «واحل الله البيع وحرم الريا...»‎ 
«YE0 «TEY AF GS «يأيها الذين آمنوا إذا تداينتم...»‎ 

Yo «oY 
10 1 
1۷ 
۷ 00 دولا تكتموا الشهادة...»‎ 


(#) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


2 ا‎ NS E E 


الآية رقمها الصفحة 
سورة آل عمران 
«زين للناس حب الشهوات من النساء...» E se‏ ۸0 
E, te GEESE SE‏ 0۳۹ 
«فاستجاب لهم ربهم...» O a‏ ۷0 
سورة النساء 
«وإن خفتم ألا تقسطوا في اليتامى فانكحوا ...» yy‏ 0۸ 0£ 
04۲¥ 
«للرجال نصيب مما ترك الوالدان...» al‏ 4۹ ۷ 
«يوصيكم الله في أولادكم للذكر مثل حظ الأنثيين...» ١020 a‏ 11 اال 
5 لال 
O1 AA 1°‏ 
«فإن كان رجل يورث كلالة...» 1٤ 0 n‏ 
«فإن كانوا أكثر من ذلك...» سل E BR‏ ۸۹ 
«تلك حدود الله...» 000 1127 VY‏ 
«فإن كرهتموهن فعسى أن تكرهوا ...» e‏ ۲۲ 
«وكيف تأخذونه وقد أفضى بعضكم إلى بعض...» د WE‏ 4 
«ولا تتكحوا ما نكح آباؤكم...» E‏ ۰0 


(#) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


الآية رقمها الصفحة 


3 


دولا تتمنوا ما فضل الله به بعضكم على بعض...» 7 ۱۲ 
«ولكل جعلنا موالي مما ترك الوالدان والأقربون...» م 1۲ 
«الرجال قوامون على النساء...» TVA oS SS‏ 
ْ 1 
«واللاتي تخافون نشوزهن...» ۳۰٦ SS Mis‏ 
«وإن خفتم شقاق بينهما...» ا TA °۷ YO‏ 
«ولا تقريوا الصلاة وأنتم سكارى...» ا 00 20 0۹ 
«لا خير في كثير من نجواهم...» ES a‏ 11۲ 
«ومن يعمل من الصالحات من ذكر أو أنثى...» ام Vo E‏ 
«وإن امرأة خافت من بعلها...» E A‏ ۳ 
«ولن تستطيعوا أن تعدلوا ...» o١ IN EN‏ 
«يأيها الذين آمنوا كونوا قوامين بالقسط...» TWEE e ee‏ 
«ولن يجعل الله...» معو و مد A‏ غ01 
«فبظلم من الذين هادوا...» ESTE ANOS‏ 0۹ 
«وان كانوا أخوة رجالاً ونساء فللذكر مثل حظ الأنثيين...».  ١1‏ ۸۰ 


(#) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


سورة المائدة 


«يأيها الذين آمنوا کونوا فقوامين لله...» ا NN‏ 
«من أجل ذلك كتينا على بنى إسرائيل...» ال E‏ 


«وكتينا عليهم فيها أن النفس بالنفس...» O a‏ 
«إئما الكمر والميسو:..» NS. LOS‏ 


«فإنهم لا يكذيوتك...» YI BS‏ 


«فوسوس لهما الشيطان...» INO eRe‏ 
«فدلاهما بغرور...» ااا ااا 
لاسا يواري سوآتكم وشا A. LSS‏ 
«يا بني آدم لا يفتننكم الشيطان...» ل VS‏ 
ديا بني آدم خذوا زينتكم...» 0010109 1 0 


«هو أنشأكم من الأرض...» MAN‏ ا 


1Y YE7 


۲۲١ 
۲۲١ 
0۹ 


۳۹۹ 
۷ 
E 
٤0 


۳١ 


(*) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


سورة يوسف 


04° AY OAS E «واسأل القرية...»‎ 


سورة النحل 
«سرابيل تقيكم الحر...» ا مو ا ا AVN‏ ۸ 


سورة الحجر 


«إنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون...» 1٤ N. Al‏ 
سورة الإسراء 

ا س 

ركلا كمد هؤلاء وهؤلاء ...» ١ ET ORA‏ 

«قلا تقل لهما أف...» TE AAS‏ 04° 

«ولا تقربوا الزنى...» I ESS‏ ۰0 


(#) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


الآية رقمها الصفحة 


«قال رينا الذى أعطى...» 2220202020 055 1A‏ 
«إن لك ألا تجوع فيها ...» 50000 E xas‏ ۳۹۹ 
«وأنك لا تظموًا فيها...» IN SASSER‏ ۳۹۹ 


سورة الحج 


«وما أرسلنا من فيلك من رسول...» ON ARES‏ 1۲۲ 


«والذين يرمون المحصنات...» لل ا ل 7 OS‏ 005 
«والذين يرمون أزواجهم...» E ORANG‏ ۷۰ 
«والخامسة أن لعنة الله علية...» 00 7 ۷۰ 
«ويدرءوا عنها العذاب...» N‏ ۷۰ 
«والخامسة أن غضب الله عليها...» N. OMS‏ ۷۰ 
«الخبيثات للخبيثين...» VI ATT = SAAS‏ ۷ 
«قل للمؤمنين يغضوا من أبصارهم...» AY E cs‏ 
«وقل للمؤّمنات...» الا م ا ا LELE YAY NM‏ 
«يأيها الذين آمنوا ليستأذنكم الذين...» AOA OSS‏ 0۷ 


(#) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 





الآية رقمها 


«إني وجدت امرأة تملكهم...» 0000 5 
«إنه من سليمأن...» 5١ ° selon See‏ 
«نحن أولو قوة...» 00 EE‏ 
«رب إني ظلمت نقسي ...» 2 


سورة الروم 


«وما آتيتم من ربا ...» مه 


سورة الأحزاب 


ديا نساء النبى لستن كأحد eceseesecesessseneesasenne (ee‏ ۲۲ 
«وقرن فى بيوتكن...» 001011 0 ا ل 
«ونساء المؤمنين يدنين عليهن...» الل ON‏ 
«يأيها الذين آمنوا اتقوا الله...» م Ne O CASS‏ 


«يصلح لكم أعمالكم...» اام ا VI.‏ 


الصفحة 


071۷ 
01۸ 
ذلك 
014 


0۹4 


۷۹ 
۹ 
11° 1۹ 

L0 

۱ 
١ 


(#) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


CE OEE pp آذآ ل‎ 


سورة فاطر 
«ولا تزر وازرة وزر أخرى...» ا YA N Sa‏ 
سورة الصافات 
«وإن جندنا لهم الغاليون...» NES CSAS‏ 0۹۲ 
سورة فصلت 
«سنريهم آياتنا في الآفاق...» O A‏ ۲۰۱ 


سورة الحجرات 


«وان طائفتان من المؤمنين افتتلوا...» N El‏ 117 


«فتادوا صاحبهم...» TST See‏ 07۸ 
«إنا كل شىء خلقتاه بقدر...» ا 1A SO. OSES‏ 


(**) ثم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


mE . | O‏ ير 


الآية ٠.‏ رقا تة 
سورة الممتحتة 


«فإن علمتموهن مؤمنات...» 0 ال 01 


«لا تخرجوهن من بيوتهن...» لدوم ل 100 50 
«وأشهدوا ذوي عدل منكم...» ۲۲٢ E Mln‏ 


2 
«وضرب الله مثلا للذين آمنوا ...» ۲۷٦ ES. ER‏ 


سورة المللك 
رأللا يعلم من خلق...» ا N.‏ ¥0 


»» 


سورة نوح 
«وقد خلقكم أطوارا ...» O E‏ 00 


(#) تم ترتيب السورحسب ترتيب المصحف الشريف ورتبت الآيات حسب ترتيبها في كل سورة. 


و و و و 1 | ل SR BE‏ 


فهرس الأحاديث 
(i)‏ 


الصفحة 
© «أتردين عليه حديقته...» A AES eR‏ 
© «أحق الشروط أن توفوا به ما استحللتم به الفروج...» 0 
© «ادرءوا الحدود بالشبهات ما استطعتم...» ل Era‏ 
© «أكمل المؤمنين إيماناً أحسنهم خلقاً....» a aE‏ 
© «الإسلام يعلو ولا يعلى عليه...» امم لعا سوام وا متتس اما OE‏ 
فنالا و اسو ا کو E a o‏ 
© «أمرنا أن نخرج الحيّض يوم العيدين...» LOE eet ASR‏ 


© «أن الرجل يقتل بالمرأة...» BIT AE‏ 
. © «إن الله لا ينظر إلى صوركم...» Da‏ اسم لجع ماسوو ANE‏ 


© «أن تطعمها إذا أطعمت...» يي ا ل 
© «إنما الأعمال بالنيات...» NE a‏ 
© «إنما النساء شقائق الرجال...» ا ةو ا رابك ولول ان ةو r‏ 
© «أنه تزوج أم يحيى بنت أبي إهاب...» TO Aa‏ 
© «إنه سيكون بينك ويين عائشة أمر...» 0-8 0 ا E‏ 
8 «أن يجتمع الرهط دون العشرة فيدخلون على المرأة...» NO eee‏ 
© «أيتكن صاحبة الجمل الأدبب» SS‏ ا E‏ 
(ب) 
بو لبود O sema Ea E‏ 
) (ص) ) 
۵ «صتفان من أهل النار لم أرهما...» O os‏ 


(ك) 


© «كان بشراً من البشرء يفلي ثوبه...» ا 00 
۵ «کان رسول الله صلی الله عليه وسلم يقسُم بین نسائه...» a‏ 
© «كلم راع وكلكم مسؤول عن رعيته...» 1 
© «كل ما شئت والبس ما شكئت...» 0 
© «كيف بإحداكن تتبح عليها كلاب الحوأب...» GES‏ اه 
00 
© «لا تضريوا إماء الله...» E‏ 
۵ «لا ضرر ولا ضرار...» ا ا وو ON O‏ 
© «لا يدخل الجنة من كان في قلبه مثقال حبة من كبر...» O es‏ 
© «لا يَسأل الرجل فيما ضرب امرأته...» 1ن 
© «لا يشكر الله من لا يشكر الناس...» O‏ 
نول رت ممن ا ا 00 
© «لتلبسها صاحيتها من جلبابها ...» ا 261 
© «لقد كان رسول الله صلى الله عليه وسلم يصلي الفجر...» ام 206 
© «لن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة...» 0000008 0 ااا 
¥ 


(م) 


© دما ضرب رسول الله صلى الله عليه وسلم شيئاً قط بيده...» ل Ye‏ 
© «المسلمون تتكافاً دماؤهم...» اا 0 
© «من أين يا أم الدرداء...» ا ا 
© «من جر إزاره بطراً لم ينظر إليه الله يوم القيامة...» E e a‏ 
© «من كان يؤمن بالله واليوم الآخر فلا يدخل حليلته الحمام...» OY ms‏ 


© «من ليس ثوب شهرة فى الدنيا ...» م 2 


رو 


© «وفى النفس مائة من الإبل...» ات اخ بقارا ابابل ووو ا 

AV isin eR SARIS «ولن يضرب خياركم...»‎ © 
(ي)‎ 

© ديا أسماء إن المرأة إذا بلغت المحيض...» 00110 اا 


فهرس الأعلام *» 


الصفحة 
ايراهام ماسلو ا 0000 
إسماعيل مظهر 00000 VOA‏ 
إلياس بقطر SAAD ae‏ ا ا VN‏ 
اميل زولا EEN SSSR SARS‏ 
ان موير لمتحي ام VES Ra OR‏ 
بوران بنت شيرويه اا ا اك 
بيجوم رفية سنحوات حسين و اال ا ع ا ا 2 
جميلة كديور OVE Sheehan‏ 
الحارث بن هاشم بن المغيرة مم سما 01 
ديفيد جيسيل ا ا ا ا e‏ 
ريئية دوبوص اا اث 
زكى نجيب محمود Ae‏ نج الود SEAR‏ بس سيو 1 باز 
فريدة النقاش الما 21 
الفضل بن الحسن الطبري 111 
كاريل ao‏ ا اا ا ا E a O‏ 
كرسنها لسرن a‏ 00001 ا ااا 
كيمورا لو جع ل VED ENERO‏ 
مازوخ كام اجرب اسح الوا جا جا ومسو ووه واس الما مات سمش و RYE.‏ 





الصفحة 
الأرش N SEO EE E a‏ 
أستهلال الصبى RO iS SEET‏ 
إشكالية ل ل م 
إكليريكي O‏ 0 
أنثرويولوجيا 9 
أيدلوجية TO OE AER A a‏ 
أ O SNR aa a‏ 
بيريسترويكا EAs SASS SRE SS ESS a‏ 
تأثير الهالة ا 
تراجيديا EVN SS SEARS‏ 
تقال E es‏ 
التهافت ل 0 
الجذرية ل ا O O‏ 
الجندر و ل ا 
الحتمية ا CI‏ 
حروراء ا ا ا ا كه 
الحوأب اج ل اس لم ا ل “ا 
خطية SSE‏ ا تو و م ESSE SAL OS‏ 
الخلع ا ا ا N DO‏ 
ذكر النساء E O‏ 
ذوات الخدور ys‏ يي O‏ 


















- المقدمة: في أهمية الموضوع وسبب اختياره ومنهح ا کن 
الفصل الأول: التعريف بالمصطلحات: وفيه مباحث: 
٥‏ المبحث الأول: مفهوم الشبهة وأثرها على العقائد N‏ 
و المبحث الثاني: العلمانيةء منطلقاتها وتطور مفهومها E‏ 
0 المبحث الثالث: مفهوم التوفيقية وسبب اختيار هذا المصطلح 0 


« الفصل الثاني: ظهور الاتجاه التوفيقي وأثرهء وفيه مباحث: 





© المبحث الأول: دوافع هذه المدرسة وأسباب نشأتها e‏ 
© المبحث الثاني: أسباب ثناء العلمانيين على رموز المدرسة 
© المبحث الثالث: تقويم المدرسة التوفيقية امش 
الفصل الثالث: موقف التوهيقيين من الشبهات العلمانية حول المرأة 


© المسبحث الأول: قضية المساواة ra ORES‏ 





- المطلب الأول: الميراث aaa‏ 
- المطلب الثانى: القوامة MERE SERR‏ 


- المطلب الثالث: دية قتل المرأة O O‏ 








که - 
- المطلب الرابع: الشهادة 5 SEAS‏ 
: : 


- المطلب الخامس: ضرب الزوجات... ولماذا لم تأمر الشريعة 
الزوجات بضرب الأزواج.. : ان ع عوج نو لاما ان وه وه لاا لخ 1062م 


- المطلب السادس: الطلاق, لماذا خصت الشريعة الرجال 


« المبحث الثاني : قضية الحجاب 

- المطلب الأول: أساليب الحرب على الحجاب...... 2 
- المطلب الثاني: اتجاهات التوفيقيين من الحجاب 

- المطلب الثالث: فلسغة الملابس وسيكولوجية الموضة 

- المطلب الرابع: البعد النفسي للملابس OY‏ 
- المطلب الخامس: الوظيفة الاجتماعية للحجاب وتفنيد 
" المبحث الثالث: تعدد الزوجات 

- المطلب الأول: دور الإعلام في تشويه صورة تعدد الزوجات 

- المطلب الثاني: إرجاع العلمانيين التعدد إلى الظروف الاجتماعية. 
- المطلب الثالث: دعواهم إلى تعدد الأزواج.............. 1100 
- المطلب الرابع: دعواهم إلى إسققناط الشرط العقائدي في 


تجويز زواج المسلمة من غير المسلم 
















- المطلب الخامس: 3ت ييريع الأنظمة قوانين ال وال 
الث صية في التعدد تأثرا بالعلمانية aS‏ 
- المطلب السادس: الرد على بهات العلماتيين في التعدد As‏ 

« ا مبحث الرابع : قضية ولاية المرأة 
المطلب الأول: بهآ العلمانيين في تولي المرأة الولاية 
المطلب الثاني: مواق التوفيقيين المتعددة من هذه المسألة 


وتفريقهم بين ولاية دولة ويين الخلافة العظمى ee ns‏ 









المطلب الثالث: الرد على بهة المرأة في الولاية العامة 26 
# المبحث الخامس: طبيعة المرأة ومكانتها 
-المطلب الأول: موق العلمانيين من بيعة المرأة التكوينية 5 
- المطلب الثاني:موق التوفيقيين من بيعة المرأة التكوينية.... 
- المطالب الثالث: الرد العلميء الفوارق البيولوجية وغيرها بين 


وه هوهوووووجوووووودوووووووووووووووهيووووووووووووووووووووووووووهة 


وه وووةه»ةهوو ووه وووووووووووووووووووووووووووووووووووووووووووهة 
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ال gi Raga‏ سيط 





